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Einleitnng. 


Auf  dem  weiten  Gebiete  der  indischen  Litteratur  ragen  als 
Marksteine  zwei  gewaltige  Werke  hervor,  der  ?.gveda  und  das 
Mahäbhärata,  jedes  einzig  in  seiner  Art,  aber  beide  darin  sich 
gleichend,  dass  sie  den  Anfang  der  zwei  Epochen  kennzeichnen, 
welche  die  wissenschaftliche  Forschung  scharf  von  einander  abzu- 
grenzen sich  gewöhnt  hat,  der  vedischen  und  der  klassischen. 
Während  erst  in  neuester  Zeit  das  Interesse  sich  dem  Mahäbhärata 
in  erhöhtem  Masse  zugewendet  hat  und  die  Urteile  über  seinen 
Wert  noch  unsicher  und  geteilt  sind,  hat  der  Jlgveda  schon  zahl- 
reiche Bearbeiter  gefunden,  und  seine  Bedeutung  ist  längst  allgemein 
anerkannt. 

Im  Beginn  der  Sanskritphilologie  sprach  freilich  Colebrooke 
über  die  Veden  die  Meinung  aus:  »They  are  too  voluminous  for 
a  complete  translation  of  the  whole :  and  what  they  contain,  would 
hardly  reward  the  labour  of  the  reader ;  much  less ,  that  of  the 
translator«  (Asiatic  Researches  1805,  VIII,  p.  476).  Aber  dieser 
Irrtum  des  grossen  Gelehrten  ist  für  den  Veda  nicht  verhängnisvoll 
geworden.  Noch  ehe  eine  Ausgabe  des  Jlgvedatextes  vorlag,  ging 
Langlois  an  eine  vollständige  Übertragimg  (1848 — 51),  und  mit 
dem  Erscheinen  von  Max  Müllers  Commentarausgabe  (1849)  be- 
gann Wilson  seine  Übersetzung  des  Rgveda.  Während  Langlois 
in  der  Benützung  des  indischen  Commentators  willkürlich  und  ohne 
Kritik  verfährt,  folgt  Wilson  unbedingt  der  Autorität  Säyai^as 
in  dem  festen  Glauben,  dass  der  Commentar  des  Säyapa  sei 
ifumishing  the  safest  guide  through  the  intricacies  and  obscurities 
of  the  text«  (Jlig-Veda  Sanhitä,  Vol.  II,  p.  XVIII),  eine  Ansicht, 
die  später  noch  Goldstücker  eigensinnig  verfochten  hat  (Päi^ini, 
London  1861,  p.  245  ff.).  Gegen  diese  »conservative  Sanskritistsc 
(Burneil,  Vaqigabrähmana  p.  XXXIX  Anm.)  trat  zuerst  R.  Roth 
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mit  voller  Entschiedenheit  auf,  und  von  da  ab  blieb  Sayanas 
Wert  oder  Unwert  ein  Zankapfel  in  der  wachsenden  Gemeinde  der 
Vedaforscher.  Am  klarsten  hat  Roth  sein  Programm  in  dem  Vor- 
wort zum  Sanskrit-Wörterbuch  (PW.)  entwickelt.  Seine  Stellung  zu 
den  indischen  Commentatoren  präzisiert  er  p.  V  dahin,  dass  »ein 
gewissenhafter  europäischer  Erklärer  den  Veda  weit  richtiger  und 
besser  verstehen  könne  als  Säyaija«  und  »dass  Sayaijas  und  der 
andern  Commentatoren  Schriften  nicht  eine  Richtschnur  des  Er- 
klärers, sondern  nur  eines  der  Hilfsmittel  seien,  deren  sich  dieser 
für  die  Lösung  seiner  allerdings  schwierigen,  nicht  auf  den  ersten 
Anlauf  und  nicht  von  einem  Einzigen  zu  lösenden  Aufgabe  zu  be- 
dienen habe«;  cfr.  ZDMG.  21,1  ff.  Die  Richtigkeit  dieses  Satzes 
heute  noch  anzweifeln  zu  wollen,  wäre  ebenso  verkehrt,  wie,  sie  zu 
beweisen,  unnütz. 

Eine  andere  Frage  aber  ist,  ob  Roth  nach  dieser  Seite  hin 
sein  Programm  in  der  Praxis  des  Wörterbuchs  durchgeführt  hat 
oder  schon  von  Anbeginn  durchzufuhren  in  der  Lage  war.  Am 
Schluss  des  ersten  Bandes  des  PW.  lagen  gedruckt  vor  zwei  Bände 
von  M.  Müllers  grundlegender  Ausgabe  des  l^^gveda  mit  Sayana, 
Mahidharas  Commentar  zur  Väjasaneyisaiphitä  und  in  dürftigen 
Auszügen  Säya^as  Commentar  zum  Qatapathabrähmaria.  Das  war 
verhältnismässig  wenig  und  unzureichend  für  ein  abschliessendes 
Urteil  über  den  Wert  der  indischen  Scholiasten.  Aber  auch  in  den 
späteren  Bänden  des  Wörterbuches,  als  bereits  eine  stattliche  Zahl 
indischer  Commentare  zugänglich  war,  hat  Roth  sie  nicht  er- 
schöpfend ausgebeutet.  Von  dem  Kampfeseifer,  mit  welchem  er 
von  Anfang  an  die  Überlegenheit  europäischer  Wissenschaft  über 
indische  Schulweisheit  verfochten  hat,  ist  eine  gewisse  Voreinge- 
nommenheit gegen  letztere  zurückgeblieben,  welche  eingehendere 
Würdigung  derselben  nicht  aufkommen  Hess.  Daher  greift  er  nur 
gelegentlich,  oft  nur  als  letzten  Notbehelf,  auf  die  einheimischen 
Commentare  zurück  und  hat  ihnen,  ausser  bei  Wörtern  des  Rituals, 
keinen  entscheidenden  Einfluss  auf  die  Feststellung  der  Bedeutung 
eingeräumt.  Schon  nach  dieser  Seite  hin  hat  Roth  seinen  Mit- 
forschern eine  dankbare  Nachlese  übrig  gelassen.  Aber  diejenigen, 
welche  unmittelbar  in  Roths  Fusstapfen  traten,  haben  sich  noch 
weniger  auf  einen  vorurteilslosen  Standpunkt  gestellt  und  Säyaria 
in  noch  höherem  Grade   abschätzig   beurteilt   oder  ignoriert.     Für 
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sie  war  über  Säyana,  den  > schwachsinnigen  Guru  von  (^rngeri« 
(Benfey,  Vedica  und  Verwandtes  p.  98)  der  Stab  gebrochen,  noch 
ehe  er  vollständig  publiziert  war.  In  dem  Vorwort  zu  Grass- 
manns Wörterbuch  wird  dieses  »Hilfsmittels«  mit  keinem  Worte 
Erwähnung  gethan. 

Kein  ernsthafter  Forscher  wird  heute  noch  Säyaijas  gram- 
matische und  et>nnologische  Kunststücke  sich  zu  eigen  machen, 
die  oft  ungenügenden  oder  verfehlten  Erklärungen  der  indischen 
Scholiasten  retten  wollen.  Aber  es  ist  in  ihnen  ein  Schatz  alter 
guter  Glossen  vergraben,  welchen  sich  Roth  hat  entgehen  lassen, 
und  nicht  selten  sind  ihre  Erklärungen  der  Wahrheit  näher  ge- 
kommen als  die  Roths  und  Grassmanns.  Wir  haben,  teilweise 
erst  im  Laufe  unserer  Untersuchungen,  die  Überzeugung  gewonnen, 
dass  fiir  das  Lexikon  die  einheimischen  Commentare  weit  mehr 
gewürdigt  und  umfassender  herangezogen,  dass  sie  zu  diesem  Zweck 
systematisch  durchgearbeitet  werden  müssen.  Freilich  erheischt  das 
mehr  Zeit  und  Mühe,  als  gewöhnlich  darauf  verwendet  wird.  Denni 
nicht  immer  findet  sich  die  richtige  Erklärung  an  der  ersten  besten 
Stelle,  welche  man  nachschlägt  oder  gerade  zu  der  Stelle,  für  welche 
man  sie  braucht.  Schon  der  Umstand,  dass  die  Scholiasten  durch- 
aus nicht  ganz  schablonenmässig  erklären,  macht  sie  für  uns  dop- 
pelt wertvoll.  So  erklärt  Sayana  kärä  meist  durch  cabda ,  zu 
I,  112,  I  aber  mit  gankha  und  zu  8,  21,  12  mit  yuddham  und  trifft 
damit  das  Richtige  (p.  119).  dand  erklärt  er  zu  8,33,8  mit  via- 
dajala  (p.  100  f.),  medhayü  mit  sai/igrämecchu  (p.  103),  vftha  zu 
iOi93>i3  VDÄt  ghatikäyantrajnälä  (p.  118),  griy^  im  10,95,3  mit  t/Z/ä- 
yärtham(^,  iy),si4devä sonst  durch  cobhanadevatäka,  gobhanadaivata 
und  ähnlich,  zu  10, 95,  14  aber  ganz  richtig  mit  tvayä  saha  sukri- 
4ati  patili  und  zu  Qat.  Br.  1 1,  5, 1,8  durch  sukriiah  (p.  280).  dpsas 
erklärt  die  Tradition  an  zwei  Stellen  richtig  mit  rüpay  Säyana  zu 
8,45,  5  aber  mit  >Elefant«,  was  allein  wahr  ist  (p.  31 1).  Die  übliche 
Auslegung  von  vayüna  ist  prajnäiia;  ihr  folgt  Sayana  zum  RV., 
während  er  zur  TS.  die  Bedeutung  marga  auffuhrt  und  damit  die 
Grundbedeutung  des  W^ortes  trifft  (p.  296).  Sayana  deutet  prä- 
siti  zu  RV.  4,4,1  durch  »Netz  zum  Vogelfangs  (tadrgiyt  prasitiyi 
paksigrahat}arihaf)i  vanagahanesu  prasärayati) ,  ebenso  Mahi- 
dhara  zu  VS.  13,9  mit  Berufung  auf  Yaska,  aber  in  TS.  i,  2,  14 
(p.  437)  zu  demselben  Vers  erklärt  Sky  3ir^ 3.  präsiti  als  »Schlinge 
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zum  Einfangen  des  Wildes«  (m/'gabandhanahehibhütapaQyanO'  va- 
dkümant  wird  von  Säyaija  an  zwei  Stellen  richtig,  an  allen  übrigen 
falsch  erklärt  (ZDMG.  35,714).  azf  erklärt  er  an  Stellen  wie  RV. 
7»  33i  I  £^"2  richtig  nach  dem  Dhätupatha  durch  gam,  eine  Bedeu- 
tung von  aVj  die  in  aväfii  klar  zu  Tage  tritt.  Für  irviä  giebt  nur 
Yaska  die  richtige  Definition:  i/ia  (p.  212  f.).  stüpay  stiipa  giebt 
nur  Mahl dhara  genau  wieder  durch  das  spätere  (ikliä;  Säyapa 
dagegen  begnügt  sich  mit  halben  Umschreibungen.  Für  crüvat 
^IV.  I,  127,  3  giebt  Sayana  zwei  Erläuterungen:  gacchet  giryeta. 
Die  letztere  ist  zweifellos  richtig  und  hätte  Roth  von  der  Auf- 
stellung seines  2.  c^u,  das  =  sru  sein  und  doch  andere  Bedeutung 
haben  soll,  abhalten  müssen.^  vaya  in  1,165,15.  8,13,17  wird 
durch  Säy  ai^as  Erklärung  von  vayavant  zu  6, 2,  5  aufgehellt  (p.  277); 
ebenso  ä  vyayeyam  in  l^^V.  2, 29, 6,  avyayaifi  cakära  Qat.  Br.  11,5,1,10 
durch  seine  Erklärung  von  äveviran  zu  TS.  festgestellt  (p.  246). 
Von  anderen  treffenden  oder  höchst  beachtenswerten  Deutungen 
heben  wir  noch  hervor:  jataii  in  RV.  7,  33,  13  —  dtksitau  (p.  260), 
üma  =  avitr,  raksaka  (p.  223  f ),  bäsri  —  ksipram  (p.  4),  bhujyü  = 
mrgi  (p.  276)  und  seine  Erklärung  von  pürisa  zu  l^^V.  10,  27,  21, 
welche  schlagend  beweist,  wie  summarisch  zuweilen  die  einheimische 
Erklärung  verurteilt  worden  ist. 

Roth  hat  (KZ.  26,  62f)  als  »Warnung  gegen  die  sogenannte 
Tradition«  angeführt,  dass  >alle  indischen  Erklärer  von  den  Nighaij- 
tavas  an  unter  sich  einig  sind«  pürisa  mit  » Wasser  *  zu  erklären, 
während  es  gerade  umgekehrt  »Land«,  »Erdiges«  bedeute.  In  der 
That  erklärt  Sayaija  zum  RV.  das  Wort  meist  mit  udaka;  aber 
zu  IG,  27,  21  erläutert  er  pürUät  mit  purakän  nia^idalät  und  trifft 
damit  die  Grundbedeutung  des  W^ortes  richtiger  als  Roth,  pü- 
risa bedeutet  »Scheibe«,  »Ring«,  »Kreis«  und  ist  dann  ganz  wie 
maniala  in  die  Bedeutung  »Gebiet«,   »Reich«,   »Land«   und  weiter 

*  it'u  (in  HV.  I,  127,  3)  verhält  sich  zu  (f  wie  sru  zu  sr.  (ru  ist  intransitiv 
=^  obersten"  ;  zu  iniü  cit  ~  irüvat  ist  zu  vergleichen  lo,  89,  6  ft{tati  rv/w  und  zu 
I,  39,6  /'fthiTt  cid  asrot:  RdmÄy.  (dorr.)  2,  15,  29  Pftftivi  firvcf.  iT uvantu  in  HV. 
6,49,1  td  U  f^amantu  td  ihd  fr  uv  au  tu  \==.  10,15,5)  gehört  zu  er//  ^hören-, 
wie  die  Parallelen  zeigen;  vgl.  7,32,  i  U  f^ahtha  vCi  samt  üpa  ^rudhi ;  8,99,  I  ihd 
irudhy  üpa  srdsaram  a  gahi;  10,63,2  tc  ma  ihd  (rutd  havam ;  2,41,4  mdmed  ihd 
irulat/i  hdvam :  7,35,6/07/  nas  TvdJltd  gnabhir  ihd  ffitotu.  ihd  \ru  bedeutet:  ^hicr 
zuhören*.  Die  übrigen  unter  2.  ^ru  aufgeführten  Stellen  werden  ein  anderes  Mal 
behandelt  werden. 
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»Erde«,  »Land«  im  allgemeinen  im  Gegensatz  zum  Meere  über- 
gegangen. Während  Säyapa  zu  ^V.  i,  163,  l  pürisät  erklärt  mit 
san^akaviänävi  pürakäd  udakät,  erklärt  er  es  in  derselben  Strophe 
zu  TS.  4,  2,  8,  I  mit  picpfistvagaktisatftpminan  viahato  \vät  und 
Mahidhara  zu  VS.  29,12  mit  pagoh  sakagät.  Zu  l^^V.  5,55,5  er- 
klärt Sayai^a  purtsitias  mit  puriiam  udakani  \  he  tadvantah  !,  zu 
TS.  2,  4,  8,  2  aber  mit  päjfisuyuktan  bhupradegan ,  indem  er  puri- 
sinas  liest,  wie  Roth  gesehen  hat.  Zu  TS.  4,3,  i  sagt  Säyana 
purisacabdena  nadyädigatäh  sikatä  ucyante  und  so  erklärt  es  M  a- 
hidhara  zu  VS.  13,  53,  der  die  Erklärung  mit  »Wasser«  überhaupt 
nicht  kennt,  sondern  das  W^ort  mit  püraka,  püraiia,  pürakatfi  vastu 
u.  dgl.  umschreibt,  zu  VS.  11,44  aber  sagt:  purisagabdena  pm^i- 
surüpä  vird  ucyate,  purisin  aber  ist  ganz  genau  =  klassischem 
fiia^(f^lin  und  die  Scholiastenerklärung  mit  papt  aus  der  Bedeutung 
i)  von  maniala  begreiflich  und  gerechtfertigt.  Roths  Erklärung 
von  pürisa  ist  also  schon  den  indischen  Scholiasten  sehr  wohl  be- 
kannt gewesen  und  richtiger  gegeben  worden. 

In  zweiter  Linie  kommen  als  einheimische  Hilfsmittel  für  die 
Vedaexegese  die  späteren  Lexika,  die  manchmal  allein  noch  den 
Sinn  ganz  alter  W^orte  erhalten  haben  (vgl.  z.  B.  iisa  p.  270),  na- 
mentlich  der  aus  guten  Überlieferungen  zusammengestellte  Dhatu- 
pätha  in  Betracht.  Der  letztgenannte  bestätigte  die  Gleichsetzung 
von  y^d.  pan  und  \d2iss.  pa^  (p.  199)  und  half  zur  Aufstellung  einer 
neuen  Wz.  vas  im  l^^gveda  (p.  270).  Selbst  die  Prätigäkhyen,  die  der 
eigentlichen  Exegese  ferner  liegen,  enthalten  trotzdem  manches 
Wertvolle.  Wir  verweisen  hier  nur  auf  die  Untersuchung  über  ma- 
ryäh  (p.  61  ff.),  die  die  Angabe  des  Vaj.  Pratig.  vollkommen  recht- 
fertigte. 

Schon  Haug  hat  in  seinem  Vortrage:  On  the  Interpretation 
of  the  Veda  (Report  of  the  Proceedings  of  the  Second  International 
Congress  of  Orientalists,  London  1874,  p.  24 ff.)  fast  alle  springenden 
Punkte  der  Vedaexegese  berührt,  aber  wenig  Beachtung  gefunden, 
da  er  mehr  Behauptungen  aufgestellt,  als  Beweise  gegeben  hat. 
W^o  er  aber  versuchte,  seine  Anschauungen  zu  verfechten,  wie  in 
der  Behandlung  des  Dirghatamas-Licdes  RV.  i,  164  (München  1876), 
da  erwies  sich  seine  Methode  als  verkehrter,  seine  Vorurteile  als 
grösser,  denn  die  seiner  Gegner.  Er  hat  selbst  die  Undurchführbar- 
keit  seiner  Ritualtlieoric  am  besten  durch  die  That  bewiesen.    Aber 
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die  Frage  der  Commentatoren  hat  Haug  von  weiterem  Gesichts- 
kreise aus  beurteilt,  als  deren  unbedingte  Verurteiler.  Haug  hebt 
(1.  c.  p.  26  a)  mit  Recht  hervor,  dass  die  Widersprüche,  in  die  sich 
Säyana  bei  der  Erklärung  ganzer  Stellen  oder  einzelner  Worte 
oft  verwickelt,  der  beste  Beweis  dafür  seien,  dass  es  keine  ununter- 
brochene Kette  traditioneller  Erklärung  gegeben  hat,  sondern  dass 
Sayaria  uns  die  verschiedenen  Ansichten  verschiedener  Gelehrter, 
einschliesslich  der  seinigen,  vorträgt.  Ein  grosser  Teil  dieser  Er- 
klärungen sei  ohne  Zweifel  nichts  als  das  Resultat  brahmanischer 
Gelehrsamkeit,  aber  auf  dem  Grunde  des  Ganzen  liege  ein  Rest 
alter  Überlieferung,  wovon  ein  Teil  im  Nirukta  aufbewahrt  sei. 

Leider  hat  uns  Säyana  selbst  über  seine  Quellen  wenig  Auf- 
schluss  gegeben.  Wir  wissen,  dass  er  BhattabhäskaramiQra,  Skan- 
dasvävihi,  Udgitha ,  Kapard isvämin  benutzt  hat;  er  beruft  sich 
auf  die  7iairuktäs,  aitihäsikäs,  pauränikäs,  (äbdikäs,  sa^ipradaya- 
vidas ,  atmavidas  y  das  vrddhanui^äsanani  \  er  erwähnt  pürve  bhä- 
syakftas,  apare,  ke  cana  und  führt  verschiedene  Ansichten  an  mit 
anya  aha,  apara  aha,  ka^  cid  aha  (Max  Müller,  IJV.  Vol.  VI, 
Preface  p.  XXVII  ff.).  Er  berichtet  uns  ferner  Legenden  (itihasa) 
der  Qätyäyaninas  und  Vajasaneyifias  (zu  RV.  1,84, 13.  116, 12)  u.  a. 
Nicht  immer  aber  ist  sicher,  ob  er  alter  Tradition  folgt  oder  seine 
Erklärung  nicht  über  ihn  selbst  hinausreicht.  Noch  wissen  wir 
nichts  Näheres  über  die  anderen  Commcntare  zum  l^^V. ,  den  des 
Atmänanda,  das  Rävat^abhasya,  das  Kaucikabhasya,  die  Gfnihartha- 
ratnamalä  u.  a.  (Burnell,  Vanigabrähmaija  p.  XXVI).  Ihr  Ver- 
hältnis zu  Säyana  bleibt  noch  aufzuklären,  ebenso  das  Säyanas 
ZU  Mahidhara.  Mahidhara  selbst  erwähnt  als  Vorgänger  U  v a t a 
und  Madhava,  und  es  wäre  dringend  zu  wünschen,  dass  Uvatas 
Mantrabha5ya ,  für  das  das  Material  gewiss  zu  beschaffen  ist 
(Aufrecht,  Catalogus  p.  405  Nr.  2.  Bhandarkar,  Report  for 
1882—83  p.  2  ff.),  gedruckt  würde. 

Devaräja  erwähnt  ausserdem  Vedacommentare  (vedabha- 
syäni)  von  Bhavasvämin ,  Rahadeva ,  ^riniväsa ,  Mädhavadeva 
(Nirukta  i,  p.  4),  die  alle  älter  sind  als  Sayaija. ^  Er  hat  uns 
ferner  die  wichtige  Nachricht  gegeben,  die  Roth,  Nirukta  p.  LI, 
nicht   richtig   aufgefasst  zu  haben  scheint,    dass  Skandasvamin 

'  Der  von  Devardja  erwähnte  Mädhava  ist  von  dem  Bruder  des  Sdyaoa  ganz 
verschieden.     Darüber  an  anderer  Stelle. 
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in  seinem  Commentare  zu  einzelnen  Abschnitten  des  Nirukta  ein 
bestimmtes  Zeichen  gemacht  hatte,  um  die  Worte,  deren  Lesart 
durch  die  Tradition  feststand,  von  den  übrigen  zu  unterscheiden, 
wodurch  die  Richtigkeit  der  Lesart  jener  Worte  dort  gesichert 
war.  Die  richtige  Lesart  anderer  Worte  aber  stellte  Devaräja 
selbst  her,  weil  in  seiner  Familie  das  Studium  der  Tradition  nicht 
unterbrochen  worden  war  (asmatkule  samamnäyädhyayanasyävic- 
chedät).  Was  hier  zunächst  von  der  äusseren  Gestalt  der  Worte 
gesagt  ist,  galt  in  gleicher  Weise  von  ihrer  Erklärung. 

Saya^a  erklärt  ein  und  dasselbe  Wort  nicht  nur  an  ver- 
schiedenen Stellen  seines  Commentares  zum  Rgveda  verschieden, 
wie  wir  gezeigt  haben,  sondern  ebenso  in  den  Commentaren  zu 
anderen  Saiphitäs  und  Brahmaijas.  ?.V.  lO,  68,  i  udaprüto  nä  väyo 
räksamänah  erläutert  Säyaija  zu  dieser  Stelle  mit:  udakasyod- 
gamayitaro  vayah  paksinah  pakimt  sasyad  räksamänah  krsivaläh 
yathä  cabdäyante,  zur  TS.  3,4, 11,3  (p.  301)  aber  mit:  udakatji plava- 
yanti  bhümau  pravartayantity  udapluto  meghah  \  te  yathä  annodaka- 
niipädanadväretta  viadiyaifi  vayah  äyusyai}i  pälayanti  tadvan  ma- 
diyäh  stutirüpä  vägingesäc  cäpamrtyuparihärena  äyusyasya  raksa- 
käßi.  Eine  grössere  Verschiedenheit  der  r>klärung  ist  doch  kaum 
denkbar.  Die  Adjectiva  in  der  Strophe,  die  in  der  TS.  bald 
darauf  folgt,  ^ndra  sänasUft  rayhfi  sajitvänatn  sadäsähatfi  vdr- 
sistham  ütdye  bhara,  erläutert  Säyana  zum  RV.  i,  8,  i  mit:  sä- 
nashfi  satfibhajamyam  \  sajitväna}}i  samänagatrujayagilam  \  dhanena 
hi  curän  bhrtyä?i  saf^pädya  c^travo  jiyante  \  sadäsahapi  sarvadä 
catrünäni  abhibhavahetuvi  \  varsistham  atigayena  vrddhani  pra- 
bhütam  ity  arthah  \  Genau  so  lautet  sein  Commentar  zum  SV.  i , 
p.  314;  zur  TS.  dagegen  erklärt  er:  sänashfi  sanaso  dänasya  sayi- 
bandhi\  bahubhyo  dätupi  paryäptam  ity  arthah  \  sajitvänaifi  jitva- 
bhir  jayacilaih  puträdibhir  upetavi  sadäsähatfi  sarvadä  virodhinäi)i 
so4häram  \  tattiraskäraksamam  ity  arthah  varsistham  atigayetia 
pravrddham  \  Nur  die  Erklärung  von  varsisfha  ist  also  die  gleiche. 
Das  Wort  kucarä  erklärt  Säyaria  zu  RV.  i,  154,  2  im  Anschluss 
an  Yäska  mit  kutsitahiffisädikartä  durgamapradegagantä  vä;  zu 
TBr.  2,4,3,4  (p.  535)  aber  trotz  Yäska  mit  bhümau  vartamänah 
und  Mahidhara  zur  VS.  5,  20  mit  kau  prthivyä^ffi  matsyädiriipetia 
caratiti.  Zu  RV.  5,  i,  i  erklärt  Sayana  die  Worte  yahvä  iva 
prä  vayätn  ujjihänäh  mit:  yahvä  mahärtto  vayäpi  gäkhäni  P^ojji- 
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hanäh  prodgamayanto  vj^ksä  wa  und  genau  so  wieder  zum  SV.  i, 
p.  219.  Zur  TS.  4,4,4,  I  (p.  442)  aber  erklärt  er:  pra  ujjihihiäli 
prakars€)iodgacchantah  ....  vayajfi  vmatfi  paksitiäffi  madhye 
yahvä  7nahantah  paksi^o  yatha  prakarsei^otpatanti  tadvat.  Damit 
stimmt  wieder  überein  Mahidhara  zur  VS.  15,24  vayaifi  paksi- 
tiäffi  madhye  yahväJi  niahäntah  paksir^o  yathä  prodgacchantah 
prasarajjti.  Das  Wort  näbho  ^IV.  3,  12,  i  erklärt  Sayai^a  zu 
dieser  Stelle  mit  nabhasah  svargasthänät  und  zum  SV.  3,  p.  20 
mit  nabhasah  svargäkhyät  sthänäty  zur  TS.  1,4,15,1  aber  mit 
nabhahsthitaili  svargantväsibhir  devai/i  und  das  ist  eine  der  Er- 
klärungen M  ah  idharas  zurVS.  7,  31  Jiabho  nabhaJisthitaUi  s^far- 
gasthair  devaili. 

Wie  hier,  so  ist  es  in  zahlreichen  anderen  Fällen.  Wer  die 
Commentare  zu  Abschnitten,  die  dem  UV.,  der  TS.  und  VS.  ge- 
meinsam sind,  aufmerksam  vergleicht,  wird  sofort  erkennen,  dass 
bei  vieler  Ähnlichkeit  doch  auch  eine  so  weitgehende  Verschieden- 
heit vorhanden  ist,  dass  die  Annahme  einer  einheitlichen  Tradition 
vollkommen  ausgeschlossen  wird.  Wir  sehen  dabei  selbstverständ- 
lich ganz  ab  von  der  verschiedenen  Erklärung,  die  ein  Vers  erhält, 
wenn  er  im  Ritual  zu  Zwecken  gebraucht  wird,  für  die  er  ursprüng- 
lich gar  nicht  bestimmt  war.  Säyaija  selbst  hat  in  seinem  Com- 
mentare zum  JIV.  teilweise  ganz  andere  Quellen  benutzt  als 
zur  TS.,  wieder  andere  Mahidhara,  und  diese  Quellen  stellen 
ebensoviele  verschiedene  Ausläufer  der  Tradition  dar.  Es  ist  von 
vornherein  ganz  unwalirschcinlich,  dass  die  vielen  Schulen  der  ein- 
zelnen  Veden  ihren  Unterschied  nur  in  Ausserlichkeiten  gesucht 
und  nicht  schon  in  ihrer  Weise  »vcdische  Studien«  getrieben  haben 
sollten.  DaSs  sie  in  Bezug  auf  das  Ritual  nicht  unerheblich  von 
einander  abwichen,  wissen  wir  aus  den  Brähmaija  und  dieser  Unter- 
schied erstreckte  sich  bis  auf  den  Wortlaut  der  mantra  und  Opfer- 
formcln.  Die  ihnen  eigenen  Abschnitte  und  Worte  zwangen  z.  B. 
die  Maitrayaniyas  gewiss  allein  schon,  ausser  auf  die  eigentümlichen 
Accent-  und  Lautgesetze  auch  auf  die  Erklärung  selbst  ihre  Auf- 
merksamkeit zu  richten  und  sie  fortzupflanzen. 

Die  Schulen,  welche  nur  Hotars  bildeten,  legten  naturgemäss 
auf  andere  Wörter  das  Hauptgewicht,  als  die,  welche  nur  Adhva- 
ryus  erzogen,  und  andererseits  waren  Schulen  wie  die  Kathas,  die 
den  l^V.  und  YV.  studierten  (Weber,  Ind.  Studien  131438),  auf 
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Beherrschung  einer  umfangreicheren  Litteratur  angewiesen,  als  etwa 
die  Ra^äyaniyäs,  die  nur  den  SV.  studierten.  Dass  die  Schulen 
in  Kagmir  zwar  ihre  Accent-  und  Lautgesetze  in  den  RV.  hinein- 
getragen haben  (Bühl er,  Detailed  Report  p.  35  f.),  im  übrigen 
aber  in  allen  Einzelheiten  der  Erklärung  mit  den  Schulen  im 
Dekhan  übereingestimmt  haben  sollten,  ist  nicht  anzunehmen.  Das 
wäre  denkbar,  wenn  eine  hervorragende  Persönlichkeit  für  ganz 
Indien  bereits  in  alter  Zeit  massgebend  geworden  wäre.  Von  einer 
solchen  weiss  aber  die  Tradition  nichts.  Yaska,  den  man  dafür 
halten  könnte,  steht  wie  Papini  nicht  am  Anfange  seiner  Wissen- 
schaft, sondern  am  Ende  einer  langen  Entwicklung.  Beide  haben 
ihre  Vorgänger,  auf  deren  Schultern  sie  stehen,  in  Vergessenheit 
gebracht.  Gerade  Yaskas  Angaben  zeigen,  dass  schon  frühzeitig 
über  den  Sinn  der  Worte  und  Lieder  des  Veda  die  Ansichten  weit 
auseinander  gingen.  Yaska  war  ein  ganz  einseitiger  Kopf.  Er 
fasste  die  Ergebnisse  der  indischen  Linguistik  zusammen  und  ist  / 
für  Indien  gerade  so  irreleitend  geworden,  wie  Grassmann  fiir  • 
Deutschland.  Neben  den  nairuktas,  den  in  Vedaexegese  sich  ver-  v  *c. 
suchenden  Linguisten,  standen  die  aitihäsikäs  und  satfipradäya-  -/?7w 
vidas,  die  die  Exegese  philologisch  trieben.  Sie  überlieferten  nicht 
bloss  die  alten  Erzählungen  {satnpradäyavida  etäm  äkhyäyikäm 
äcaksate ,  Sayai^a  zum  Ait.  Br.  ed.  Aufrecht  p.  III),  sondern 
wandten  auch  der  Worterklärung  ihre  Aufmerksamkeit  zu  {sabaJicab- 
dah  ksiraväciti  smftpradäyavida  ähuh,  Säy  ana  zum  JiV.  3,  55, 12). 
Auf  sie  mag  ein  guter  Teil  der  Erklärungen  zurückgehen,  die  sich 
uns  als  richtig  ergeben  haben.  Nicht  Sayana  selbst,  sondern  seine: 
ungenannten  Quellen  sind  es  also,  die  unser  besonderes  Interesse! 
erwecken.  Wir  gäben  diesen  gern  preis,  wenn  wir  jene  noch  besässen. 
Alle  diese  Fragen  bedürfen  noch  eingehender  Untersuchung. 
Vorerst  aber  müssten  die  alten  Commentare,  sow^eit  sie  überhaupt 
noch  existieren,  ans  Licht  gezogen  werden.  Ausser  Sh ad gurug i- 
§ya  ist  noch  kein  Commentator  von  Wichtigkeit  bekannt,  der  älter 
wäre  als  Säyaoa  und  fast  alle  gehören  dem  Süden  Indiens  an. 
Wohl  hatte  sich  nach  unverdächtigen  Zeugnissen  (Simon,  Beiträge 
zur  Kenntnis  der  vedischen  Schulen,  Kiel  1889,  p.  57  f.),  mit  denen 
die  Thatsachen  übereinstimmen,  zu  einer  bestimmten  Zeit  das  Vcda- 
studium  nach  dem  Dekhan  geflüchtet,  aber  damit  ist  nicht  gesagt, 
dass  alle  älteren  Werke   des  Nordens   untergegangen  sein  müssen. 
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Uvata,  der  in  Avanti  schrieb,  ist  der  beste  Gegenbeweis.  Es  ist 
daher  durchaus  verfrüht,  schon  jetzt  über  die  Tradition  den  Stab 
zu  brechen.  Die  älteren  Werke  können  Reste  bewahrt  haben,  die 
uns  in  eine  Zeit  fuhren,  welche  dem  richtigen  Verständnis  des  Veda 
viel  näher  stand,  als  wir  jetzt  ahnen  oder  selbst  stehen.  Jedenfalls 
ist  Roths  Meinung,  dass  die  Tradition  »durch  und  durch  auf  etymo- 
logischer Conjectur  beruht«  (Melanges  Asiatiques  VII,  612)  eine 
vorgefasste. 

Wenn  erst  ein  besserer  Glaube  an  die  indischen  Scholiasten 
in  weiteren  Kreisen  Eingang  gefunden  hat,  so  wird  auch  das  über- 
triebene Misstrauen  gegen  die  Güte  und  Treue  der  Textüberliefe- 
rung, besonders  des  Rgveda,  abnehmen  und  der  Drang  zu  emen- 
dieren  gezügelt  werden.  Wie  jene  zu  gering  angeschlagen  worden 
ist,  so  hat  man  die  eigene  Beherrschung  des  Stoffes,  welche  die 
notwendige  Voraussetzung  einer  wirklichen  Textkritik  bildet,  viel- 
fach überschätzt.  Delbrück  meint,  dass  die  Textkritik  in  den 
Vedatexten  nicht  wenig  zu  thun  finde  (Chrestomathie  1874  p.  V), 
und  sie  hat  sich  in  beiderlei  Gestalt,  als  höhere  und  niedere  Kritik, 
am  Veda  schon  oftmals  versucht.  Aber  99  von  100  Fällen  ver- 
dienen kaum  diesen  Namen;  es  sind  Verlegenheitsconjecturen  einem 
missverstandenen  oder  dunklen  Text  gegenüber,  ohne  eingehenderen 
Indicienbeweis  und  ohne  philologische  Technik.  Insofern  hat  0 1  d  e  n- 
berg  (Die  Hymnen  des  Rigveda  p.  III)  nicht  unrecht,  dass  die 
vedische  Textkritik  mit  der  Grammatik  und  Exegese  nicht  gleichen 
Schritt  gehalten  habe.  Namentlich  die  letztere  steckt  noch  zu  sehr 
in  den  Anfängen,  als  dass  jene  zur  Zeit  auch  nur  mit  einiger  Sicher- 
heit auftreten  könnte.  Eine  missverstandene  Form  ist  darum  noch 
keine  Unform  und  ein  annoch  unverstandenes  Lied  noch  lange  kein 
»zu  gänzlicher  Unverständlichkeit  entstellter  Texte  (Roth,  ZDMG. 
36,353).  Roth  hat,  ohne  es  zu  wollen,  in  dem  eben  citierten  Auf- 
satz die  Schwäche  der  bisherigen  Textkritik  blossgelegt.  Er  hat, 
wie  p.  206  ff.  gezeigt  wird,  ein  gesundes  Lied  zu  heilen  versucht  und 
das  Gegenteil  von  dem  erreicht,  was  er  bezweckte. 

Noch  viel  kühner  und  bedenklicher,  falls  sie  Nachahmer  finden 
sollte,  ist  seine  Kritik  von  RV.  5,44  (ZDMG.  37, 109  f.),  wo  Roth 
ein  Rätsel  im  Veda  lösen  will.  Roth  ist  der  Meinung,  dass  was 
uns  vorliegt  nur  Fragmente  sind,  *wie  wenn  man  zwei  beschriebene 
Blätter   der   Länge   nach   in   der   Mitte   zerschnitten   und  dann  die 
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linke  Hälfte  des  ersten  mit  der  rechten  des  zweiten  Blattes  zu- 
sammengeklebt hätte«.  Wäre  das  richtig,  so  würde  allerdings  »auf 
die  Komposition  des  Rigveda  ein  neues  Licht  fallen«.  Aber  was 
Roth  zum  Beweise  anfuhrt,  ist  nicht  stichhaltig.  Im  ersten  Verse 
soll  zum  ersten  Päda  ein  Zeitwort  fehlen,  ebenso  im  vierten,  wo 
als  Ergänzung  »sollen  herfuhren«  verlangt  werde,  ein  verlorenes 
Glied,  das  im  ganzen  Stück  nicht  zu  finden  sei.  Angenommen, 
dass  diese  Ergänzungen  erforderlich  seien,  so  haben  wir  für  den 
ersten  Fall  unten  p.  12  f.,  für  den  zweiten  p.  19  reichliche  Beispiele 
derselben  Erscheinung  aus  ganz  unverdorbenen  und  unbezweifelten 
Liedern  gegeben,  die  jeden  Anstoss  beseitigen.  Dem  letzten  Päda 
des  7.  Verses  muss  nach  Roth  notwendig  der  Name  eines  Gottes 
vorausgehen,  dessen  Schutz  verlangt  wird.  Aber  als  dieser  Gott 
ist  deutlich  genug,  wie  auch  S  ä  y  a  0  a  angiebt,  Sürya  genannt  und 
darin  liegt  die  Schwierigkeit  der  Strophe  durchaus  nicht.  Was  so- 
dann die  Ansicht  anlangt,  »dass  je  die  ungeraden  und  die  geraden 
Viertel  auf  einen  gleichartigen  Inhalt  deuten,  dass  also  i  und  3 
demselben  Zusammenhang  entnommen  sind  und  ebenso  2  und  4 
einem  andern«,  so  genügen  die  drei  von  Roth  angeführten  Bei- 
spiele Strophe  4.9.  13  noch  nicht  zum  Beweise.  Denn  es  ist  ein 
Irrtum,  »dass  niemals  zwei  nebeneinander  stehende  Pädas  rich- 
tig zusammenpassen«.  In  Strophe  2  sind  Päda  3  und  4  vollkommen 
leicht  verständlich:  sugopa  asi  nd  däbhaya  sukrato  parö  mäyabhir 
rtd  asa  nama  te;  ebenso  dieselben  Pädas  in  Strophe  6.  7.  8.  1 1  und 
in  Strophe  9  zeigt  äträ  —  ydträ  deutlich,  dass  Päda  3  und  4  sich 
entsprechen,  also  Roths  Annahme  für  diese  Strophe  von  vorn- 
herein hinfällig  ist.  Nicht  »die  wenigen  Fälle,  wo  eine  leidliche 
Verbindung  des  Sinnes  sich  herstellen  Hesse«,  sind  »ein  Spiel  des 
Zufalls«,  sondern  die  drei  von  Roth  angeführten  Beispiele  sind  es. 
Das  Lied  ist  vollkommen  unversehrt  überliefert;  es  ist  lediglich 
unsere  Schuld,  wenn  wir  es  noch  nicht  richtig  verstehen.  Wir  geben 
die  Hoffnung,  dies  einst  zu  erreichen,  nicht  auf. 

Doch  das  sind,  wenn  man  so  will,  alles  nur  Kleinigkeiten, 
die  aufzuspüren  keine  Kunst,  Irrtümer,  die  zu  verbessern  kein  sonder- 
liches Verdienst  ist.  Roth  selbst  hat  freimütig  ausgesprochen, 
-dass  der  vedische  Teil  des  Wörterbuches,  wie  er  der  neueste  ist, 
so  am  ersten  veralten  werde  (PW.  I,  VI).  Wohl  ist  Roths  Methode 
aus  den  damaligen  Verhältnissen   und  aus  der  Anlage  des  ganzen 
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Werkes  vollkommen  begreiflich,  auch  heutigen  Tages  noch  zu  be- 
wundem; sie  war  zur  Klärung  der  Verhältnisse  notwendig,  aber 
ihre  Ergebnisse  sind  zum  grossen  Teil  nicht  mehr  aufrecht  zu  halten. 
Die  Hauptschwäche  seiner  Methode  ist  die  isolierende  Betrachtungs- 
weise des  Veda.  Er  hat  zu  wenig  Fühlung  mit  dem  klassischen 
Sanskrit  gesucht,  den  Anschauungen,  Begriffen  und  Begriffsüber- 
gängen, die  das  klassische  Sanskrit  an  die  Hand  giebt,  zu  wenig 
Rechnung  getragen.  Anstatt  von  dem  sicher  Gegebenen,  Bekann- 
ten auf  das  Unsichere  und  Unbekannte  rückwärts  zu  schliessen, 
tritt  bei  Roth  die  Tendenz  in  den  Vordergrund,  die  vedische  Zeit 
und  Sprache  möglichst  scharf  von  der  klassischen  abzugrenzen  und 
für  den  Veda,  besonders  dessen  älteste  Teile,  neue  Begriffe  zu 
schaffen,  oft  nur  auf  etymologischer  Grundlage.  Der  indische  Cha- 
rakter des  Bg\'eda  kommt  bei  dieser  Erklärungsweise  nicht  zu  ge- 
bührender Geltung. 

Schon  Haug  hat  (1.  c.  p.  27  b)  hervorgehoben,  dass  eine  gute 
Anzahl  Bedeutungen,  die  als  ausschliesslich  vedisch  im  Wörterbuche 
angegeben  werden,  in  keiner  Weise  mit  dem  Sinne  vereinbart  wer- 
den könne,  den  dasselbe  Wort  im  klassischen  Sanskrit  hat.  Weiche 
die  Bedeutung  eines  vcdischen  Wortes  von  der  ihm  im  gewöhn- 
lichen Sanskrit  zugeteilten  ab,  so  müsse  das  verbindende  Glied  ge- 
sucht werden,  um  zu  zeigen,  wie  sich  die  spätere  Bedeutung  aus 
der  früheren  entwickelt  hat.  Diese  Forderung  ist  unzweifelhaft  be- 
rechtigt, von  Roth  auch  anerkannt  (z.  B.  KZ.  26,  p.  62  f.),  aber  nicht 
streng  befolgt  worden.  Auch  wir  haben  in  diesen  Studien  mehr- 
fach den  Beweis  zu  führen  versucht,  dass  Roths  Weg  nicht  immer 
»der  einzig  richtige  ist,  der  an  das  Ziel  führte  (M^langes  Asiatiques 
1876  p.  613). 

So  teilt  Roth  dem  für  Indien  höchst  charakteristischen  Worte 
mäyä  fiir  die  ältere  Sprache  die  Bedeutungen  »Kunst,  ausserordent- 
liches Vermögen,  Wunderkraft«  zu  und  versperrt  damit  das  richtige 
Verständnis  tief  eingreifender  religiöser  Vorstellungen  (unten  p.  142  f.). 
—  Das  vedische  Wort  ämiva  zerlegt  Roth  in  zwei  Bedeutungen: 
a)  > Plage,  Drangsal,  Schrecken«^  (auch  personifiziert  »Dränger,  Plage- 
geist«), b)  »Leiden,  Krankheit«.  Dabei  wird  ?.V.  2,33,2  vy  (ifNt- 
vag  cätayasva  visücih  zu  Bedeutung  a,  die  Parallele  6,74,2  Sömä- 
rudrä  vi  vrhatatji  viiüchn  ämivä  yä  no  gäyavi  ävivt^i^a  zu  b 
gestellt.     Im   klassischen  Sanskrit  bedeuten  amiva,  n.,   ämaya  etc. 
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nur  > Krankheit«  ;  Säya^a  erklärt  ämivä  ausschliesslich  durch  roga   >  *  <>/ 
oder  rogajäta,  Mahidhara  durch  vyädhi.    Es  ist  kein  Grund  vor-  :\.\ip 
handen,  von  dieser  engeren  Bedeutung  abzugehen.     Jene  vedische    m'J.^. 
Grundbedeutung  ist  nur  der  Etymologie  zu  liebe  angenommen.    Das- 
selbe gilt  für  ydcas,  värcas,  väpus,  brähman  u.  a.,  bei  welchen  sich      . 
die   vedische  Bedeutung   von   der  klassischen   gar  nicht   oder   nur    / 
durch  ganz  feine  Nüancierung  unterscheidet,  so  dass  im  PW.  ohne 
Not  eine  besondere  vedische  Bedeutung  aufgestellt  worden  ist. 

Indem  Roth  das  vedische  väranä  in  seiner  Bedeutung  von 
dem  klassischen  abtrennte,  Hess  er  sich  zu  der  Ansicht  verleiten, 
dass  der  Elefant  den  Liedern  des  Rgveda  noch  fremd  sei.  Wäre 
dieser  Satz  richtig,  so  wären  die  vedischen  Inder  überhaupt  noch 
keine  Inder  gewesen;  denn  der  Elefant  ist  von  Indien  unzertrenn- 
lich. Wie  gezeigt  (unten  p.  99  ff.)»  ^^^  ^^  ^^^^  irrig;  es  konnten 
ausser  hastin  und  väranä  als  vedische  Wörter  fiir  »Elefant«  noch 
athart  und  äpsas  nachgewiesen  werden.  Eine  erneute  gemeinsame 
Prüfung  der  Wörter  ibha  und  ibhya  hat  uns  auch  gezeigt,  dass  die 
unten  p.  102  f  Roth  gemachte  Concession  irrtümlich  ist  und  dass  ; 
auch  ibha  nichts  anderes  bedeutet  als  was  es  im  klassischen  Sanskrit 
heisst,  nämlich  »Elefant«.  Beweisend  ist  9,  57,  3  sä  marmrjänd 
äyübhir  ibho  rajeva  suvratäfi  gyenö  nd  vdtfisu  sidati  »indem  er  -  -iiii 
von  den  Leuten  gestriegelt  wird  wie  ein  frommer  Elefantenfurst, 
sitzt  er  im  Holz  wie  ein  Adler«,  ibho  rajeva  gehört  in  eine  Klasse 
mit  sindhur  nd  ksödah,  svhr  itd  jyötili,  vdyo  nd  gr^i^ih  (unten 
p.  106  f.,  schon  vor  BoUensen  so  Benfey,  Vedica  und  Linguistica 
p.  118  f.)  und  entspricht  den  häufigen  Ausdrücken  des  klassischen 
Sanskrit  wie  nägaraja  (B.-R.  s.  v.),  nagadhiraja  (Vikram.  p.  64, 12. 
65, 13),  dvipendra, gajendra  u. s.w.  suvratd  ist  »fromm«  im  Gegen- 
satz zu  dusfagaja ,  dustahastin  »ein  bösartiger  Elefant«  =  vyala 
und  wird  so  wiederholt  von  Tieren  gebraucht,  marmrjänd  aber 
wird  gerade  im  9.  Buche  sehr  häufig  vom  Striegeln  des  Rosses  ge- 
braucht, hier  vom  Elefanten.  Roths  Conjectur  ibhe  war  also  un- 
nötig. In  1,84, 17  ist  ibha  CoUectivum  wie  tokaya,  jdnäya  und  es 
ist  zu  übersetzen:  »wer  wird  ihn  ansprechen  fiir  seine  Kinder,  Ele- 
fanten, Güter,  wer  für  sich  selbst  und  seine  Leute?«  4,4,  i  yähi 
räjevämaväfl  ibhena  ist  =  »gehe  wie  ein  mächtiger  König  mit  seinen 
Elefanten«,  wozu  man  vergleiche:  Mälavanätho  'py  anekänekapa- 
yuthasanäthaJi  ....  nirjagäma  Dagakumaracaritam  2,  20  (ed.  Bom- 
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bay).     Yäska,  Nirukta6, 12  und  ihm  folgend  Säyaija  zu  unserer 
Stelle   lassen   die    doppelte  Möglichkeit  der  Erklärung  des  Wortes 
mit  gatabhaya  oder  hastin,  gaja  zu;  zur  TS.  1,2, 14,  i  aber  erklärt 
^      2  Säyapa  ibhena  nur  mit  hastinä,   wie  Mahidhara  zur  VS.   13,9 

*?'*•'  nur  mit  gajena.     In  6,20,8  ist  Ibha  Eigenname  und  Kurzname  für 

Smddibha  10,49,4,  wie  Mrgä  für  Mfgaya  (unten  p.  307).  An 
beiden  Stellen  ist  mit  ihm  Tügra  verbunden,  wodurch  die  Identität 
festgestellt  wird. 

Dass  der  Elefant  auch  in  späterer  Zeit  ein  kostspieliger  und 
wertvoller  Besitz  war,  ist  unten  p.  102  gezeigt  worden.  Das 
Gleiche  bezeugen  die  Griechen.  Megasthenes  bei  Strabo  p.  704 
berichtet:  ituttov  Se  xäi  dXs'pavTa  Tp£^£iv  oux  ^ctiv  iStciiTiri'  ßaciXi/cov 
S'  sjcaTSpov  vevojJLWTai  t6  )CTTQw.a  und  nach  Nearch  erzählt  Strabo 
p.  705  (itiywJTOv  TS  vow.i^£<j0^ai  xTTjfJwc  dXe^avrcov  ap[x.a.  Es  werden 
•^  ;•   '        also  nur  die  Reichen  Elefanten  besessen  haben. 

Wie  ibha,  so  ist  auch  ibhya  falsch  erklärt  worden.  Ganz  richtig 
erläutert  Säyaija  die  Stelle  1,65,4  ibhyän  nä  räjä  vänäny  aiti  mit 
ibhyä  dhaninali  \  tan  yathä  dhanam  apaharan  räjä  hinasti  tadvad 
ity  arthah.  Die  Reichen  sind  es,  die  sich  vor  dem  Könige  in  erster 
I^inie  zu  furchten  haben,  wie  dies  in  Indien  zu  allen  Zeiten  der  Fall  war 
und  oftmals  ausgesprochen  wird.  So  heisst  es:  »Vor  Königen,  vor 
Wasser,  Feuer,  Dieben  und  selbst  vor  Verw^andten  haben  Reiche 
■ '  ^  stets  sich  zu  furchten ,  wie  die  Lebenden  vor  dem  Tode.  Einen 
Reichen,  wenn  er  auch  schuldlos  ist,  belastet  der  König  mit  Ver- 
brechen ;  dem  Armen,  wenn  er  auch  etwas  verbrochen  hat,  geschieht 
nirgends  etwas«  (MBh.  3,  2,  39.  40  =  Ind.  Sprüche  *  5735.  3760;  cfr. 
3809.  5734).  »Wie  Fleisch  in  der  Luft  von  Vögeln,  auf  der  Erde 
von  Raubtieren,  im  W^asser  von  Fischen  gefressen  wird  (bhaksyate), 
so  aller  Orten  der  Reiche«  (Ind.  Sprüche  *  5160).  Dem  bhaksyate 
vittavän  »der  Reiche  wird  gefressen«,  entspricht  genau  ibhyän  räjä 
atti  »der  König  frisst  die  Reichen«  und  Benfey  hat  hier  richtig 
übersetzt  (Orient  und  Occident  1,594),  BoUensen  ihn  mit  Un- 
recht getadelt  (ZDMG.  22,  578).  Also  schon  in  der  vedischen  Zeit 
•haben  die  Könige  es  verstanden,  ihre  Unterthanen  nach  Art  des 
■    'Blutegels  und  Vampyrs  (Ind.  Sprüche  ^  5139.  5143)  auszusaugen. 

Nicht  bloss  ibha,  sondern  auch  ibhya  hat  genau  dieselbe  Be- 
deutung wie  im  klassischen  Sanskrit  und  Säyaoa  hat  sie  getroffen, 
weil  ihm  indische  Anschauungen  geläufig  waren. 
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In  allen  diesen  Fällen  hat  Roth  statt  zu  verbinden  ohne  Not 
getrennt.  So  sehr  er  auf  der  einen  Seite  oft  mit  Glück  bemüht 
war,  die  Grundbedeutung  eines  Wortes  aufzufinden,  in  welcher  alle 
Begriffsfäden  zusammenlaufen,  so  ist  er  andererseits  ebenso  oft  in 
den  Fehler  verfallen,  zusammengehörige  Worte  auseinander  zu  reissen 
und  gemeinsame  Begriffe  zu  zerstückeln;  vgl. /^r«  (p.  84 ff.),  2.  cm, 
2.  crävas  mit  Ableitungen  (p.  268). 

Als  Roth  seine  Arbeiten  begann,  lag  freilich  der  Wortschatz 
des  klassischen  Sanskrit  noch  nicht  in  der  Fülle  und  Übersichtlich- 
keit vor  wie  jetzt,  wo  wir  durch  Böhtlingks  rastlose  und  opfer- 
freudige Thätigkeit  uns  leicht  ein  Bild  von  der  Geschichte  eines 
Wortes  entwerfen  können.  Das  ist  ein  gewaltiger  Vorteil,  den 
jeder  jüngere  Vedaforscher  vor  Roth  voraus  hat  und  welchen  wir 
nie  vergessen  wollen,  den  aber  freilich  bisher  niemand  ernstlich 
benutzt  hat. 

Am  wenigsten  haben  Roths  unmittelbare  Nachfolger  diesen 
Vorteil  auszunutzen  versucht.  Sie  sind  in  das  andere  Extrem  ver- 
fallen. Indem  sie  Roths  Anteil  am  Petersburger  Wörterbuch  als 
»festen  Grund«  ansahen  (Delbrück,  Chrestomathie  p.  V),  glaubten 
sie,  dass  eine  »linguistische  Revision«  (Delbrück,  Altindisches 
Verbum  p.  11)  genüge,  um  die  Exegese  des  Veda  weiterzufördern. 
Das  Ergebnis  derselben  liegt  in  Grassmanns  Wörterbuch  (Leipzig 
1873 — 75)  und  Übersetzung  (Leipzig  1876 — ^^')  vor.  Roth  wollte 
eigentlich  den  Veda  philologisch  erklären,  aber  er  nennt  seine  Me- 
thode die  sprachwissenschaftliche:  »Wir  haben  es  also  ver- 
sucht den  Weg  zu  gehen,  welchen  die  Sprachwissenschaft  vorschreibt« 
(PW.  I,  p.  V).  Diese  Begriffsverwechslung  ist  für  den  Jlgveda  ver- 
hängnisvoll geworden;  er  ist  in  die  Hände  der  Linguisten  gefallen. 
Erklärte  Roth  den  Veda  zu  einseitig,  so  haben  die  Linguisten  den 
Rgveda  vollends  aus  der  Kette  der  indischen  Litteratur  losgelöst 
und  von  dem  indischen  Altertum  abgetrennt.  Die  grammatisch- 
etymologische Combination  wurde  zum  obersten  Erklärungsprinzip 
erhoben  und  ihre  Sicherheit  und  Tragweite  gänzlich  überschätzt. 
Zwar  Roth  selbst  hat  mit  richtigem  Blicke  erkannt,  dass  »das 
etymologische  Verfahren  für  sich  allein  unmöglich  zum  richtigen 
Ziele  fuhren«  kann,  aber  G ras s mann  hat  diese  Warnung  durchaus 
nicht  genügend  beachtet.    Er  erklärte  (Wörterbuch,  Vorwort  p.  VII), 

dass   »die  Etymologie  auf  die  Feststellung  der  Bedeutung  oft  von 
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wesentlichem  Einflüsse«  sei,  und  eine  überaus  grosse  Zahl  wichtiger 
und  einschneidender  Artikel  hat  er  auf  ausschliesslich  sprachwissen- 
schaftlichem Grunde  aufgebaut. 

Wir  wollen  damit  die  Bedeutung  der  Sprachwissenschaft  nicht 
im  mindesten  herabsetzen;  sie  ist  auch  Rir  den  Vedaforscher  ein 
wichtiges  und  unentbehrliches  Hilfsmittel,  das  wir  aber  nicht  höher 
anzuschlagen  vermögen,  als  das  Studium  der  einheimischen  Scho- 
liasten.  Linguisten  haben  schon  manchen  guten  etymologischen 
Treffer  gemacht.  So  hat  Bartholomae  (B.B.  15,  2f),  ohne  eine 
Ahnung  der  dabei  in  Betracht  kommenden  indischen  Vorstellungen 
zu  haben  (unten  p.  196),  lediglich  durch  Ilerbeiziehung  von  Avestä 
jahika  die  richtige  I^utung  des  vedischen  hasrä  gegeben  und 
Kluge  hat  so  pacutfp  richtig  erklärt  (p.  106).  Aber  wir  erstreben 
im  Gebiete  der  Exegese  eine  sachliche  Scheidung  der  Begriffe 
Philologie  und  Linguistik.  Es  ist  ein  Wahn,  zu  glauben,  dass  durch 
das  blosse  Verständnis  der  grammatischen  Form,  durch  die  vagen 
Begriffe,  welche  die  etymologische  Zergliederung  ergiebt,  und  durch 
allgemeine  Analogieschlüsse  der  Sinn  einer  Dichtung  aufgehellt 
wird,  die  der  Ausdruck  eines  ganz  eigenartigen  Volksgeistes,  einer 
völlig  abgeschlossenen  Cultur  und  Ideenwelt,  vielfach  fremder  Sitten 
und  Gebräuche  ist.  Darauf  hat  Grass manns  Hnguistische  Me- 
thode keine  Rücksicht  genommen  und  deshalb  hat  sie  keine  nennens- 
werten und  dauernden  Erfolge  zu  verzeichnen. 

Als  selbständige  Vedaforscher  sind  neben  und  gegen  Roth 
nur  zwei  Gelehrte  aufgetreten,  die  in  der  Geschichte  der  Veda- 
exegese  eine  hervorragende  Rolle  spielen:  Ludwig  und  Ber- 
gaigne.  Wie  wir  zu  beiden  stehen,  haben  wir  zum  Teil  schon 
in  dem  vorliegenden  Bande  deutlich  ausgesprochen.^  Ludwig 
ninmit  eine  merkwürdige  Zwitterstellung  ein.  Seine  Übersetzung 
ruht  zweifellos  auf  linguistischer  Grundlage,  aber  in  seinen  linguisti- 
schen Anschauungen  steht  er  ganz  vereinzelt  da  und  venvirft,  was 
wir  als  gesicherte  Ergebnisse  der  vergleichenden  Sprachforschung 
betrachten,  als  Resultate  der  Gewaltherrschaft  einer  i-methode-  und 
ziellosen  Sprachwissenschaft-^  (5,  586).  Kr  selbst  nimmt  Formen 
an,  die,  wieder  behauptet,  die  philologische  Interpretation  fordert, 
und  die  Erfahrung  hat  ihm  darin  zum  Teil  recht  gegeben.     So  hat 

^  Vjjl.  auch  Göttingischc  jjel.  Anzeigen  1S79  l>-  '^>'  ^^-  5<^3  ^-  »^^*^»  P-  '528  IT. 
1883  |>.  1023  f.   1884  p.  78  fi'. 
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Ludwig  bereits  lange  vor  Roth  die  Wortkürzungen  erkannt,  die  für  ' 
die  Erklärung  vieler  Stellen  von  höchster  Wichtigkeit  sind  (unten 
p.  42.  198J.  Statt  sie  aber  rein  mechanisch  zu  erklären,  hat  er 
sie  für  seine  linguistischen  Theorien  zu  verwerten  gesucht  und  des- 
halb keine  Beachtung  gefunden.  In  zahlreichen  anderen  Fällen 
(Gott.  gel.  Anz.  1881  p.  1529  f.)  widersprechen  seine  linguistischen 
Annahmen  durchaus  allen  Regeln  der  Sprachwissenschaft,  sind  aber 
von  grossem  Einfluss  auf  seine  Übersetzung  gewesen.  Solange 
daher  die  sprachwissenschaftliche  Richtung  in  der  Exegese  des 
Veda  vorherrschte,  ist  Ludwig  wider  Gebühr  vernachlässigt  wor- 
den, zumal  die  unverständliche,  abschreckende  Form  seiner  Über- 
setzung und  sein  ungleichmässig  ausgearbeiteter  Commentar  nicht 
geeignet  waren,  ihm  Anhänger  zu  verschaffen. 

Diesen  linguistischen  Schwächen  Ludwigs  stehen  aber  grosse 
philologische  Vorzüge  gegenüber.  Ludwig  hat  zuerst  den  Com- 
mentar des  Sayaija  systematisch  durchgearbeitet  und  verwertet, 
allerdings  auch,  unserer  Überzeugung  nach,  oftmals  dessen  Irrtümer 
angenommen.  Er  hat  ferner  zuerst  in  grösserem  Umfange  die 
historischen  und  litterarischen  Angaben  des  Rgveda  klar  gestellt, 
die  vedischen  Nachrichten  über  Geographie  und  Verfassung  ge- 
sichtet und  ergänzt,  wertvolle  Beobachtungen  zur  Religions- 
geschichte gemacht  und  in  seinem  Commentare  die  Brähmaoa- 
und  Sütra-Litteratur  in  grossem  Massstabe  ausgebeutet.  Ludwig 
hat  im  einzelnen  oft  überraschend  richtige  Erklärungen  aufgestellt 
und  neue  Gesichtspunkte  für  die  Exegese  eröffnet,  freilich  sie  aber 
auch  an  unzähligen  Stellen  nicht  gefördert  und  gebessert,  sondern 
eher  verschlechtert. 

Neben  Ludwig  steht  eigenartig  Bergaigne.  In  seinem 
grossen  Werke:  La  Religion  vcdique  d'apres  les  hymnes  du  ?.ig- 
Veda,  3  Bände,  Paris  1878 — 83,  hat  er  eine  Erklärung  des  ^.gveda 
versucht,  die  in  schroffstem  Gegensatze  nicht  nur  zu  Roths  und 
seiner  Nachfolger  Methode,  sondern  auch  zu  Ludwig  steht.  Ber- 
gaigne will  eine  »philologische  Studie«  geben,  was  er  aber  in 
Wirklichkeit  giebt,  ist  ein  System  der  vedischen  Religion,  das  von 
der  Idee  ausgeht,  dass  Mythologie  und  Cultus  bei  den  vedischen 
Indem  in  engstem  Zusammenhange  stehen,  und  dass  dieser  Zu- 
sammenhang den  Dichtern  der  Hymnen  des  tlV.  noch  vollkommen 
bewusst  war.    Danach  wählten  sie  die  Worte  der  Lieder  aus,  und 
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während  man  bisher  aus  den  Worten  die  Gedanken  zu  crschliessen 
suchte,  lehrt  Bergaigne,  dass  die  Worte  aus  den  Gedanken  er- 
klärt werden  müssen.  Jedes  Wort  hat  ausser  seiner  Grundbedeutung 
noch  eine  »couleur  mythique«  und  ohne  Kenntnis  derselben  ist  der 
Doppelsinn  nicht  zu  enträtseln,  den  die  Dichter  in  ihre  Lieder  ge- 
legt haben.  Alle  Metaphern  haben  im  Munde  der  vedischen  Dichter 
noch  einen  mythischen  Sinn  gehabt,  der  in  rhetorischen  Formeln 
niedergelegt  ist.  Wie  Forchhammer  das  Wasser,  so  hat  Ber- 
gaigne  das  Feuer  zum  höchsten  Prinzip  gemacht  und  Götter  und 
Menschen,  Winde  und  Wolken  werden  in  Feuer  verwandelt  (Gott. 
gel.  Anz.  1879,  161  ff.  1884,  78  ff.  Bergaigne,  Quelques  obser- 
vations  sur  les  figures  de  rhetorique  dans  le  Rig-Veda,  Paris  1880. 
Etudes  sur  le  lexique  du  ^.ig-Veda  I,  Paris  1884).  So  wird  das 
Gebäude,  das  Bergaigne  construiert,  in  Wahrheit  ein  indoger- 
manisches mit  indischem  Anstrich.  Ist  Roths  Methode  sub^ktiv, 
so  ist  es  Bergaigncs  in  noch  viel  höherem  Grade,  wenn  auch 
von  ganz  anderer  Seite  her.  Roth  trägt  unindische  Ideen  in  den 
^.gveda  in  der  Absicht,  den  Sinn  desselben  verständlich  und  all- 
gemein menschlich  zu  machen,  Bergaigne  verdunkelt  auch  den 
klaren  Sinn    der  Lieder   in    der  Absicht,    ihn  indisch  zu  gestalten. 

So  verdienstlich  und  bahnbrechend  Bergaignes  Arbeiten 
für  die  Textgeschichte  des  Rgveda  sind,  für  die  Exegese  sind  sie 
oft  völlig  unbrauchbar;  es  ist  kaum  möglich,  auch  nur  ein  Lied 
richtig  zu  übersetzen,  wenn  man  Bergaignes  System  dabei  durch- 
fuhren will.  Trotzdem  ist  sein  Hauptwerk,  wie  niemand  bestreiten 
kann,  ein  ganz  unentbehrliches  Hilfsmittel.  Bergaigne  giebt 
eine  umfassende  Sammlung  des  Materials  und  hat  dasselbe  in  scharf- 
sinnigster und  gelehrtester  Weise  combiniert.  Wo  nicht  sein  System 
störend  dazwischen  tritt ,  hat  seine  bewundernswerte  Kenntnis  des 
Rgveda  und  seine  philologische  Schulung  oft  ausgezeichnete  Re- 
sultate ergeben,  an  die  die  weitere  Forschung  anzuknüpfen  hat. 
Bergaigne  ist  zweifellos  der  grösste  Kenner  des  Rgveda  gewesen. 

Uns  beide  hat  zu  dieser  Arbeit  das  gemeinsame  Gefühl  ver- 
bunden, dass  die  Grundlage  der  ^.gvedaexegese  noch  eine  ganz 
unsichere  ist,  dass  wir  in  den  Ausgaben  vedischer  Texte,  den 
Stellenwörterbüchern  und  Indices  zwar  gute  Bausteine,  aber  noch 
lange  nicht  das  fertige  Gebäude  haben ,  und  dieses  Gefühl  ist  uns 
im  Laufe  der  Zeit  mehr  und  mehr  zur  Gewissheit  geworden.    Wie 
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zunächst  gebaut  werden  soll,  das  hat  Roth  klar  vorgezeichnet: 
»Bei  dem  heutigen  Stand  unserer  Exegese  würde  es  sich  also 
empfehlen,  dass  diejenigen,  die  sich  getrauen  tiefer  zu  graben  als 
bisher  geschehen  ist,  einzelne  namentlich  schwierige  Abschnitte 
auswählen  und  dieselben  soviel  als  möglich  erschöpfen«  (ZDMG. 
36,  360).  Dieses  Ziel  stand  auch  uns  vor  Augen.  Was  uns  zu- 
nächst notthut,  sind  Detailuntersuchungen,  die  weder  Grassmann 
noch  Ludwig  gemacht  haben,  und  die  Bergaigne  mit  vorurteils- 
vollem Blick  unternahm.  Wir  nehmen  den  Vorwurf  gern  hin,  dass 
wir  fast  durchgehend  Einzelheiten  geben,  und  erheben  zunächst 
auch  keinen  weiteren  Anspruch.  Es  ist  leichter  und  lohnender, 
stilvoll  über  den  Rgveda  im  grossen  und  ganzen  zu  schreiben,  als 
den  für  den  Autor  mühevollen,  den  Leser  ermüdenden  Weg  der 
Einzelforschung  zu  betreten.  Aber  die  Philologie  kann  dieser  nicht 
antraten,  wenn  sie  vorwärts  streben  will.  Und  wir  sind  mit  Roth 
der  Überzeugung,  dass  zur  Zeit  nur  auf  diesem  Wege  ein  wirklicher 
Fortschritt  möglich  ist.  Wer  uns  aufmerksam  liest,  wird  finden, 
dass  diese  Einzelheiten  sich  schon  jetzt  zu  einem  Bilde  des  vedi- 
schen  Lebens  gruppieren  und  in  ihren  Consequenzen  zu  einer  Auf- 
fassung des  Veda  führen,  die  von  den  landläufigen  Auffassungen 
erheblich  abweichen. 

Alter  und  Altertümlichkeit  des  {tgveda  sind  vielfach  über- 
trieben worden.  Man  hat  sich  in  eine  überschwängliche  Begeiste- 
rung für  das  Urwüchsige  und  Kindliche  desselben  hineingeredet  und 
in  ihm  ein  getreues  Abbild  der  primitiven  Culturstufe,  welche  die  un- 
sicheren Vorstellungen  mit  dem  Begriff  der  indogermanischen  Urzeit 
verbinden,  zu  finden  geglaubt.  Wenn  auch  nicht  alle  mit  G  ach  et 
(Prieres  ant^historiques.  Oeuvres  de  Koutsa  et  de  Hiranyastoupa, 
Paris  1870,  Preface  p.  XX VIII)  der  Meinung  sind,  dass  ^nulle  oeuvre 
ecrite  ne  reporte  le  savant  plus  prcs  de  Torigine  mcme  du  langage«, 
so  haben  doch  auch  ernsthafte  Forscher  Ansichten  geäussert,  die 
nicht  weit  davon  entfernt  sind,  den  ^Igveda  zu  einem  Denkmal  des 
indogermanischen  Urvolks  zu  machen.  ^Sofern  wir  Arier  sind  in 
der  Sprache,  das  ist  in  unserem  Gedankenleben,  sofern  ist  der  Rg- 
veda  unser  eigenes  ältestes  Buch«,  sagt  Max  Müller  (Essays  1,2) 
und  Kaegi,  indem  er  sich  diesen  Ausspruch  aneignet,  findet,  dass 
»diese  ganz  einzig  dastehende  litterarische  Reliquie  längst  ent- 
schwundener Zeiten,  welche  die  hellsten  Schlaglichter   auf  die  ver- 
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schiedensten  Verhiillnisse  im  Leben  sowohl  der  klassischen  als  iler 
heutigen  Völker  wirft«,  uns  »die  erste  Geistesentwicklung  unseres 
eigenen  Stammes  am  besten  vor  Augen  stellt«  (Der  Rigveda  -, 
Leipzig  1881,  p.  36).  Und  Whitney  lässt  sich  zu  dem  Aus- 
spruch hinreissen:  »Nicht  ein  indisches,  sondern  eher  ein  indo- 
germanisches Buch  scheinen  die  Vedas  zu  sein;  sie  sind  wirklich 
noch  viel  mehr  ein  dem  ganzen  Stamme  gemeinsamer  Besitz  als 
das  Eigentum  einer  Familie«  (Die  Sprachwissenschaft,  bearbeitet 
von  JoUy,  1874,  p.  344).  Für  Brunnhofer  stammt  der  Rgveda 
aus  »jener  von  keinem  geschichtlichen  Denkmal  erhellten  Periode, 
als  seine  Verfasser  noch  ross-  und  rinderweidend  im  Pendschab  um- 
herschweiften«, er  ist  »der  Liederschatz  eines  rinderhütenden  Hirten- 
volkes« und  »der  Inder  des  Veda  ist  noch  ganz  Dichter,  noch  der 
ganze  souveraine  Naturmensch«  (Über  den  Geist  der  indischen  Lyrik, 
•Leipzig  1882,  p.  3.6).  Auch  Zimmer  spricht  noch  von  den  >ein- 
fachen  geselligen  Zuständen  eines  Naturvolkes«,  in  dem  »die  v<idi- 
schen  Stämme  zum  Teil  auch  noch  lebten«  (Altind.  Leben  p.  245); 
ihm  sind  die  vcdischen  Inder  >ein  frisches,  jugendliches  Volk,  das 
stark  war  im  Vertrauen  auf  seine  Götter«  (1.  c.  Vorwort  p.  VII)  und 
wo  »echte  Weiblichkeit,  Zucht  und  Scham  noch  in  hohem  Grade 
herrschten«   (1.  c.  p.  331). 

Unsere  Untersuchungen  zerstören  diese  Illusionen  zu  einem 
grossen  Teil.  Sic  haben  uns  wenigstens  zu  der  Ansicht  geführt, 
dass  zwischen  der  Cultur  des  Veda  und  der  späteren  Litteratur, 
sagen  wir  einmal  des  Mahäbharata,  keine  allzu  grosse  Kluft  liegt. 
Zimmer  gesteht  zu  (p.  141),  dass  die  vedischen  Inder  kein  eigent- 
liches Nomadenvolk  mehr  waren,  als  sie  auf  ihrer  Wanderung  an 
den  Indus  und  in  das  Penjab  kamen.  Wir  glauben  den  Beweis 
fuhren  zu  können,  dass  in  der  Zeit  der  Entstehung  des  l^gveda  die 
Ansiedlungen  und  Wohnungen  der  Inder  sich  nicht  wesentlich  von 
denen  der  späteren  Zeit  unterschieden  haben  werden.  Neben  der 
Dorfgemeinde  (gräma)  gab  es  wie  später  Städte  (pur).  Dass  wir 
dabei  nicht  an  enge  kleine  Burgen  zu  denken  haben,  zeigt  RV. 
I,  189,  2  püh  prthvi  bahulä  itrvt  und  i,  166, 8.  7, 15, 14  ///'//  ^.atä- 
bhujih,  was  Sayana  zur  letztgenannten  Stelle  mit  atyautavi  vistrtä 
gatagitnä  pnh  purt  erklärt.  Zimmer  hebt  zwar  (p.  143)  hervor, 
dass  wir  nirgends  die  ///;'  als  bewohnt  geschildert  finden  und  das 
ist   ganz    richtig.     Wohl    aber    finden    wir   neben    den   auch    später 
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Üblichen  Worten  fiir  Haus  dihna,  grhä  auch  die  Ausdrücke  pastyä 
und  harmyä,  die  für  Dörfer  wenig  passen.  Die  Schilderung,  welche 
Megasthenes  bei  Strabo  p.  702  von  Pataliputra  giebt,  dass  es  sei 
^Xtvov  TTSptjäoXov  £/o'Jcav  x.aTaTSTpyijJLSvov  toars  Sta  Ttov  ozaiv  tocsusiv 
Trpoxswl^ai  Se  >cal  Ta^pov  ^'jXax*^;  t2  /aptv  xai  »j::oXo)^yi;  tcIjv  d;c  ty,< 
T7o>.£<o;  aTToppoMov,  erweckt  auch  nicht  die  Vorstellung  einer  grossen 
Stadt  in  unserem  Sinne,  und  doch  war  Pataliputra  damals  der  Sitz 
des  mächtigsten  indischen  Fürsten  und  die  erste  Stadt  Indiens. 
Wie  es  zur  Stadt  wurde,  das  zeigt  uns  der  lehrreiche  Bericht  des 
Mahäparinibbänasuttam  p.  12:  tena  kho  pana  samayena  Simidha- 
vassakarn  Magadhamahämattä  Pataligame  nagarai}i  mäpenti  Vaj- 
jinatfi  patibähaya  »damals  bauten  die  Minister  von  Magadha,  Su- 
nidha  und  Vassakära,  in  Pätaligama  eine  Stadt  zur  Abwehr  der 
Vajjis«.  Man  sieht,  das  Dorf  (gräma)  Pätaligama  wird  zur  Stadt 
(tiagara)  Pätaliputta  durch  die  Befestigungen  gegen  die  Feinde,  i 
Das  ist  die  sicher  bezeugte  indische  Auffassung  und  wir  haben  kein 
Recht,  sie  für  die  ältere  Zeit  in  Abrede  zu  stellen,  um  so  weniger, 
als  neben  pur  der  offenbar  gleichbedeutende  Ausdruck  ksitir  dhnivä 
steht.  Sayaiia  zu  RV.  i,  73,4  erklärt  ksitisu  dhruväsu  mit  ;//r//- 
padravesH  grämesu.     Das  aber  ist  die  Stadt    im   indischen    Sinne. 

Das  argumentum  ex  silentio  ist  stets  ein  unsicheres,  nirgends 
aber  weniger  stichhaltig  als  da,  wo  es  sich  um  Dinge  handelt,  die 
der  Gewährsmann  als  selbstverständlich  betrachtete.  So  ist  die 
Frage,  ob  die  vedischen  Inder  das  Meer  gekannt  haben,  für  uns  gar 
nicht  diskutierbar.  Natürlich  müssen  sie  es  gekannt  haben,  wie 
schon  die  eine  Stelle  7,95,2  Sdrasvati  yati  giribhya  ä  samudrat 
beweist,  abgesehen  von  allen  andern  Beweisen,  die  teilweise  Max 
Müller,  Translation  p.  46  f.  zusammengestellt  hat.  Ebenso  haben 
sie  ohne  Zweifel  das  Salz  und  die  Kunst  des  Schreibens  gekannt. 
Nicht  die  schlichten  Sitten  eines  Hirtenvolkes,  sondern  eine  weit, 
zum  Teil  schon  bedenklich  weit  vorgeschrittene  Cultur  tritt  uns  im 
Rgveda  entgegen.  Wir  heben  namentlich  zwei  charakteristische 
Zeichen  der  Zeit  hervor:  die  masslose  Sucht  nach  Gold  und  das 
hochentwickelte  Hetärentum. 

Mit  Recht  sagt  Zimmer  (1.  c.  p.  50),  dass  uns  in  den  vedi- 
schen Liedern  ein  wahrer  Heisshunger  nach  Gold  und  goldenen 
Geraten  begegnet.  Dem,  was  Zimmer  gesammelt  hat,  sind  unten 
p.  51  f.  weitere    Beweise    hinzugefügt    worden.      Solange    man    die 
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Danastutis  als  etwas  Spätes,  den  Liedern  erst  nachträglich  An- 
gehängtes betrachtete,  konnte  man  über  die  Beweggründe  der  ve- 
dischen  Dichter  im  Zweifel  sein  und  glauben,  dass  der  eigene 
religiöse  Drang  einen  grossen  Anteil  an  ihren  Dichtungen  habe 
und  Begriffe  wie  andachtsvoll,  begeistert,  verzückt  in  die  Lieder 
hineininterpretieren.  Heute  ist  das  nicht  mehr  möglich.  Wir  wissen, 
dass  die  Dichtkunst  durchaus  zunftmässig  als  eine  Erwerbsquelle 
geübt  wurde.  Der  vedische  Dichter  arbeitete  für  Geld,  und  die 
Lieder  sind  zum  grossen  Teil  auf  Bestellung  reicher  Leute  ge- 
dichtet. Auch  das  Preisdichten,  auf  welches  p.  i66  hingewiesen 
ist,  fröhnte  der  Habsucht  der  Dichter  nicht  minder  als  ihrer  Ruhm- 
sucht, wie  in  B.V.   10,46,10  deutlich  ausgesprochen  ist. 

Das  Mahäbhärata  hat  uns  in  der  Erzählung  von  Kagyapa  und 
ParikSit  ein  höchst  charakteristisches  und  noch  gar  nicht  gewürdig- 
tes Beispiel  von  der  Moral  der  R§is  überliefert.  Als  Kagyapa  er- 
fährt, dass  ParikSit  am  siebenten  Tage  von  TakSaka  gebissen 
werden  würde,  beschliesst  er  zum  Könige  zu  gehen  und  ihn  zu 
heilen,  denn,  denkt  er  MBh.  1,42,35,  tatra  me  *rtha(  ca  dharmag 
ca  bhavita  »dabei  giebt  es  etwas  zu  verdienen  und  ich  thue  ein 
gutes  Werk«.  Als  ihm  TakSaka  unterwegs  begegnet  und  nach  den 
Beweggründen  seines  Ganges  fragt,  da  antwortet  er  ihm  (1,43,  16): 

dhanarthi  yämy  ahayt  tatra  tan  me  dehi  bhujafpgama 
tato  ^hatfi  vinivartisyc  svapateyatji  pragrhya  vai\ 

»um  Geld  zu  verdienen  gehe  ich  dahin;  gieb  mir  das,  o  Schlange"» 
dann  werde  ich  umkehren,  wenn  ich  ein  Vermögen  erhalten  habe.« 
Und  als  er  das  Geld  erhalten  hat,  kehrt  er  um  und  lässt  den  König 
ruhig  sterben. 

Schon  ebenso  cornimpiert  ist  die  Moral  der  vedischen  Dichter- 
zunft. >Der  du  viel  giebst,  gieb  uns  viel.  Nicht  wenig,  viel  ver- 
schaffe uns.  Du  willst  ja  viel  geben,  o  Indras,  sagt  Vamadeva 
4, 32,  20  und  drückt  damit  die  Herzcnsnieinung  aller  seiner  Genossen 
aus.  Wer  nicht  viel  giebt,  der  ist  ein  Geizhals  und  Lump  (p.  125  f.); 
er  wird  verhöhnt  (p.  i  ff.)  und  ins  tiefste  Dunkel  gewünscht  (p.  302  f.). 
Ludwig  hat  ganz  richtig  hervorgehoben,  dass  die  r/^X'i/V^?  in  der 
vedischen  Zeit  genau  dieselbe  Rolle  gespielt  hat  wie  in  der  klassi- 
schen, und  dass  das  Lied  JIV.  10, 107  sich  in  beachtenswerter  Über- 
einstimmung mit  dem   befinde,    was    Manu    von    der  Wirkung    der 
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Geschenke  an  Brahmanen  sagt  (Rgveda  3,  269).  Für  die  Moral  der 
vedischen  Dichter  aber  sind  bezeichnend  Wünsche  wie  i,  125,  7 
dprt^ntam  abhi  sätfi  yantn  gökäh  vLeid  treffe  den,  der  nichts 
giebtc  und  i,  124,  10  prd  bodhayosah  prt^atö  maghony  äbudhya- 
mänah  pattdyali  sasantu  (ähnlich  4,51,3)  »wecke  auf,  o  U5as,  du 
Freigebige,  die  Geber;  ohne  aufzuwachen  mögen  die  Geizhälse 
schlafen«.  Das  ist  nicht  die  Moral  eines  unschuldvollen  Hirten- 
volkes, und  diese  Sucht,  Gold,  Rinder  und  Pferde  für  sich  zu  er- 
werben, den  Reichen  auszubeuten,  sich  gegenseitig  den  Rang  ab- 
zulaufen und  dem  Gegner  zu  schaden  (unten  p.  145  f.),  geht  durch 
den  ganzen  Rgveda.  Schon  der  vedische  Mensch  hatte  alle  Schwächen 
und  Laster  des  späteren  Hindu. 

Nichts  ist  lehrreicher  für  die  Beurteilung  der  Cultur  der  Zeit 
des  Rgveda,  als  die  Rolle,  welche  damals  die  Hetären  gespielt 
haben.  Zimmer  konnte  (1.  c.  p.  332)  keine  Stelle  des  Rgveda 
beibringen,  in  der  Hetären  mit  Sicherheit  erwähnt  werden.  Wir 
haben  unten  (p.  196.  275.  299.  309)  eine  ganze  Reihe  von  Namen  fiir 
»Hetäre«  nachgewiesen:  hasra, yuvatir  dhrayänä,  bhadräyosä, yösä 
sundri,  bhadrä  vadhuh,  Qubhrd,  abhrätdr,  abhräta  yösä,  apsaräs ; 
wahrscheinlich  sind  so  auch  zu  fassen  nodhäs  (i,  124,4)  und  sädhä- 
rat}!  (I,  167,  4).  Wir  haben  gezeigt,  dass  U§as  flir  den  vedischen 
Dichter  das  Urbild  der  Hetären  war  und  dass,  wie  in  der  klassi- 
schen Zeit,  die  Kaufleute  beim  Besuch  der  Märkte  fleissig  bei  den 
Hetären  vorsprachen.  Es  gab  sicher  ein  grossartiges  Hetärenwesen 
wie  im  späteren  Indien,  denn  sonst  wäre  jener  Vergleich  undenkbar. 
Rechnet  man  dazu  »die  Frauen,  die  ihren  Gatten  anschmieren« 
(patiripo  jdnayali  4,  5,  5),  »die  heimlich  Gebärende,  die  die  Frucht 
ihrer  Sünde  beseitigt«  (2,29,  i),  »den  Jungfernsohn«  (4, 19,9.  30, 16), 
dass  andere  sich  an  der  Frau  des  Spielers  vergreifen  (10,34,4), 
so  erkennt  man  unschwer,  dass  auch  in  geschlechtlicher  Hinsicht 
die  vedischen  Inder  auf  der  vollen  Höhe  der  Cultur  standen. 

Meineid,  Diebstahl,  Raub,  Betrug  im  Spiel  waren  offenbar 
etwas  ganz  Gewöhnliches  (Zimmer  1.  c.  p.  177  ff.).  Die  vedischen 
t  Inder  waren  arge  Trinker  und  Spieler;  der  Sport  des  Wettrennens 
wurde  leidenschaftlich  betrieben,  ebenso  die  Jagd  und  der  Tierfang, 
beides,  wie  es  scheint,  schon  mit  grosser  Routine.  Man  machte  Schul- 
den und  suchte  sich  ihrer  Bezahlung  zu  entziehen,  was  Executoren 
zu  verhindern  strebten  (unten  p.  228).    Dass  man  nur  Tauschhandel 
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kannte,  wie  Zimmer  (1  c.  p.  257)  behauptet,  ist  schwerlich  richtig. 
Nicht  nur  niskäs,  sondern  vor  allem  der  Plural  von  liiranya  (vgl. 
p.  268)  w^eist  auf  Goldmünzen  hin,  kurz  wir  glauben,  dass  Wilson 
vollkommen  recht  hat  mit  der  Behauptung:  >»that  the  Hindus  of 
the  Vaidik  era  cven  had  attained  to  an  advanced  stage  of  civili- 
zation,  little  if  at  all  differing  from  that  in  which  they  w^ere  found 
by  the  Greeks  at  Alexandcr's  invasion«  (B.ig-Veda  Sanhita  2, 
p.  XVII).  Die  vedischen  Inder  zu  einem  Hirtenvolk,  zu  unver- 
dorbenen Naturmenschen,  machen  zu  wollen,  heisst  absichtlich  die 
Augen  gegen  die  Thatsachen  verschlies.sen. 

Als  ein  Hauptbeweis  für  das  hohe  Alter  des  l^gveda  wird 
auch  der  primitive  indogermanische  Charakter  der  vedischen  My- 
thologie angeführt.  Wir  stehen  diesem  Dogma,  das  die  verglei- 
chenden Mythologen  aufstellen,  sehr  skeptisch  gegenüber,  nament- 
lich was  die  eigentliche  Göttersage  anbetrifft,  über  welche  ein 
einigermassen  abschliessendes  Urteil  zur  Zeit  überhaupt  noch  nicht 
möglich  ist.  Das  vedische  Pantheon  ist  durchaus  verschiedenartig 
zusammengesetzt.  Dasselbe  zählt  eine  Reihe  von  Göttern,  deren 
Namen  in  die  indogermanische  Urzeit  zurückreichen,  wie  Sürya, 
Parjanya,  neben  Gottheiten  spezifisch  indischen  Ursprunges  wie 
Püsan,  Indra.  Im  allgemeinen  lassen  die  indogermanischen  Gott- 
heiten noch  deutlich  ihr  natürliches  Element  durchblicken,  während 
bei  den  indischen  Gottheiten  ein  solches  gar  nicht  zu  erkennen  ist 
oder 'ganz  in  den  Hintergrund  tritt.  Andererseits  haben  die  indo- 
germanischen Götter  im  Rgveda  meist  keinen  oder  nur  einen  ganz 
geringen  Sagenkreis;  um  so  reicher  an  Sagen  sind  die  indischen 
Gottheiten.  Aber  auch  auf  jene  sagenarmen  indogermanischen 
Naturgötter  ist  M.  Müllers  Satz  von  der  »Urmythologie  desVeda, 
die  dieselbe  Einfalt  und  Durchsichtigkeit  besitze,  welche  die  Gram- 
matik des  Sanskrit  vor  der  griechischen,  lateinischen  oder  deutschen 
Grammatik  auszeichnen«  (Essays  1,23),  nur  mit  grosser  Einschrän- 
kung anwendbar.  Er  gilt  nur  für  eine  bestimmte  Gruppe  derselben, 
als  deren  Typus  wir  Usas  aufstellen  können.  In  den  Liedern  an 
die  U5as  herrscht  noch  frische,  lebendige  Natursymbolik  vor.  Die 
Mythologie  ist  hier  in  dem  ersten  Stadium  des  Bildes  und  der 
menschlichen  Allegorie  stehen  geblieben.  Aber  die  Bildersprache 
hat  meist  schon  spezifisch  indische  Färbung,  wie  z.  B.  das  Bild 
der  Hetäre   zeigt.     Ein   ganz   anderer  Geist  spricht  aus  den  Agni- 
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liedern.  Agni  ist  vorwiegend  ein  Gott  der  Priester,  und  die  Lieder  | 
an  Agni  sind  nächst  denen  an  Soma  die  einförmigsten  und  formel- 
haftesten. Die  meisten  derselben  sind  Ausgeburten  priesterlicher 
Spekulation  und  Mystik.  Hier  hat  die  Phantasie  und  Kunst  der 
Dichter  das  Möglichste  in  Wortspielen,  in  Verschlingen  und  Ver-^ 
tauschen  von  Begriffen,  Namen  und  Gleichnissen  geleistet  und  Rir 
solche  Lieder  ist  B  e  r  g  a  i  g  n  e  s  Methode  verwendbar.  Die  mystische 
Agniraythologie  ist  spezifisch  indisch  und  ganz  modern,  die  direkte 
Vorläuferin  des  Mysticismus  der  Brahmanas. 

Der  eigentliche  Mittelpunkt  der  Göttersage  ist  Indra,  der 
indische  Gott  xaT  £;o/r,v.  Die  Indralieder  bilden  den  schroffsten 
Gegensatz  zu  denen  des  Agni.  In  ihnen  ist  eine  Fülle  von  Sagen 
venvebt,  welche  nicht  der  Phantasie  der  Dichter  entsprungen  sind, 
sondern  einen  durchaus  volkstümlichen  Charakter  tragen.  Wir  er- 
fahren mancherlei  über  Indras  Vater,  seine  Mutter  und  seine  Frau, 
die  sich  gemeinschaftlich  mit  ihm  und  ]'ü5an  betrinkt.  Der  indische 
Volkshumor  bricht  hier  allenthalben  durch.  Der  IJgvcda  zeigt  aber 
noch  deutlich,  dass  Indra  das  I  faupt  eines  jüngeren  Göttergeschlechtes 
ist.  Fr  hat  Varuna ,  den  alten  Götterkönig ,  erst  nach  und  nach 
verdrängt,  und  auch  mit  anderen  Göttern,  den  Agvins,  Maruts,  der 
U§as,  den  devas  im  allgemeinen,  ist  er  in  feindliche  Berührung  ge- 
kommen. Solche  Züge  enthalten  eine  dunkle  Frinnerung  daran, 
dass  sein  Cult  erst  allmählich  aufgekommen  ist  und  die  anderen 
überflügelt  hat.  In  ähnlicher  Weise  wird  von  einer  anderen  Sagen- 
reichen Göttergruppe,  den  Rbhus,  erzählt,  dass  sie  sich  erst  nach- 
träglich die  Unsterblichkeit  d.  h.  göttlichen  Rang  verdient  haben. 
Auch  die  Agvin,  welche  wir  für  durchaus  indische  Götter  halten 
und  nicht  mit  den  Dioskuren  identifizieren,  schliesst  eine  spätere 
Legende  (Qat.  Br.  4,  i,  5,  13)  von  dem  allgemeinen  Cult  aus.  Be- 
denken wir  nun  einerseits,  dass  die  alten  indogermanischen  Götter 
im  Veda  fast  keine  Sagen  mehr  haben ,  dass  sie  teils  schon  ganz 
in  den  Hintergrund  getreten  sind,  wie  Dyaus,  teils  allmählich  ver- 
drängt werden,  andererseits  die  grossen  Sagenkreise  sich  um  neu 
aufkommende  echt  indische  gruppieren,  so  werden  wir  zu  dem 
Schluss  gedrängt,  dass  in  der  Mythologie  eine  grosse  Verschiebung 
stattgefunden  hat,  dass  die  vedische  Göttersage  eine  jüngere  Schicht 
repräsentiert,  welche  wohl  Reminiscenzen  an  den  alten  indogermani- 
schen Mythos  enthalten  mag,  aber  ihrem  eigentlichen  Wesen  nach 
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echt  indisch  ist  und  in  der  indischen  Volkssage  ihre  Wurzeln  hat. 
Darum  halten  wir  den  p.  8i  ausgesprochenen  Satz,  dass  uns  im 
Veda  keine  indogermanischen  Mythen  erhalten  sind,  aufrecht. 

Welche  Kiemente  zur  Bildung  der  indischen  Volkssage  zu- 
N  .sammengewirkt  haben,  bleibt  für  uns  eine  unlösbare  Frage.  Wir 
bezweifeln  aber,  dass  dieselben  ausschliesslich  natursymbolischer 
Art  gewesen  seien  und  dass  die  naturalistische  Sagendeutung  der 
vergleichenden  Mythologen  mit  ihrem  ewigen  Einerlei  auch  nur 
theoretisch  überall  berechtigt  sei.  So  finden  wir  die  Göttersage 
schon  vielfach  mit  der  historischen  Sage,  wie  beim  König  Sudas, 
oder  der  Legende,  wie  bei  Dadhyaftc,  Kutsa  und  Agastya  ver- 
woben. Allen  diesen  Namen  liegen  aber  gewiss  historische  Persön- 
lichkeiten zu  Grunde,  wenn  sie  auch  frühzeitig  schon  von  der  Sage 
umkleidet  erscheinen. 

Dass  die  Natursymbolik  einen  grossen  Anteil  an  der  Sagen- 
•  bildung  gehabt  habe,  bestreiten  auch  wir  nicht.  Eine  andere 
Frage,  die  auch  den  vedischen  Exegeten  interessieren  muss,  ist 
aber  die,  inwieweit  bei  der  ausgebildeten  Sage  die  Natursymbolik 
dem  Inder  noch  zum  Rewusstsein  kam,  mit  anderen  Worten,  ob 
für  ihn  der  Mythos  nur  eine  allegorische  Sprache  war,  wie  Ber- 
gaigne  meint.  Wenn  z.  B.  erzählt  wird,  dass  Indra  den  Wagen 
der  U§as  zertrümmert  habe,  dachte  der  Inder  sich  darunter  wirk- 
lich ein  am  Morgenhimmel  ausbrechendes  Gewitter?  Oder  wenn 
Hiranyastüpa  (t^V.  1,32,5)  sagt:  ä/ia^i  \yträm  Indrah,  wollte  er 
damit  nur  symbolisch  den  Gedanken  ausdrücken:  »der  Blitz  hat 
die  Wolke  gespalten« }  Oder  schwebte  ihm  das  natürliche  Bild, 
das  dem  Mythos  zu  Grunde  liegt,  noch  klar  vor?  Wir  bezweifeln 
beides.  Wenn  wir  aber  vollends  RV.  1,84,13.14  lesen:  ^Indra 
tötete  99  Feinde  mit  den  Knochen  des  Dadhyaftc,  er,  der  Unwider- 
stehliche. Als  er  den  Kopf  des  Pferdes  suchte,  der  in  den  Bergen 
versteckt  war,  fand  er  ihn  im  (^aryanävant«  und  i,  116,  12.  117,22 
erfahren,  dass  Dadhyanc,  der  Nachkomme  des  Athar\'an,  den  Ag- 
vins  den  Meth  mittels  eines  l'ferdekopfes  verkündete,  den  sie  ihm 
aufsetzten,  so  waren  das  für  den  Inder  sicher  Geschichten,  keine 
allegorische  Sprache,  und  er  empfand  dabei  nicht  mehr  und  nicht 
weniger  als  unsere  Kinder,  wenn  sie  die  Miirchen  von  Rübezahl  hören. 

Auch  die  Mythologie  des  Veda  ist  vielmehr  nach  unten  an- 
zuschliessen    und    von  den  indogermanischen  Theorien  zu  befreien. 
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Wir  haben  an  drei  Beispielen  gezeigt,  wie  diese  Theorien  einer 
eingehenderen  exegetischen  Kritik  nicht  stand  halten.  Die  Ge- 
schichte von  Purüravas  und  Urvagi  wird  von  M.  Müller  (Essays 
2,  88)  auf  Sonne  und  Morgenröte  gedeutet,  von  K.  H.  Meyer 
(Indogermanische  Mythen  I,  184.  II,  569)  mit  der  Erzählung  von 
Peleus  und  Thetis  verglichen.  Nach  Bergaigne  (2,  90 f.)  sind 
beide  Figuren  Personifikationen  der  verschiedenen  Feuer.  Nun 
hat  die  Untersuchung  in  §  23  ergeben,  dass  Urvagi  schon  im  Rg- 
veda  eine  Apsaras  ist,  dass  schon  in  alter  Zeit  die  Apsarasen 
als  Götterhetären  zu  denken   sind,   und   dass   die  Liebesgeschichte  f 

von  Purüravas  und  Urvagi  ganz  in  den  Rahmen  der  vielen  schönen' .^./y'J • 
Apsarasgeschichten  fällt,  welche  das  MBh.  mit  Vorliebe  erzählt. 
Und  damit  ist  die  indogermanische  Deutung  oder  Benützung  des 
Märchens  abgeschnitten.  Dadhikrävan  wurde  früher  als  ein  »gött- 
liches Ross,  welches  ein  Bild  des  umlaufenden  Sonnenballs  zu  sein 
scheint«,  gedeutet.  Nach  p.  124  entpuppt  er  sich  als  ein  berühmter  : 
indischer  Hengst  und  Vigpalä,  die  Bergaigne  fiir  das  Abbild  der 
Morgenröte  hielt,  nach  p.   171  f  als  eine  Stute. 

Der  Jlgveda  ist  durchaus  nicht  ein  Buch  von  indogermani- 
schem oder  arischem  Charakter.  Er  muss  zeitlich  viel  mehr  nach 
unten  gerückt  und  nach  oben  muss  eine  weite  Kluft  gelassen  werden.  ■  -^^/ji' 
Auch  die  Berührungspunkte  zwischen  Veda  und  Avesta  werden  "^ 
von  manchen  Avestäforschern  zu  einseitig  hervorgehoben  und  die 
trennenden  Elemente  zu  wenig  in  Betracht  gezogen.  Geldner 
hat  längst  mit  den  alten  Traditionen  gebrochen.  Im  Grunde  ist' 
es  doch  nur  die  Sprache,  der  konservativste  Faktor  im  Leben  der 
Völker,  welche  beide  Bücher  verbindet.  Worte,  Begriffe  und  Namen 
stimmen  noch  vielfach  überein,  aber  nur  ganz  wenige  mythologische 
Vorstellungen.  Im  Veda  wie  im  Avesta  treten  uns  zwei  vollkommen 
getrennte,  in  ihrer  eigentümlichen  Charakterbildung  abgeschlossene, 
Völker  entgegen ;  der  Ideenkreis  beider  Bücher  ist  grundverschieden. 
Es  ist  ein  grosser  Irrtum,  dass  man  den  Geist  und  Sinn  der 
Gathäs  aus  dem  Veda  begreifen  könne,  anstatt  aus  der  einheit- 
lichen durch  und  durch  originellen  Theologie  Zoroasters,  deren 
Erzeugnisse  jene  sind.  M.  Müllers  Urteil:  »The  religious  tradi- 
tions  of  the  Persians  or  the  Zoroastrians  have  been  traced  back 
to  their  source  in  the  Veda«  (Rigveda  Vol.  III,  Pref  p.  V)  ver- 
kennt den  wahren  Sachverhalt. 
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Der  Rgveda  ist  ein  indisches  Denkmal  und  muss  als  solches 
aufgefasst  und  erklärt  werden.  Das  ist  in  kurzen  Worten  unser 
Programm.  Eigentlich  sollte  das  etwas  Selbstverständliches  sein, 
und  wir  sagen  damit  nichts  Neues,  denn  schon  wiederholt  ist  dieser 
Grundsatz  ausgesprochen  worden.  Nur  wollen  wnr  denselben  auch 
konsequent  in  der  Praxis  durchführen.  Man  soll  in  den  Veda 
nichts  hineininterpretieren,  was  unindisch  ist.  Danmi  weisen  wir 
die  stete  Begleitung  der  vergleichenden  Mythologie  als  irrefiihrend 
ab  und  halten  Analogieschlüsse  aus  dem  Leben  und  der  Dichtung 
anderer  Völker  fiir  Trugschlüsse.  Der  vedische  Exeget  soll  sich 
vorurteilsfrei  durchaus  auf  den  Standpunkt  seiner  Autoren  zu  stellen 
und  allmählich  in  die  ideale  und  reale  Welt  des  Veda  hineinzuleben 
bemühen.  Das  gesamte  indische  Altertum  kann  und  muss  der 
vedischen  Exegese  dienstbar  gemacht  werden.  In  vorderster  Linie 
wollen  auch  wir  den  Veda  aus  sich  selbst  erklären  durch  umfassen- 
deres Aufsuchen  der  Parallelstellen  und  Combinieren  zusammen- 
gehöriger aber  in  verschiedenen  Teilen  des  Veda  zerstreuter  Ge- 
danken. Hierin  liegt  vielleicht  die  Hauptschwierigkeit  der  Veda- 
exegese,  nicht  nur  weil  der  grosse  Umfang  des  Textes  an  das 
Gedächtnis  erhebliche  Anforderungen  stellt  —  die  Indices  sind 
wertvolle,  aber  durchaus  nicht  allein  genügende  Hilfsmittel  — , 
sondern  auch,  weil  hier  die  Gefahr  zu  irren  oder  falsche  Schlüsse 
zu  ziehen  sehr  nahe  liegt.  Jeder  Nachfolgende  wird  Neues  finden 
und  seine  Vorgänger  verbessern,  und  auch  wir  werden  voraussicht- 
lich nicht  minder  oft  in  die  Lage  kommen,  durch  neugefundene 
Parallelen  und  neugewonnene  Gesichtspunkte  uns  selbst  zu  wider- 
legen, als  die  Richtigkeit  unserer  Plrklärung  zu  bestätigen.  Dass 
wir  das  eingehende  Studium  der  Scholiastenlitteratur  für  unerlässlich 
halten,  haben  wir  schon  oben  betont. 

Genaue  Beobachtung  des  vedischen  Sprachgebrauchs  wird  noch 
manche  Schwierigkeiten  lösen.  Wir  verweisen  hier  auf  mehrere 
fnichtbare  Entdeckungen.  Roth  hat  zuerst  die  von  Ludwig  be- 
reits hervorgehobenen,  aber  falsch  gedeuteten  Kürzungen  des  Wort- 
endes in  das  richtige  Licht  gerückt,  während  Bartholomae  (KZ. 
29,  583  f)  den  Sachverhalt  linguistisch  wieder  verdunkelt  hat.  Auf- 
recht hat  (Festgniss  p.  2  f)  zuerst  auf  die  Wichtigkeit  der  Paren- 
thesen im  Veda  aufmerksam  gemacht  und  Ludwig  seitdem  ein 
reiches,  nicht  immer  unanfechtbares.  Material  zusammengestellt  (Re- 
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gister  p.  236  ff.).  Solange  man  dieses  Gesetz  der  Vedasprache  nicht 
berücksichtigte,  waren  Irrtümer  wie  die  Ansetzung  eines  Substan- 
tivum  gäldä  (unten  p.  83  f.)  und  Erklärungen  wie  die  von  tistha 
ghore  (unten  p.  265)  nicht  zu  vermeiden.  Ebenso  erweisen  sich  die 
Erkenntnis  der  unausgeführten  Vergleiche  (Sachverzeichnis  und 
Windisch,  Fcstgruss  p.  118)  sowie  das  Gesetz  der  Attraction  in 
Vergleichen  (unten  p.  91  ff.),  das  übrigens  auch  das  klassische  Sanskrit 
kennt,'  als  wichtig.  Die  vedische  Grammatik  hat  noch  ein  grosses 
Arbeitsfeld  vor  sich. 

Immerhin  bleibt  im  Veda  ein  nicht  unbeträchtlicher  Rest  übrig, 
der  aus  ihm  selbst  keine  Lösung  findet.  Hier  muss  die  Sprache 
und  Litteratur  des  klassischen  Sanskrit  in  die  Lücke  treten.  Selbst 
das  Pali'und  Präkrit  darf  der  ^Vedist^  von  Fach  nicht  ungestraft 
ignorieren."  Welch  hohe  Bedeutung  für  die  Exegese  des  Veda  wir 
dem  klassischen  Sanskrit  beimessen,  wie  wir  stets  bemüht  sind,  die 
verbindenden  Fäden  zwischen  beiden  festzuhalten  anstatt  zu  zer- 
schneiden, dafiir  möge  unser  Buch  selbst  Zeugnis  ablegen.  Natür- 
lich ziehen  wir  dabei  in  Rechnung',  dass  der  Wechsel  der  Zeit  in 
Indien  vieles  verändert    und   neugestaltet  hat.     Der  Rgveda  selbst 


'  Es  ist  uns  trotz  wiederholter  Bemühungen  nicht  gelungen,  den  von  0 1  d  c  n- 
berg  (Gott.  gel.  Anz.  1889  p.  10)  erwähnten  Aufsatz  Bergaignes:  -»La  syntaxe 
dc!>  comparaisons  v^diques«   (Melanges  Renicr,  Paris   1886,  p.  75 — loi)  zu  erlangen. 

*  Dass  auf  rein  sprachlichem  Gel)iete  die  mittel-  und  ncuindi.schen  Dialekte 
oft  überraschenden  Aufschluss  und  Parallelen  geben,  ist  längst  erkannt.  Eine  Reihe 
solcher  Erscheinungen  hat  v.  Bradke  /usammcngestellt  (ZDMG.  40,673).  Wir  fügen 
hier  nur  hinzu  die  Erklärung  des  vedischen  /'  (Gott.  gel.  Anz.  1884  p.  512),  den 
l'bertritl  in  die  «/-Deklination  und  Conjugation  (unten  p.  1S4  ff.),  die  Svarabhakti  in 
Ay^nit  Indara  u.  s.  w.,  die  Dative  auf -r?  (p.  61  ff.  und  Nachträge),  die  Instrumentale 
auf  -ehhis  =  mittelindisch  -ehifji,  den  Imperativ  bodhi  —  IVdkrit  /loAi,  tat  =  IVdkrit  tu, 
yal  ■=jät  itt/ia,  wie  wir  später  beweisen  werden,  —  Prakrit  ett/ia.  Auf  syntaktischem 
Gebiete  sind  nachgewiesen  te  und  me  als  Accusative ,  tismc  auch  für  andere  C^asus 
als  für  den  Dativ  und  Locativ  (ZDMG.  35,  714  ff.),  der  Instrumental  nach  Compara- 
tivcn  und  der  Positiv  für  den  Comparaliv  (Gott.  gel.  Anzeigen  1884  p.  512  f.,  unten 
p.  309).  Für  das  Lexikon  erwies  .sich  das  Präkrit  ergänzend  bei  /«V  »Auge«»  (unten 
p.  231),  eine  auffallende  Übereinstimmung  bietet  das  Wort  ///,  das  im  J^V.,  wie  im 
Präkrit  fast  durchweg  nicht  in  der  I^edeutung  '^abcr«  nachzuweisen  ist.  ihimäyo 
RV.  1,3,9,  ^"^  Roth  und  nach  ihm  Grass  mann  unbedenklich  in  dhimaya  »ver- 
bessern«, erweist  sich  durch  das  Päli  als  richtig  (Gütt.  gel.  Anz.  1877  j).  1061  f.). 
Seine  Bedeutung  ist  *frei  von  Tücke«  entsprechend  den  daneben  .stehenden  Worten 
üsritihaJf  und  adnihaJf  Ebenso  stellen  sich  vedisch  maheiuidi,  mahcmati  zu  Päli 
mahesakkho  (Gütt.  gel.  Anz.   1881    p.    1534). 
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ist  schon  ein  gutes  Stück  indischer  Entwicklungsgeschichte.  Wir 
finden  dort  alte  Dichter  neben  jungen,  die  nach  den  benihmten 
Mustern  der  Vorfahren  arbeiten;  wir  sehen,  wie  ein  altes  Götter- 
.geschlecht  zurücktritt  und  einem  neuen  den  Platz^  räumt.  Aber 
mögen  in  Indien  noch  so  viele  Religionssysteme  sich  abgelöst  haben, 
mag  unter  dem  wechselnden  Klima  das  Leben  des  indischen  Volkes 
ein  anderes  geworden  sein,  seinem  Denken  und  Fühlen  nach  ist 
das  Volk  immer  geblieben  w-as  es  war,  solange  es  in  der  Ge- 
schichte steht,  ein  indisches,  und  indischer  Geist  ist  es ,  der 
uns  aus  den  Liedern  der  Vigvämitras  und  Vasi§thas  nicht  minder 
entgegentritt,  als  aus  der  Kadambari  des  Bana,  Eine  Idee  ist 
darum  nicht  als  unvedisch  zu  venverfen,  weil  wir  sie  zunächst  nur 
im  Mahabhärata  oder  bei  den  Kunstdichtern  ausgesprochen  finden. 

Eine  genaue  Kenntnis  des  klassischen  Sanskrit  aber  ist  schon 
deshalb  für  jeden,  der  sich  mit  dem  Veda  beschäftigt,  die  uner- 
lässliche  Vorbedingung,  weil  man  nur  an  diesem  sein  Sprachgefühl 
bilden  und  üben  kann.  Am  Veda  wird  niemand  Sanskrit  lernen; 
die  Form  der  Rede  ist  viel  zu  abgerissen  und  dunkle  Worte  hem- 
men auf  Schritt  und  Tritt  das  Verständnis.  Die  klassische  Littcra- 
tur  ist  die  Vorschule  für  den  Veda.  So  interessant  sie  auch  an 
sich  ist,  daran  sollte  niemand  zweifeln,  dass  in  letzter  Linie  alles 
wissenschaftliche  Studium  des  Sanskrit  im  Veda  gipfelt,  als  dem 
ältesten  und  wichtigsten  Denkmal,  zwar  nicht  indogermanischen, 
aber  indischen  Geisteslebens. 

Wir  haben  in  dem  vorliegenden  Bande  den  Anfang  gemacht, 
die  Resultate  mehrjähriger  Studien  zu  veröffentlichen.  Dass  wir 
überall  schon  das  Richtige  getroffen  haben,  sind  wir  .selbst  weit 
entfernt  zu  glauben;  das  ist  den  Umständen  nach  fast  unmöglich. 
Wir  sind  absichtlich  keiner  Schwierigkeit  aus  dem  Wege  gegangen 
und  mussten  daher  öfter  als  wir  wünschten  uns  mit  halben  oder 
negativen  Ergebnissen  begnügen.  Aber  wir  haben  stets  offen  dar- 
gelegt, wie  weit  wir  in  dem  Verstänc^nis  des  Veda  gekommen  sind, 
und  uns  nicht  hinter  dunkle  Andeutungen  verschanzt.  Öftere  Ge- 
spräche, die  wir  über  die  Exegese  des  Veda  führten,  hatten  zw-ischcn 
uns  eine  vollständige  Übereinstimmung  in  allen  prinzipiellen  Fragen 
ergeben,  und  wir  beschlossen  deshalb,  was  ein  jeder  zu  sagen  hatte, 
gemeinschaftlich  zu  veröffentlichen.  Im  übrigen  hat  jeder  von  uns 
ganz  unabhängig  von  dem  andern  gearbeitet  und  i.st  allein  für  den 
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Inhalt  des  von  ihm  geschriebenen  Artikels  verantwortlich.  Volle 
Verantwortung  dagegen  übernehmen  wir  gemeinschaftlich  für  die 
Einleitung  und  die  allgemeinen  Grundsätze ,  die  -  wir  gelegentlich 
im  Innern  des.  Buches  ausgesprochen  haben. 

Es  ist  uns  eine  angenehme  Pflicht,  Herrn  Kommerzienrat 
W.  Kohlhammer,  dem  opferwilligen  Förderer  orientalischer  Stu- 
dien, fiir  die  Übernahme  des  Buches  auch  öffentlich  unsem  wärm- 
sten Dank  auszusprechen.  Seinem  musterhaften  Setzer,  Herrn 
Alwin  Säuberlich,  der  die  Correctur  fast  überflüssig  macht, 
sei  zum  Schluss  vollstes  Lob  gespendet. 


Halle  a/S.,  29.  August   1889. 


R.  Pisehel. 
K.  Geldner. 
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Rgveda  i,  120,  10 — 12. 

Das  Lied  i,  120  gehört  zu  denjenigen  Liedern  des  Rgveda, 
in  denen  das  Metrum  kein  einheitliches  ist,  sondern  öfter  wechselt. 
Nach  der  Sarvänukramani  p.  9  f.  (ed.  Macdon  eil)  ist  das  Metrum 
von  Strophe  i  und  10 — 12  Gayatri,  von  2  Kakubh,  von  3  Käviräj, 
von  4  Nastarupi,  von  5  Tanugirä,  von  6  U§nih,  von  7  Viätärabr- 
hati,  von  8  Krti,  von  9  Viräj.  Es  haben  also  nur  i  und  10 — 12 
gleiches  Metrum,  und  die  Gayatri  von  i  ist  recht  elend.  Nach 
der  Anukramaiji  dient  die  letzte  Strophe  dazu ,  die  Folgen  eines 
schlechten  Traumes  zu  vertreiben  (dtihsvapnanäi^ini) .  Als  Verfasser 
des  Liedes  wird  Kaksivant  13airghatamasa,  der  Sohn  der  Ugij,  ge- 
nannt, dem  die  Lieder  i,  116 — 125  und  von  126  Strophe  i — 5  zu- 
geschrieben werden,  ausserdem  9,  74.  Strophe  6  und  7  von  126 
werden  als  Gespräch  des  Bhavayavya  und  der  Romagä  bezeichnet. 
Das  hat  man  aus  dem  Inhalte  irrtümlich  erschlossen;  auch  diese 
Strophen  gehören  natürlich  dem  Kaksivant.  Dass  Kaksivant  wirklich 
der  Verfasser  aller  dieser  Lieder  ist,  das  zu  bezweifeln  liegt  gar 
kein  Grund  vor.  Gegenüber  den  nach  Form  und  Inhalt- vollendeten 
Liedern  i,  118.  123.  124  sticht  i,  120  so  unvorteilhaft  ab,  dass  man 
unwillkürlich  zu  der  Vermutung  kommt,  das  Lied  sei  schlecht  über- 
liefert.  Das  ist  denn  auch  die  Ansicht  von  Grass  mann  (Über- 
setzung 2,447),  der  das  Lied  als  metrisch  verwahrlost  und  den 
Text  als  verderbt  bezeichnet.  Wie  weit  das  richtig  ist,  wird  eine 
Behandlung  der  Strophen   10  — 12  zeigen.     Sie  lauten: 

IG.  Ai^vinor  asanam  rätham 

miagväyfi  väjinivatoh  , 

t^nähäf/i  bhnri  cdkana 
1 1 .  ayiUfi  samaha  mä  tanu 

iihyäte  jändh  änu ; 

somapeyaifi  sukhö  rät/iah  1, 


\k 


2  Pischel, 

12.  ädha  sväpnasya  nir  vide 
iä)bhufijataQ  ca  revätah  \ 
ubhä  tä  bdsri  nai;yatah  \\ 

Durchliest  man  diese  Strophen,  ohne  sich  um  die  Übersetzungen 
von  Grassmann,  Ludwig  und  Benfey,  B.B.  7,  288  f.  zu  küm- 
mern, so  wird  man  leicht  erkennen,  dass  sie  eine  tiäftastuti  ent- 
halten. Freilich  ist  diese  eigener  Art.  Niemand  wird  im  Ernste 
besonders  erbaut  davon  sein,  wenn  er  einen  Wagen  ohne  Pferde 
(rathani  anacväni)  geschenkt  erhält;  das  ausdrücklich  rühmend  her- 
vorzuheben, konnte  dem  trefflichen  KakSivant  nicht  in  den  Sinn 
kommen,  i,  126,  3  rühmt  er  sich,  von  Svanaya  zehn  mit  Stuten 
bespannte  Wagen  erhalten  zu  haben.  In  5,  27,  2  werden  als  Ge- 
schenk häri  ytikta  sudhurä  genannt,  6,  47,  24  ddga  räthäh  präsfi- 
mantali,  7, 18,22  dva  räthä  vadhümantä,  8,25,22  ein  rätho  ynktäh, 
10,  33,  5  drei  Stuten  am  Wagen  (harito  räthe  tisrdh).  Öfter  werden 
Pferde  allein  genannt  (Ludwig  3,  273  ff.),  Wagen  ohne  Pferde  als 
etwas  Besonderes  aber  nirgends.  Die  dänastuti  ist  also  ironisch 
und  das  wird  ganz  zweifellos  durch  die  Nebeneinanderstellung  von 
ana(ifäifi  väjmivatoft:  :>Von  den  Agvins  erhielt  ich  einen  Wagen 
ohne  Pferde,  von  ihnen  den  stutenreichen;  der  hat  mir  viel  PVeude 
gemacht.«  Natürlich  ist  das  letztere  auch  nur  malitiös.  Über  tanu 
in  Strophe  1 1  sind  die  wunderlichsten  Ansichten  aufgestellt  worden. 
Ludwig  (Infinitiv  §  112)  meint,  ta?tu  stehe  für  die  3.  Sing.  Praes. 
Act.,  und  diese  Erklärung  wiederholt  er  RV.  4,42.  Der  Wurzel 
giebt  er  die  Bedeutung  »ziehen«,  bemerkt  aber,  dass  diese  Bedeu- 
tung sonst  unerhört  und  daher  sehr  auffallend  sei.  Delbrück 
(Verbum  p.  40),  Whitney  §  704,  Grassmann  (s.  v.  tan)  und  Ben- 
fey 1.  c.  fassen  das  Wort  als  2.  Sing.  Imp.  Act.  und  Grassmann 
übersetzt:  »Lass  du  [o  Wagen]  mich  überall  hindringen.«  Das  ist 
sprachlich  völlig  unmöglich,  ganz  abgesehen  davon,  dass  der  plötz- 
liche Wechsel  der  Person  hier  sehr  störend  wäre,  wenn  er  auch  vor- 
kommt.' Grassmanns  Erklärung  ist  um  kein  Haar  besser  als  die 
von  Sayaija,  der  tanu  mit  vistaraya  =  samrddhatfi  kuru  erläutert, 
eine  Erklärung,  der  sich  Benfey  angeschlossen  hat,  indem  er 
übersetzt:  3^ mach  mich  gross <^.  Der  Sinn  zeigt,  dass  taiiii  keine 
Verbalform  ist;  es  ist  Voc.  sing,  zu  tanu,  dem  Femininum  zu  tanu. 


'  Z.B. 6, 18, 10.  7,3,2.4.  7,1.  19,1.  46,2.  57,1.  9,108,6.  10,73,1. 
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und  KakSivant  redet  seine  Frau  an.  Auch  dem  Liede  i,  [26  hat 
er  eine  Verewigung  seiner  Frau  angehängt,  die  nach  1,51,13  l'rcayä 
hiess  und  klein  (tfriAa)  war. 

Viel  grössere  Schwierigkeiten  macht  ühyate.  So  habe  ich  mit 
dem  Padapätha  geschrieben.  Sä>'a!ja  setzt  die  Form  =  uhyate 
und  erläutert  sie  mit  Acvibliyä>}i  niyaU.  Grassmann  hat  ohnt 
weiteres  iihyäte  angenommen  und  dies  als  3.  Sing.  Conj.  Praes.  Pass. 
zu  ^vak  gefasst;  Delbrück  (Verbum  p.  240"!  ist  unsere  Form  und 
iihyäthf  4,  56.  6  unklar;  bei  B.-K.  und  Whitney  (Roots  p.  13)  fehlt 
sie  unter  i  iih.  Dass  die  Form  kein  Passiv  ist,  zeigt  der  Sinn  an 
beiden  Stellen  ganz  klar.  In  unserer  Strophe  hängt  von  ühyäte  ab 
mä,  in  4,  56,  6  von  ühyathe  der  Acc.  rtAnt  und  Strophe  7  sädhathas 
täranti  piprati  ftAm  zeigt,  dass  ühyathe  zu  üh  »vonvärts  bringen, 
befördern*  gehört.  Dem  Accente  nach  wären  beide  Formen  Passiva, 
und  da  sowohl  das  Passiv  wie  die  4.  Conjugation  stets  consonan- 
tisches_]'ii  haben,  so  müsste  das  conjunctivische  er  an  beiden  Stellen 
in  a-a  gespalten  werden,  um  das  Metrum  richlig  zu  stellen.  Gegen 
die  Zugehörigkeit  zur  4.  Conjugation  spricht  ausser  dem  Accente 
auch,  dass  ük  sonst  nicht  dieser  Conjugation  folgt.  So  bleibt  nichts 
übrigj  als  in  ukyäte  eine  defektive  Schreibung  für  ühiyäte  otlcr 
iihiyate  anzunehmen  und  darin  ein  Denominativuni  von  *uht  oder 
*nhi  (Benfey  §  392  ff.,  Whitney  §  1155,  i)  zu  sehen,  gebildet  wie 
arätiyä-  oder  aratiyd-,  janiyä-  u.  s.  w.  (Delbrück  §  193,  Whitney 
^  1061).  Die  active  Bedeutung  des  Mediums  findet  ihre  Parallele  in 
liksänte,  turayanif  2,  ^4,  i;  tnr^iiya>ife  8,  2.6\  arthayethe  10,  106.  1; 
isaifayanta  10,67,8;  prathayasva  10,140.4  (Gotting.  f^el.  Anz. 
1884  p.  513).  Auch  ajela  1,129,6  ist  zu  vergleichen.  4,56,61*1 
also  zu  übersetzen:  »möget  ihr  immerdar  die  Ordnung  fördcm- 
und  unsere  Stelle:  »Der  wird  mich,  o  schlanke,  irgendwie  zu  den 
Menschen  zum  Somatnnken  fortschieben,  der  schöne  Wagen.«  Die 
Bosheit  liegt  hier  zunächst  in  samaka.  Pferde  habe  ich  nicht  be- 
kommen, sagt  KakSivant;  aber  der  Wagen  wird  mich  schon  irgend- 
wie fortbringen.  Auch  in  dem  Gebrauch  von  uh'iyä-  ^  y/iih  •■  fort- 
schiebent  sehe  ich  Absicht. 

Femer  liegt  Ironie  in  somap^yam.    Das  Wort  wird  sonst  nur 

von  Göttern   gebraucht.     2,18,4—6  wird  Indra  aufgefordert,    mit 

2,  4,  6  u.  s.  w.  bis  hundert  Pferden  an  schönem  Wagen  zum  Soma- 

,     trinken  zu  kommen;  7,  24,  3;  S,  6,  45  und  sehr  oft  sonst  (Grass- 
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mann  s.v.  somapiti  ^.)  wird  er  gebeten,  mit  seinen  Rossen  zum 
Somatrinken  herbeizufahren.  Darauf  anspielend  sagt  KakSivant:  »Ich 
werde  mit  meinem  pferdelosen  Wagen  wie  ein  Gott  mit  schnellen 
Rossen  zum  Somatrinken  zu  den  Menschen  geschoben  werden.«  Die 
12.  Strophe  giebt  die  Moral.  ;//r  vide  muss  natürlich  als  i.Sing. 
gefasst  werden,  nicht  als  3.  Sing.,  wie  Grassmann  und  Ludwig 
thun.  Es  bedeutet  hier  nichts  anderes  als  was  vid  mit  nis  im 
klassischen  Sanskrit  bedeutet:  :^Überdruss,  Ekel  empfinden«,  »nichts 
wissen  wollen  von«,  sväpna  aber  bedeutet  hier  nicht  »Schlaf«, 
sondern  »Traum«,  wie  die  Anukramani  angiebt.  äbhunjan  revän 
wörtlich  »ein  nicht  geniessender  Reicher«  ist  =1  »ein  Reicher,  der 
nichts  aufwendet«,  *cin  geiziger  Reicher«,  »ein  reicher  Geizhals«. 
bdsri  erklärt  Säyana  mit  ksipram  »schnell«  und  das  scheint  das 
Wort  ja  zu  bedeuten.  Strophe  12  übersetze  ich  demnach:  »So 
will  ich  denn  (ädha)  nichts  wissen  von  einem  Traume  und  einem 
reichen  Geizhals.  Die  beiden  werden  schnell  zu  nichts.«  W^er  sich 
auf  Träume  verlässt  und  wer  glaubt,  dass  ein  reicher  Geizhals  ein 
Lied  ordentlich  bezahlen  wird,  der,  sagt  Kaksivant,  wird  bald  ein- 
sehen, dass  er  sich  darin  sehr  irrt.  Damit  sind  die  drei  Strophen 
in  einen  Zusammenhang  gebracht  und  die  letzte  rechtfertigt  die 
Auffassung  der  beiden  ersten. 

Oldenberg  hat  (ZDMG.  39,  83  ff.)  sich  mit  vollem  Rechte 
gegen  die  Ansicht  gewendet,  dass  die  dänastutis  spate  Zusätze 
von  »Sängern  einer  jüngeren  Zeit'<  (Kaegi)  seien.  Sie  stehen 
überall  mit  dem  vorhergehenden  Liede  in  irgend  einer  Beziehung 
und  sind  für  uns  oft  wertvoller  als  das  Lied  selbst.  In  unserer 
dänastuti  nennt  Kakäivant  den  Geizhals  nicht  mit  Namen,  ^  sondern 
richtet  seine  Anklage  gegen  die  Agvins  selbst.  Wenn  man  nun 
den  Anfang  von  i,  120  erwägt:  kä  rädhad  dhötracvinä  väni  ko 
väi)i  jösa  ubhäyoh  \  katha  vidtiaty  äpracetäh  ||  »Welches  Preislied, 
o  Agvins,  kann  euch  gewinnen,  wer  gefällt  euch  beiden?  Wie  kann 
(euch)  ein  Einfältiger  verehren?«,  ferner  in  Strophe  2  die  Worte 
nü  ein  nü  märte  äkraii  »wollt  ihr  denn  gar  nichts  für  die  Menschen 
thun?«  und  in  Strophe  3  die  Worte  tä  no  vidvätfisä  mdnma  voce- 
tarn  adyä  »lehrt  ihr,  die  ihr  es  versteht,    uns  das  Lied  (das  euch 

*  Die  Worte  prä  ytf  ghoh  i>fii^^avciiie  mi  ^ohhe  mochte  ich  übersetzen:  »(Das 
Lied  mit  dem  Pajriya  euch  verehrt)  welches  erschallt  (prä  gholi)  wie  bei  Hhrgaväna 
^'obha.  i 


i 
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genehm  ist)  heute«,  so  wird  es  wahrscheinlich,  dass  das  Lied 
I,  120  nicht  dasjenige  ist,  wofiir  Kak.^ivant  den  Wagen  ohne  Pferde 
empfing,  sondern  dass  es  nach  Empfang  des  Lohnes  gedichtet 
wurde.  Je  öfter  ich  die  klaren  Stellen  des  Liedes  durchlese,  um 
so  deutlicher  tritt  mir  eine  Verschnupftheit  des  Dichters  daraus 
entgegen.  In  Strophe  i  äpracetah,  in  2  ävidvan,  äcetäh,  dkrau, 
in  4  päkyä  einerseits,  andrerseits  in  2.  3  vidväffisä,  in  3  gar  zwei- 
mal, in  4  de*i'an,  in  g  die  nicht  misszuverstehende  Hindeutung  auf 
Geld  und  Kühe,  alles  das  scheint  mir  nicht  absichtslos.  Vermutlich 
hat  KakSivant  für  eines  der  Lieder  i,  116 — 119,  voraussichtlich 
fiir  das  letztere,  möglichenveise  auch  für  alle  zusammen,  den. ge- 
ringen Lohn  empfangen  und  unser  Lied  i,  120  ist  eine  Art  An- 
klage der  Agvins.  Daher  auch  das  schlechte  Metrum.  Auch  mir 
sind  einige  Stellen  des  Liedes  dunkel,  aber  von  Verderbnissen  des 
Textes  finde  ich  keine  Spur;  auch  das  Metrum  wird  also  nicht 
»verwahrloste  sein.  Die  Agvins  haben  den  Dichter  schlecht  be- 
lohnt, er  bezeigt  ihnen  seinen  Dank  in  kurzen,  abgebrochenen 
•  «. 

X'ersen,  die  seinen  Arger  andeuten,  seine  Stimmung  wiedcrspiegeln 
sollen. 

Ganz  anders  freilich  haben  die  Inder  das  Lied  gedeutet.  Nach 
Aitar.  Brähmana  i,  21,  5  ff.  (cfr.  Kauäitaki  Brähmana  8,  5:  prano 
va  aküdhricyali)  sind  die  Strophen  1--9  das  Eingeweide  des  Opfers 
und  weil  das  Eingeweide  von  verschiedener  Starke  ist,  dünner  und 
stärker,  so  sind  auch  die  Strophen  metrisch  ungleich.  Durch  sie 
habe  KakSivant  die  liebe  Wohnstätte  der  Agvins  erreicht  und  die 
höchste  Welt  errungen.  —  Ebenso  wenig  wie  diese  Deutung  taugt 
Benfeys  künstliche  Auffassung. 

Unsere  dänastuti  steht  nicht  vereinzelt  da;  ironisch  ist  auch 
die  dänastuti  8,  70,  13 — 15.  Puruhanman  fordert  .seine  beiden  Mit- 
sänger auf:  »Freunde,  wünschet  Begeisterung,  damit  wir  das  Lob 
des  Qara  zustande  bringen,  der  ein  freigebiger,  nicht  karger  Herr 
ist.  Von  vielen  mit  Opferstreu  versehenen  Sängern  wirst  du  ge- 
ziemend (samahä)  gepriesen  werden,  wenn  du  ihnen  so  (wie  uns) 
die  Kälber  je  einzeln  schenkst,  o  (Jara.  Der  noble  Sohn  des  (JiV 
radeva  hat  uns  dreien  ein  Kalb,  es  am  Ohre  fassend,  zugeführt, 
er  der  Herr,  wie  man  eine  Ziege  (herbeiführt),  damit  (die  Jungen) 
an  ihr  .saugen. <  Ludwig  5,  175  hat  hier  richtig  den  Hohn  heraus- 
gefühlt, während  Grass  mann  1,564  und  Zimmer,  Altind.  Leben 
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p.  230  das  Lob  ernsthaft  nehmen.  Der  Haupteffekt  liegt  in 
Strophe  14,  die  Ludwig  wie  Grass  mann  gründlichst  missver- 
standen haben.  Puruhanman  will  sagen:  Wenn  du,  o  Qara,  es 
immer  so  machst  wie  mit  uns,  dass  du  je  drei  Sängern  ein  Kalb 
schenkst,  dann  wirst  du  bei  deinem  grossen  Reichtum  an  Kälbern 
freilich  viele  Lobsänger  haben,  die  dich  preisen  werden,  aber 
frage  nur  nicht,  wie  (samaha).  Wie  in  i,  120,  ii  so  steht  also 
auch  hier  samaha  ironisch.  Schwierig  sind  die  Worte  ajäiß  sürir 
na  dhatave  in  Strophe  15.  Ludwigs  Übersetzung:  >Als  Süri 
eine  Geiss  zum  Melken«  mit  der  Erläuterung:  »es  scheint,  dass 
die  vielen  Kälber  aus  einem  Kalbe  und  einer  Ziege  bestanden« 
(5»  175)  scheitert  an  7id ^  das  nie  »als^  heisst  und  an  Strophe  14, 
wenn  sie  richtig  verstanden  wird.  Grassmanns  Übersetzung 
:?Wie  ein  Opferherr  die  Ziege,  damit  sie  Milch  gebe«,  ist  im 
Widerspruch  mit  der  son.stigen  Bedeutung  von  \^dhä  und  entbehrt 
des  Sinnes.  Gleiches  gilt  von  Zimmers  Übersetzung:  >Wie  ein 
Opferer  eine  Ziege  zu  milchen«.  \^dhä  bedeutet  nur  »saugen*. 
Der  Infinitiv  kommt  noch  an  zwei  Stellen  vor;  i,  164,49  J'^^  ^^ 
stmiah  .  .  .  tävi  ikä  dhatave  kah  >die  Brust,  die  du  hast,  die  reiche 
(uns)  hierher,  damit  wir  daran  saugen«  und  10,  115,  i:  nä  yö  mä- 
tdrav  apy^ti  dhatave  »(des  Kindes)  das  nicht  zu  den  Müttern  geht, 
um  an  ihnen  zu  saugen«.  Er  wird  also  auch  hier  nichts  anderes 
bedeuten.  Wörtlich  übersetzt  würde  die  Stelle  lauten:  »er  hat  uns 
dreien  ein  Kalb  zugeführt,  wie  ein  Herr  eine  Ziege,  damit  man  an 
ihr  sauge«.  Das  ist  Unsinn,  sürih  gehört  in  den  vorhergehenden 
Stollen   und    na   gehört    zu    ajäm.     Die   Stellung    ajäm    nä    sürir 

dhatave  würde  den  Schluss v/     -  ergeben  haben,  während  er 

regelmässig  w  —  v^  —  ist ;  daher  die  Umstellung,  nä  steht  auch 
sonst  zuweilen  nicht  direkt  hinter  dem  Worte,  zu  dem  es  gehört. 
So  z.  B.  5,  36,  2:  rühat  sömo  nä  pärvatasya  prsfh^  für  ruhat  so- 
mah  prsth^  nä  pärvatasya.  Auch  hier  war  das  Metrum  die  Ur- 
sache der  Umstellung;  cfr.  Geldner,  B.  B.  11,330.  Der  Sinn 
ist  nun  klar.  Er,  der  Herr,  sagt  Puruhanman . hat  uns  dreien  ein 
Kalb  zugeftihrt,  damit  wir  daran  unsere  PVeude  haben,  so  wie  die 
Jungen  einer  Ziege  sich  freuen,  wenn  man  ihnen  die  alte  Ziege 
zuführt ,  damit  sie  daran  saugen  sollen.  Es  liegt  einer  von  den 
kurzen,  unausgefiihrten  Vergleichen  vor,  die  der  Inder  sofort  ver- 
stand,   die    aber   fiir   uns   nicht    immer    gleich    deutlich    sind.     Die 
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Parallele  ist  hier:  anayad  vatsaifi  nas  tribhyo  [bhojase]  .  .  .  ajä;/i 
na  [ajapotakebhyo]  dhätave.  Im  ersten  Gliede  ist  also  zur  Voll- 
ständigkeit des  Vergleiches  aus  dhatave  ein  sinnentsprechender  In- 
finitiv zu  ergänzen,  im  zweiten  zu  dem  Dativ  nas  tribhyah  ein 
sinnentsprechender  Dativ.  Solche  unausgeführte  Vergleiche  hat  man 
bisher  zu  wenig  beachtet;  manche  dunkle  Stelle  wird  durch  rich- 
tige Auflösung  des  Vergleiches  sofort  klar.  Einige  andere  Fälle 
dieser  Art  kommen  später  zur  Sprache.     Sieh  Index. 

Ausser  unserem  Liede  i,  I20  bietet  nur  noch  8,  46  eine  gleiche 
Fülle  eigenartiger  Metra.  Grassmann  ist  mit  diesem  Liede  sehr 
willkürlich  verfahren.  Er  erklärt  es  als  aus  verschiedenen  Liedern 
zusammengesetzt  und  hat  versuchsweise  drei  Lieder  ausgesondert. 
Strophe  i — 3.  6.  7.  10  bilden  nach  ihm  das  erste  Lied,  und  um  ein 
einheitliches  Metrum  zu  gewinnen,  streicht  er  in  Strophe  7  die 
Worte  purüvästafi  inddäya  hdrayah  sntdm  als  Glosse,  ohne  uns 
zu  sagen,  wozu  sie  denn  eigentlich  Glosse  sein  sollen.  Der  Text 
bietet  zu  dieser  Annahme  auch  nicht  den  geringsten  Anhalt.  Das 
zweite  Lied  wird  nach  Grass  mann  gebildet  durch  Strophe  8.9. 
II.  12  und  ist  wie  das  erste  an  Indra  gerichtet.  Um  Strophe  8 
einzurenken,  ergänzt  er  pftanästi  vor  svar,  eine  herzlich  schlechte 
Conjectur.  Das  dritte  Lied  endlich  ist  an  Vayu  gerichtet  und  wird 
gebildet  durch  Strophe  25 — 28.  Die  Willkürlichkeit  eines  Teiles 
schon  dieser  Annahmen  liegt  so  auf  der  Hand,  dass  es  nutzlos 
wäre,  länger  dabei  zu  verweilen.  Bis  jetzt  hat  noch  niemand  auch 
nur  Umstellungen  einzelner  Strophen  irgendwie  bewiesen,  geschweige 
denn  eine  derartige  Zertrümmerung  alter  Lieder.  Oft  genug  sind 
mehrere  Lieder  zu  einem  zusammengefasst,  zuweilen  auch  ein  Lied 
in  mehrere  gespalten  worden;  aber  dann  stehen  die  Lieder  einfach 
hintereinander.  Auch  das  wird  niemand  leugnen,  dass  zuweilen 
einzelne  Strophen  interpoliert  worden  sind.  Mehr  aber  ist  nicht 
nachzuweisen.  In  unserem  Liede  giebt  uns  einen  sicheren  Anhalt 
zur  Kritik  die  doppelte  dänastuti,  einmal  Strophe  21 — 24  und  dann 
29 — 33.  Die  Strophen  i  —  20  sind  mit  Ausnahme  von  4.  5  an  In- 
dra gerichtet,  25—  28  an  Vayu.  Auf  Grund  dieses  doppelten  Kri- 
teriums, Unterbrechung  durch  die  dänastuti  und  verschiedene  Gott- 
heit, können  wir  mit  Sicherheit  annehmen,  dass,  wie  (irassniann 
gethan  hat,  die  Strophen  25 — 28  als  ein  Lied  für  sich  auszust)ndern 
sind.     Schwieriger    ist    die    Frage    mit    i — 20.     tätn    in    Strophe   6 
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schlicsst  sich  an  yäsva  in  Strophe  3  an  und  da  Strophe  4.  5  ausser- 
dem den  Zusammenhang  unterbrechen ,  indem  sie  nicht  an  Indra 
gerichtet  sind,  so  werden  sie  interpohert  sein.  Dass  diese  Strophen 
^vorzüglich  in  den  Context  passen^^,  leuchtet  mir  ebensowenig  ein, 
wie  dass  .^Grassmanns  Verfahren  die  Gedankenlosigkeit  und 
Oberflächlichkeit  seiner  Kritik  vortrefflich  illustriert'  (Ludwig 
5,  163).  Im  Gegenteil,  soweit  ist  Grass  mann  vollkommen  im 
Rechte.  Er  wird  auch  recht  haben  i — 3.6.  7  als  erstes  Lied  ab- 
zusondern. Dass  7  ein  abweichendes  Metrum  hat,  beweist  gerade, 
dass  diese  Strophe  den  Schluss  eines  Liedes  bildet.  J)as  zweite 
Lied  würde  ich  Strophe  8 — 13  umfassen  lassen.  Strophe  10  wird 
durch  1 1  vorausgesetzt  und  das  abweichende  Metrum  ist  allein 
kein  Grund,  die  Strophe  auszu.scheiden.  Die  Strophen  8 — 13  haben 
im  ganzen  noch  ein  einheitliches  Metrum,  wenigstens  im  Vergleich 
zu  14 — 20.  Für  diese  Strophen  giebt  die  Anukramanikä  p.  30 
der  Reihe  nach  als  Metren  an :  Pipilikamadhya,  Kakubh  nyankugirä, 
Viraj,  Jagati,  Upari^tädbrhati,  Ikhati,  Vi^amapadä.  Hier  beginnen 
die  Willkürlichkeiten  Grassmanns.  Kr  meint  (i,  561),  dass  zwi.schen 
den  von  ihm  reconstruierten  Liedern  ganz  unmetrische  Stücke  ein- 
geschaltet und  auch  viele  der  übrigen  durch  späte  Zusätze  ver- 
mehrt seien,  namentlich  auch  durch  Glossen,  die  in  den  Text  ein- 
gedrungen wären.  Solche  Glossen  hat  er  aus  Strophe  17.  18.  20 
zusammengestellt:  i,  588.  Die  Ähnlichkeit  dieses  Abschnittes  14 — 20 
mit  I,  120,  I — 9  springt  sofort  in  die  Augen.  Hier  wie  dort  ein 
metrisch  verwahrloster«  Text  d.  h.  ganz  auffallende,  oft  abge- 
brochene Metren,  hier  wie  dort  unmittelbar  sich  anschliessend  eine 
dana.stuti.  Mit  14  fängt  deutlich  ein  neues  Lied  an,  in  dem  In- 
dras  PVeigebigkcit  überschwänglich  gepriesen  wird ;  den  Gipfel 
bildet  die  letzte  Strophe  20:  sdnitah  süsanitar  ügra  citra  ci^tistha 
sunrta,  präsahä  samrat  sdhnrhji  sdhantam  bhujyum  väjesu pürvyam. 
Mit  Grass  mann  hier  sdnitah.  citra,  sdliantavi  als  Glossen  aus- 
zuscheiden, heisst  den  Charakter  des  Liedes  verkennen.  Deutlich 
liegt  eine  Steigerung  des  Ausdrucks  vor  und  der  Schluss  giebt  den 
Grund  der  Begei.sterung.  Grassmann  übersetzt:  :>Mit  Allgewalt, 
o  Oberherr,  machtest  du  siegreich  i\cvi  [siegenden]  Bhudschju,  der 
in  den  Kämpfen  der  erste  ist«;  Ludwig:  :»Der  du  über  Sieg  voll- 
ständig gebietest,  siegenden  Reichtum,  überwältigenden,  genuss- 
reichen,   der   I  selbst]    bei   Thaten    der   Kraft   die    erste   Bedingung 
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[bring  uns]«-.  Im  Commentar  (5,  164)  dagegen  will  er  präsähä  als 
Gen.  plur.  und  bhujyü  als  Eigennamen  fassen,  l^eide  haben  tiber- 
sehen, dass  dieselbe  Phrase  bliujyinn  väjesu  purvyam  auch  8,  22,  2 
steht ;  dort  ist  sie  vom  Wagen  der  Agvins  gebraucht.  Dieser  heisst 
I,  34,  2  madhuvähana,  10  glirtävant;  i,  118,  10.  7,  67,  3.  71,  3.  4 
vdsuniant.  KolgHch  gehört  bhujyu  zu  \'bhHJ  vgeniessen«  und  be- 
deutet *reichv  oder  »Reichtum  besitzend«.  Dazu  stimmt  väjesu 
purvyam  .^den  an  Reichtümern  ersten,  vorzüglichsten«.  So  auch 
8,46,20.  Es  ist  zu  übersetzen:  »()  Spender,  schöner  Spender, 
gewaltiger,  glänzender,  glänzendster,  herrlicher  (.-),  du,  o  All- 
herrscher, [übertriffst]  gewaltig  den  starken,  den  kräftigen,  den 
reichen,  der  an  Reichtum  der  erste  ist.'  Aus  präsäha  ist  ein  prä 
siihasi  zu  ergänzen,  worüber  unten.  Der  Dichter  Vaga  Agvya  be- 
zeichnet Indra  als  den  reichsten  Gott  und  zugleich  den  freigebigsten 
und  die  Worte  säiiitar  susanitar  enthalten  die  Wurzel  smtj  die  in 
den  dänastutis  die  Dichter  am  häufigsten  von  sich  gebrauchen: 
I,  120,9.  126,  3.  5,  30,  14.  6,47,  23.  8,  25,  22.24.  46,  22.29.  68,  17. 
Unter  weiterer  Berücksichtigung  von  dadili  und  Jiunäm  ätha  in  15, 
von  nunäjn  äty  dtha  in  16,  ä  bhara  rayim  und  codayanmate  in 
19  möchte  ich  die  Vermutung  aussprechen,  dass  1--3.  6.  7  und 
8 — 13  die  Lieder  sind,  die  Vaga  Agvya  für  Prthugravas  Kanita 
auf  Bestellung  dichtete,  14 — 20  dagegen  sein  Loblied  auf  Indra 
ist,  damit  dieser  den  Vaga  freigebig  stimme  (codayanmate).  Es  ist 
gedichtet  (oder  wird  als  gedichtet  gedacht)  in  der  Zeit  als  Vaga 
noch  nicht  den  Lohn  erhalten  hatte  und  in  Aufregung  und  Erwar- 
tung war.  Daran  schliesst  sich  dann  die  nach  Empfang  des  Lohnes 
gedichtete  danastuti.  So  erklärt  sich  das  wechselnde  und  eigen- 
artige Metrum  in  Übereinstimmung  mit  i ,  1 20.  -  Über  eine  ähn- 
liche '? verschiedene  Stadien  desselben  Vorgangs«  annehmende  Er- 
klärung von  10,  59,  8  ff.  und  10,  60  vergleiche  man  Oldenberg, 
ZDMG.  39,  90. 

Als  lexikalischer  Gewinn  ergiebt  sich  aus  der  vorgetragenen 
Auffassung  von  i,  r20,  10  die  Sicherstellung  der  Bedeutung  >  stuten- 
reich« für  väjimvant.  Diese  Bedeutung  hat  Roth  aufgestellt;  sie 
ist  abgelehnt  worden  von  Grassmann,  der  das  Wort  mit  »gaben- 
reich« erklärt  und  behauptet,  die  Bedeutung  >  rossversehen ^  sei  an 
den  meisten  Stellen  nicht  zulässig.  Der  Gegensatz  dnaci'a  —  vä- 
jinwant  beweist,  dass  Roth  vollkommen  recht  hat,  wie  ja  Grass- 
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mann  überhaupt  fast  immer  sehr  unglücklich  ist,  wo  er  von  Roth 
abweicht.  Die  Bedeutung  ist  ganz  zweifellos  an  allen  Stellen,  an 
denen  väjinivant  Beiwort  der  Agvins,  der  U§as,  des  Indra  ist, 
ferner  7, 69,  i,  wo  der  rdtho  väjinwän  den  rätho  vadhüman  i,  126,  3. 
7,  18,  22  neben  sich  hat  (ZDMG.  35,  712  f.)  und  i,  122,8  in  vä- 
jinivän  surih,  wo  das  daneben  stehende  ä^favatali,  wie  an  unserer 
Stelle,  beweisend  eintritt.  Zweifelhaft  könnte  man  nur  sein  an  den 
Stellen,  wo  väjinivant  Beiwort  der  Sarasvati  (i,  3,  10.  2,  41,  18. 
6,61,3.4.  7,96,3)  und  der  Sindhu  (10,75,8)  ist.  An  zwei  dieser 
Stellen  i,  3,  10  und  6,  61,  4  finden  wir  die  Verbindung  vajebhir 
väjinivati  und  da  vaja  nie  >Ross«  bedeutet  (sieh  Index),  so  scheint 
auch  für  väjinivati  die  Bedeutung  > stutenreich«  nicht  annehmbar 
zu  sein.  10,  75,  8  ferner  steht  neben  väjinivati  das  Beiwort  svä^'ä; 
es  würde  also  eine  Tautologie  vorliegen.  Mit  Zimmer  (Altind. 
Leben  p.  5  ff.)  sehe  ich  in  der  Sarasvati  nach  dem  Vorgange 
Roths  den  Indus.  Das  Land  um  den  Indus  ist  aber  dasjenige, 
aus  dem  Indien  von  jeher  die  besten  einheimischen  Pferde  bezog 
und  noch  heut  bezieht  (Zimmer  p.  291.  Lassen,  Ind.  Alter- 
tumskunde 1,^352);  der  Indus  kann  also  sehr  wohl  »stutenreichc 
genannt  werden.  Wenn  die  Sarasvati  6,  61,  6  väjesu  väjini  ge- 
nannt wird,  so  folgt  daraus  durchaus  nicht,  dass  väjini  ^:^  väjini- 
vati  ist.     Aufklarung  giebt  10,75,9: 

sukhäifi  rät/taffi  yuytije  Sijidhur  ai;vinayi 

t^na  väjaifi  sanisad  asminn  djäti 
»einen    schönen   Wagen    mit   Pferden   hat    der    Indus    angespannt; 
damit  gewann   er  den  Preis   in    diesem  Wettlauf.  «^      Es   ist    daraus 
klar,  dass  es  sich  bei  der  Zusammenstellung  von  väja  und  väjini- 
vati  in   I,  3,  10  und  6,  61,  4   nur   um   ein  Wortspiel   handelt    dem 
Gleichklang  zuliebe,  wie  i,  48,  16  väjair  väjinivati  von  der  Morgen- 
röte gesagt  ist.     väjesu  väjin  (1,4,8.  9.   130,  6.   176,  5.  8,  46,  15. 
9,65,11)  heisst  »im  Wettlauf  siegreiche    und  solche   pleonastische 
Ausdrücke  sind  im  Veda  besonders  beliebt;  so  findet  sich  3,61,  i 
väje7ta  väjifii  »reich  an  Gut«  von  der  Morgenröte  gebraucht.    Zahl- 
reiche andere  Beispiele  hat  B o II e n se n  gesammelt  ZDMG.  22, 605  f., 
denen  hinzugefügt  seien  i,  15,  7.  96,  8  dravinodä  drävinasah;  1,21,  i 
sömaifi  somapätamä;  5,  10,4  cüsmebhili  iusminah:  6,69,3  mada- 
pati  madäfiäm;    7,83,8  dhiyä  dhtvantah:   9,28,5  vicvä  dhämäni 
vigvavid]    10,  166,  l    göpati^i  gäväm.     Freier   sind:    i,  101,4  yö 
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äcvanai}i  yd  gäväifi  göpatih;  5,43,9  väjasya  dravitiodä ;  10,  15,9 
stomatasfäso  arkaih.  Aus  dem  AV.  habe  ich  aufgezeichnet:  1,31, 
I — 3  ä^änäm  ägäpälah;  4,  22,  3  dhänapatir  dhänänäiUy  vigävi  vig- 
pätili;  7y73jS  vasupätfii  vdsünäm  (aus  IjlV.);  10,  1,21  prajänäfft 
prajavati;  i\,2,2%  pa{;tinäffi  pa^upätih;  19,  55,  3.  4  vdsor  vasor 
vasudäh.  Aus  der  TS.  sind  einige  Fälle:  1,2,  11,  i.  3,4,3  vra- 
tänäffi  vratäpatih;  i,  8,  14,  2  ksaträndyi  ksatrdpatili;  7,4,  12,  i 
nidhinajfi  nidhipätivt.  Ich  übersetze  daher  i,  3,  10:  »Die  glänzende 
Sarasvati,  die  stutenreiche,  möge  mit  Kraft  (d.  h.  »ungestüm«, 
»leidenschaftlich  gern«)  unser  Opfer  wollen,  die  weise« ;  und  6,  61,  4: 
-Es  beschütze  uns  die  göttliche  Sarasvati,  die  stutenreiche,  mit 
Kraft,  die  Beförderin  unserer  Wünsche«.^  Über  vdja  werde  ich 
ausführlicher  unten  handeln.  Wenn  endlich  in  10,  75,  8  in  einer 
Strophe  si'äQvä  und  vajinivati  neben  einander  stehen,  so  wird  das 
keinen  mit  der  Sprache  des  Vcda  Vertrauten  befremden.  Tauto- 
logieen  dieser  Art  finden  sich  in  grosser  Zahl ;  es  genügt  an  Verse 
2M  erinnern  wie  3,  32,  7:  vrddhäm  Indraifi  brhäntam  rsväm  ajäraifi 
yuvänam  oder  3,  5,  7  didyanah  gucih  pävakäh  u.  s.  w. 

I^gveda  6,  49,  8. 

pathds  pathah  pdripatitfi  vacasya 
käjptena  krtö  abhy  anal  arkävi  \ 


*  vajeöhify  steht  auch  sonst  noch  adverbial.  So  6,  45,  29  vajebhir  väjayatSm 
»(der  Ix>bsänger)  die  mit  Kraft  (d.  h.  ungestüm)  nach  Out  verlangen-».  Also  ganz 
wie  in  i,  3,  10.  Dann  7,  57,  5  prä  vUjebhis  tirata  pu}yase  nafy  »'fördert  uns  kräf- 
tiglich,  .so  dass  wir  gedeihen«.  8,  19,  18  td  id  vajebhir  jigyitr  mahad  dhdnam  »die 
errangen  mit  Kraft  (i.  e.  in  hohem  Masse)  grossen  Reichtum«.  8,  46,  11  dhiyo  va- 
jebhir avitha  »du  hast  (unsere)  Gebete  kräftiglich  gefördert",  also  wie  oben  6,  61,  4. 
Dann  9,  18,  6  vajebhir  drhtti  »er  fliesst  kräftiglich«.  Ausgegangen  ist  dieser  Ge- 
brauch von  Stellen  wie  4,  22,  3.  6,  32,  4:  maho  vajebhir  mahddbhii  ca  \%isnuü}}. 
makS  steht  hier  für  mahbbhi}}.  Es  ist  beachtenswert,  dass  nie  vajaili  adverbial  ver- 
wendet wird.  Genau  entsprechend  wird  tdviVibhitj,  gebraucht,  i ,  64,  5  taviilbhir  akrata  ; 
166,  4  tdvilibhir  dvyata  ;  2,  34,  l  //f»  arcinaly;  3,  26,  4  /rt«  ayuklata  ;  4,  19,  4  dklodayai  .  .  . 
id*  in  Parallele  mit  fdvasd;  5,  '^i^i  ja^hana  td**,  F'emer  steht  adverbial  (dvobhih  6,  17,  I 
ifädhiJal^ . .  fdvobhilf.  und  öfter  idcibhiJj.  i,  30,  15.  103,  2.  109,  7  (avatafn  idcibhi{t  wie 
6,  61,  4  vajebhir  avatu).  Ebenso  i,  1 16,  22.  23.  4,  30,  6.  7,  69,  4.  8,  57,  4  u.  s.  w. 
(Grassmann  s.  v.  fdci.)  Besonders  sei  noch  aufmerksam  gemacht  auf  8,  53,  6  prd  st/ 
tirä  fäeibhi^,  was  beweisend  eintritt  für  7,  57,  5  prd  vajebhis  tirata. 


12  Pischel, 

sä  HO  räsac  churüdhai;  candrägrä 
dliiyaw  dliiyam  sisadhati  prä  Püsä  \ 

Diese  Strophe  kehrt  ohne  Variante  wieder  TS.  i,  i,  14,2.  Grass- 
mann ändert  (übersetzAing  i,  580)  arkäm  in  arkdh  und  übersetzt 
danach : 

Zum  Hüter  jedes  Weges  drang  das  LobHed, 
das  durch  Regier  aus  Liederlust  geschaffne. 

Ludwig  (I,  233)  übersetzt:  >Zu  dem  Behüter  eines  jeden  Weges 
kam  der  mit  Verlangen  erfüllte,  durch  Beredsamkeit,  zu  Arka.« 
Im  Commentar  (4,  216)  will  er  kämena  kr  tarn  schreiben  und  er 
bemerkt:  »ob  man  dann  mit  Grassmann  arkah  schreibt  oder  nicht 
ist  irrelevant^.  Das  verstehe  ich  nicht;  es  bleibt  auch  völlig  un- 
klar, was  sich  Ludwig  unter  arka  gedacht  hat.  Nichts  zu  gewinnen 
ist  auch  aus  Muir,  Original  Sanskrit  Texts  5,  179  mit  Anmerkung 
282  und  Bcrgaigne,  Religion  Vedique  2,423  (cfr.  i,  279  Anm.). 
Völlig  wertlos  sind  die  Commentare  von  Sayana  und  Madhava  und 
Nirukta   12,  18. 

Die  erste  Schwierigkeit  liegt  in  vacasyä.  Grassmann  hat 
nicht  beachtet,  was  bereits  Muir  erkannt  hatte  und  auch  Ludwig 
und  Bergaigne  hervorheben,  dass  kamena  krtä  hier  nichts  an- 
deres bedeuten  kann  als  in  6,  58,  3.  4.  Dort  ist  es  ein  Beiwort 
des  Pu^an  und  es  muss  dies  daher  auch  an  unserer  Stelle  sein. 
Mithin  ist  Grass manns  Conjectur  arkah  völlig  verfehlt  und  seine 
Übersetzung  ganz  falsch.  Was  von  Ludwigs  Übersetzung  zu 
halten  ist,  wird  sich  bald  ergeben. 

Das  Lied  ist  an  verschiedene  Götter  gerichtet  und  in  Strophe  8 
wird  Pü§an  zum  ersten  Male  genannt.  Strophe  i  beginnt:  stusif 
jdnaifi  siivratäin,  in  Strophe  2  heisst  es  agnhfi  ydjadhyai y  in 
Strophe  10:  girbhir  äbht  Rudrdvi  vardhdya.  Es  liegt  daher  nahe, 
das  Gleiche  auch  in  unserer  Strophe  zu  vermuten  und  Strophe  4: 
prä  Väyüm  äcchä  brhati  manisä  erhebt  die  Vermutung  zur  Ge- 
wissheit. Wie  hier  ein  Verbum  zu  ergänzen  ist,  so  auch  zu  vacasyä 
in  Strophe  8.  Weitere  sichere  Fälle  dieser  Art  im  Rgveda  sind 
die  folgenden.    RV.  i,  14,  3: 

Indraväyü  Bfhaspätiifi  Miträgnuji  Pusäna^fi  Bhägam  \ 

Ädityan  Märutajfi  gatiäm  ''\ 

nämlich  »rufe  ich  ant,   vrufe  ich  herbei«.     Dann  2,1,9: 
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tväm  Agne  pitäram  istibhir  ndras 
tvam  bhraträya  cäntyä  tanürücavi  \ 

Zu  ergänzen  ist:   »rufen  sie  an«.     5,  7,  i : 

säkhayah  säifi  vali  samyäficani 
isatfi  stömaffi  cagiiäye 
värsisthäya  ksitinam 
ürjö  ftdptre  sähasvate\\ 

nämlich:  »bringet  dar«.     10,  i,  5: 

hötäratji  citrdratham  adhvardsya 

»rufe  ich  an«,  wie  Ludwig  richtig  ergänzt.     10,  54,  i: 

tci'tti  sü  te  kirtiffi  niaghavan  mahitva 

»will  ich  verkünden«.     10,  168,  i : 

Vatasya  nü  mahimanavi  rdthasya 

»will  ich  besingen«.  Man  vergleiche  auch  6,  22,  2.  49,  4.  8,  41,  2. 
70,  8.     Danach  ist  der  erste  Vers  unserer  Strophe   zu  übersetzen: 

»Den  Hüter  aller  Pfade  (will  ich)  mit  Beredsamkeit  (preisen).-  — 

Zum  Verständnis  des  zweiten  Verses  gelangen  wir  durch  die  Strophen, 
in  denen,  wie  hier,  Pü5an  das  Beiwort  kämena  krtdh  erhält,  näm- 
lich 6,  58,  3: 

yäs  te  PfiSan  nävo  antdh  samudrt^ 
hiranydyir  antdrikse  cdraftti  \ 
tabhir  yäsi  diityäffi  Süryasya 
kämena  krta  <;rdva  icchdmänah 
und  6.  58,  4: 

Pitsci  subdndhtir  divd  a  prthivya 
ilds  pdtir  viaghdvä  dasmdvarcdh  \ 
ydifi  devaso  ddaduh  Süryäyai 
kämena  krtdiji  tavdsavi  svaTicam  [j 

Die  erste  dieser  Strophen  findet  sich  auch  MS.  4,  14,  16.  TBr.  2, 
5»  5«  5-  8,  5,  3  (hier  nur  der  Anfang).  Die  MS.  liest  dntydm ,  das 
TBr.  hiraiwidyir  und  yäbhir,  beide  Texte  krtdh  statt  krta  des 
RV.,  eine  Lesart,  die  weitaus  den  Vorzug  vor  der  des  RV.  verdient 
und  mir  al?  die  ursprüngliche  erscheint.  Der  Vocativ  ist  ganz  un- 
geeignet. Die  zweite  Strophe  erscheint  auch  MS.  4,  14,  16.  TBr. 
2,  8,  5, 4.     Das  TBr.  liest  tdf/i  für  ydi/i. 


lA  Pischel, 

Säyaria  erzählt  im  Commentar  zu  RV.  6,  58,  3,  dass  Sürya 
einst  mit  den  Göttern  ausgezogen  sei,  um  die  Asuräs  zu  töten. 
Da  wurde  Süryä,  seine  Frau,  nach  ihrem  Manne  sehnsüchtig  und 
Sürya  schickte  ihr  den  Pü§an.  Deshalb  werde  Pü§an  hier  gepriesen. 
Im  Commentar  zu  derselben  Strophe  im  TBr.  2,  5,  5,  5  erzählt  er 
dagegen  abweichend,  Sürya  sei  von  dem  Asura  Svarbhanu  in  Dunkel 
gehüllt  worden  und  habe  der  darüber  betrübten  Sürya  den  mit 
Strahlen  versehenen  Pü§an  geschickt.  Er  fugt  dann  hinzu:  (ad 
idam  akhyänatfi  cäkhäntare  drasfavyam  \  tathä  ca  sükte  *py  ämnä- 
yate  \  tatfi  deväso  adadu/i  Süryäyai  ||  »Diese  Legende  ist  in  einer 
andern  gäkhä  nachzusehen.  Und  sie  wird  auch  in  dem  Liede  fol- 
gendermassen  erwähnt:  ,Ihn  gaben  die  Götter  der  Süryä*. c  Die 
Legende,  die  Sayaija  im  Sinne  hat,  steht  RV.  5,  40,  5 — 9.  Im  Com- 
mentar zu  6,  58,  4  erklärt  er  die  Worte  yäift  dez'äso  ädaduli  Sür- 
yäyai wieder  ganz  anders.  Hier  bringt  er  sie  in  Verbindung  mit 
{IV.  10,  85,  14  und  meint,  die  Götter  hätten  den  Pü§an  der  Süryä 
gegeben,  damit  er  für  sie  die  Agvins  wähle  (Afvinor  varat^äya). 
Es  ist  also  ganz  klar,  dass  Säyapa  keiner  alten  Tradition  folgt, 
sondern  willkürlich  sich  Erzählungen  erdichtet  hat.  Sein  Commen- 
tar ist  also  auch  hier  wertlos  und  wir  müssen  versuchen,  ohne  ihn 
den  alten  Mythus  aufzuhellen,  den  der  RV.  andeutet. 

Unsere  Aufgabe  ist  klar  zu  legen,  in  welchem  Verhältnis 
Püäan  zur  Süryä  steht.  Die  Götter,  mit  denen  Süryä  im  RV.  am 
häufigsten  in  Verbindung  gebracht  wird,  sind  die  Agvins.  Es  heisst 
wiederholt,  dass  Süryä  die  Agvins  zu  Gatten  wählte,  oder  dass 
sie  den  Wagen  der  Agvins  gern  wählte,  oder  ihnen  zu  Liebe. 
So   I,  117,  13: 

yuvo  rdthani  duhita  Süryasya 
sahä  criya  Nasatydvptita  \ 

)* Euren  Wagen,  o  Näsatyä,  wählte  gern*  die  Tochter  des  Sürya.« 
7.69,4: 

yuvöh  criyaffi  pari  yö^ävrttita 

Süro  diihitä  päritakniyäyäm 


»Eucrn  Wunsch  wählte  (i.  e.  erfüllte)  die  Tochter  des  Svar,    als 
es  dämmerte.  <      i,  119,  5: 


*  Sieh  Excurs   i. 


RV.  6,  49,  8.  1 5 


ä  väfft  patitvänt  sakhyäya  jagmüii 
ydsdvfipita  jMyä  yuväfjt  pdtt 


lEuch  zu  Liebe  isakhyayd)^  herbeigekommen,  wählte  die  edle 
Frau  eure  Gattenschaft,  euch  zu  Gatten«.  4,  43,  2:  räthaiji . .  .  ydfjt 
Suryasya  duhitävrifita  »den  Wagen  .  .  .  welchen  die  Tochter  des 
Sürya  wählte«,     i,  118,  5: 

ä  vdift  rdthatji  yuvatis  tisthad  dtra 
juspvt  nara  duhitä  Suryasya  || 

»Dort  bestieg  euren  Wagen,  o  ihr  Männer,  die  junge  Frau,  die 
Tochter  des  Surya,  euch  zu  Liebe.«  An  anderen  Stellen  wird 
nur  gesagt,  dass  entsprechend  dem  Willen  der  Agvins  Sürya  den 
Wagen  derselben  bestieg  oder  überhaupt  nur,  dass  sie  den  Wagen 
bestieg  und  die  Agvins  mit  ihr  fuhren  (Muir  5,  236.  Myrian- 
theus,  Die  Agvins  oder  Arischen  Dioskuren.  München  1876 
p.  36  ff.     Bergaigne  2,  486  ff.). 

Etwas  weiter  führt  uns  8,  22,  i : 

ö  tydm  ahva  ä  rdtham 

adya  ddf/tsisthani  ütdye  \ 

ydm  ÄQvinä  suhavä  mdravartani 

ä  Süryäyai  tasthdthuh  || 

»Den  sehr  wunderthätigen  Wagen  rufe  ich  heut  an  zur  Hilfe,  den 
ihr,  o  Agvins, .  ihr  gern  erhörenden,  auf  rötlichem  Pfade  gehenden,  ^ 
für  die  Sürya  bestiegt.«  »Für  die  Sürya«  kann  nichts  anders 
bedeuten  als  »um  der  Sürya  willen«    und  das  bestätigt  10,85,  15: 

ydd  dydtafft  cubhas  pati 
vareydfft  Süryäm  üpa. 

»Als  ihr,  o  Schöne,  kamt  zu  Sürya  zur  Freiung«,  d.  h.  um  um  Sürya 
zu  freien.  In  diesem  Zusammenhange  allein  wird  auch  der  erste 
Teil  der  vorhergehenden  Strophe  10,  85,  14  völlig  klar: 

ydd  Acvinä  prcchdmdnäv  dyätaifi 
tricakr/na  valiatüyi  Süryäyäli  \ 

*  sakhyäya  fasse  ich  in  demselben  Sinne  wie  i'riye ,    friya  sa/iä  friya    in  den 
Parallelstellen.     Sieh  Excurs  i. 

*  Sieh  Excun  2. 


l6  Pischel, 

Grassmann  uhcr^ct/X  prccßKunanan  mit  »voll  Verlangen«,  Ludwig 
mit  »eingeladen«,  erklärt  aber  im  Commentar  (5,  397)  Sayanas  Um- 
schreibung mit  prasfum  fiir  richtig.  Weber  (Indische  Studien  5,  183) 
verbindet  das  Wort  mit  vahatüm  und  übersetzt:  >'zu  heischen  das 
Hochzeitsgeleit  der  Süryä«.  Die  übrigen  Stellen,  gleich  die  fol- 
gende Strophe,  zeigen  aber  deutlich,  dass  der  Accusativ  vahatinn 
zu  äyatam  gehört.  Das  beweist  auch  die  Fassung  der  Verse  TS. 
4,7,  15,  4  =  MS.  3,  16,5: 

ydd  äyätani  vahatiifi  Süryäyas 
tricakr^na  safisädam  icchämmiaii 

Wir  lernen  hieraus,  dass  die  Agvins  zu  einer  Versammlung  sich 
begaben.  Gegenüber  dem  JIV^.  macht  diese  Lesart  einen  jungen, 
späten  Eindruck,  pracch  ist  das  alte  Wort  für  »freien«,  »werben«, 
lateinisch  filiam  poscere,  procus  (Freier),  litauisch  pirszti  (jemandem 
zufreien),  pirszlys  (Freiwerber)  (Fick,  Vergl.  Wörterbuch  i,^  148). 
Dies  bedeutet  auch  prcchämanau  hier  und  es  ist  zu  übersetzen : 
»Als  ihr,  o  Agvins,  als  Freier  kamt  auf  dem  dreirädrigen  Wagen 
zur  Hochzeit  der  Sür>^ä.< 

Fasst  man  alles  dies  zusammen,  so  kann  es  kaum  zweifelhaft 
sein,  dass  in  der  alten  Sage  von  einer  Selb  st  wähl  (vara ,  sva- 
ya^ivara)  der  Süryä  die  Rede  war.  Wie  später,  so  wird  auch  in 
vedischer  Zeit  der  Vater  des  Mädchens  dazu  eingeladen  haben, 
und  dies  sagt  uns,  wie  ich  glaube,  der  HV.  selbst  noch  in  der 
zweiten  Hälfte  von   10,85,  15: 

kvaikaifi  ca knifft  väm  äsit 
kva  desträya  tasthathiih 

»(Als  ihr,  o  Schöne,  kamt  zu  Süryä  zur  Freiung),  wo  war  da  euer 
eines  Rad,  worauf  stiegt  ihr  (standet  ihr)  zur  Einladung«  d.  h. 
um  der  Einladung  Folge  zu  leisten.  Der  Dativ  desträya  steht  hier 
genau  so  gebraucht  wie  z.  B.  sumnaya  i,  130,  6.  8,  8,  16  oder 
crusUiye  2,  38,  2.  Den  Sinn  von  Befehl«  hat  desträ  wohl  auch 
10,  1 14,  2,  was  ich  übersetze:  »Weithin  hörbar  verehren  die  Frommen 
die  drei  Nirftis  auf  Befehl  (d.  h.  um  deren  Befehl  auszuführen); 
verstehen  sie  es  doch.<  Der  Dichter  spielt  in  10,85,  15  auf  eine 
Sage  an,  nach  der  die  Agvins  ein  Rad  ihres  Wagens  verloren 
hatten  und  fragt,  wie  sie  es  trotzdem  ermöglicht  hätten,  zur  Braut- 
werbung zu  kommen. 
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Wie    die   Agvins,    so    kam    zur    Selbstwahl    der   Sürya    auch 
PuSaii.     I,  184,  3: 

^riy^  Pfisann  isitkfttna  devä 
Näsatya  vahatinfi  Süryayah  I 

Roth  s.  V.  isukft  bemerkt,  die  Stelle  scheine  verdorben  zu  sein 
und  s.  V.  kar  mit  is,  dass  vielleicht  auch  an  unserer  Stelle  iskrtä 
hergestellt  werden  müsse;  cfr.  KZ.  26,60.  Grassmann  über- 
setzt: >Die  treuen  Ritter  kamen  zu  der  Hochzeit  der  Sürya  schön, 
wie  mit  dem  Pfeil  verwundend.^  In  den  Anmerkungen  (2,  509) 
sagt  er,  piisan  sei  sinnlos;  es  werde  statt  dessen  ein  Verbum  ge- 
standen haben  in  dem  Sinne:  ihr  kamt  (yätam) ,  erschient  oder 
ähnliches.  Wie  hätte  wohl  aber  je  eine  derartige  Verderbnis  ent- 
stehen können.^  Noch  ungeheuerlicher  ist  die  Übersetzung  Lud- 
wigs (1,48):  »Die  ihr  zur  Herrlichkeit,  o  ihr  Püäan,  von  Süryäs 
Hochzeitsfahrt  die  ausrüstenden  Götter  seid.«  Dem  Commentare 
nach  (4,  49)  fasst  er  mit  Säyana  püsan  als  im  Sinne  des  Duals  =: 
posakau  stehend  und  isukftä  mit  Roth  als  eine  alte  Form  flir 
tskftä,  beides  unmöglich,  iskrta  ist  nichts  weiter  als  i-skrta  und  _  .  ^ 
gehört  in  eine  Reihe  mit  Formen  w'i^  irajy,  iradh,  iyaks,  irasy,  r.-/.-^^'^ 
inaks  j  isan ,  isidh.  Ein  isiikrt  ist  also  gar  nicht  zu  erwarten.  '  '  '':^?* 
Bartholomaes  Erklärung  von  irad/ianta,  iraj'yäti ,  irasyäti 
(Arische  Forschungen  2,  93  f.)  ist  viel  zu  künstlich,  um  wahr  zu 
sein.  /  wird  nichts  anderes  sein  als  i  in  Päli,  Präkrt  //////  =  Gäthä 
istri  (zu  Hemacandra  2,  130),  mag  auch  nicht  Doppelkonsonanz 
vorliegen. 

Das  Verständnis  erschliesst   10,  95,  3: 

isur  nd  criyä  isudhdr  [asänäj 

iWie  ein  Pfeil,  der  aus  dem  Köcher  (geworfen  wird)  zum  Glücke 
d.  h.  um  das  Ziel  zu  treffen,  um  den  Sieg  zu  erlangen.  Säyapas 
Erklärung  vijayartham  trifft  hier  den  Sinn  vollkommen,  ebenso 
Ludwigs  Übersetzung :  i^ Wie  der  Pfeil  zur  ( Siegesjherrlichkeit  aus 
dem  Köcher. 4  *  Man  vergleiche  6,  75,  5  :  isud/iih  ....  jayati  prä- 
sütah  und  10,  103,  11:  asmäkatfi  yä  isavas  td  jayantu.  Für  isukrt 
wird  die  Bedeutung  »Pfeilschütz  anzusetzen  sein.  Bollensen 
(Orient  und  Occident  2, 474)  sieht  in  krt  die  Wurzel  kart  vschneiden  s 

^  Sieh  Excurs  i. 
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trennt  gegen  den  Padapätha  isnkfte  va  und  bezieht  isukfte  als 
Dat.  sing,  zu  criy^y  indem  er  annimmt,  dass  der  Dichter  die  Macht 
der  Schönheit  schildere,  die  er  darstelle  als  die  Herzen  der  Männer 
wie  ein  Pfeil  verwundend.  Ihm  hat  sich  Grass  mann  im  Wörter- 
buche angeschlossen.  Von  einer  Schilderung  der  Schönheit  ist 
aber  in  dem  ganzen  Hymnus  nichts  zu  finden.  In  seiner  Über- 
setzung hat  Grassmann  diese  Ansicht  aufgegeben,  was  er  aber 
an  die  Stelle  gesetzt  hat,  entbehrt  ebenso  jedes  Sinnes,  kart  wird, 
wie  das  PW.  genügend  zeigt,  öfter  von  Pfeilen  gesagt  und  es 
wäre  nicht  unmöglich  isukft  zu  deuten  als  »mit  dem  Pfeile  ver- 
wundend«. Aber  ich  bezweifle,  dass  kart  am  Ende  von  Conipo- 
siten  je  in  dieser  Weise  gebraucht  worden  ist;  auch  lässt  sich  das 
Wort  schwerlich  von  den  anderen  Compositen  trennen,  die  die 
Wurzel  kar  enthalten,  kar  wird  von  Waffen  auch  in  anderem 
Sinne  als  dem  von  »verfertigen«  gebraucht,  asträ^n  kiirute  heisst 
»er  übt  sich  in  den  Wafifenc  (PW.  s.  v.  i.  kar.  8)  und,  was  für 
uns  wichtiger  ist,  krtapunkha  heisst  nicht  »einer,  der  einen  Pfeil 
gemacht  hat«,  sondern  »einer,  der  im  Pfeilschiessen  geübt  ist«,  wie 
krtähasta  »einer,  der  seine  Hand  (im  Pfeilschiessen)  geübt  hat«. 
Ebenso  krtästra.  krtahastatayd  Dagak.  36,  6  (ed.  Bomb.  1883) 
wird  in  der  Padacandrika  mit  cikUtahastatayd  erklärt  und  das 
Citat  cikiitmfi  krtam  arthavad  iti  Bhdgurih  angeführt.  Das  Bhü- 
äai^am  erklärt  es  mit  su^iksitatvena.  Danach  kann  isukft  auch 
bedeuten  »der  sich  im  Pfeilschiesscn  übt«,  »mit  Pfeilschiessen  ab- 
giebt«,  also  »Pfeilschütz«.  Die  einzige  Veränderung  des  Textes, 
die  vielleicht  notwendig  ist,  ist  das  Tilgen  des  Accentes  von 
dei'a.  Das  Wort  ist  jedenfalls  Vocativ.  Ich  übersetze:  »Zum 
Glück  (d.  h.  um  Glück,  den  Preis  zu  erlangen)  [kamst  du],  o  Pü- 
san,  (und)  ihr,  göttliche  Näsatya,  wie  Pfeilschützen  zur  Hochzeit 
der  Sürya«,  d.  h.  Pü5an  und  die  Agvins  kamen  zur  Hochzeit  der 
Sürya  ebenso  begierig  den  Preis  (die  Suryä)  zu  erlangen,  wie  Pfeil- 
schützen beim  Wettschiessen  (Qriyd  hier  und  10,  95,  3).  isukfteva 
bezieht  sich  dem  Sinne  nach  auf  Pü^an  und  die  Agvins,  hat  sich 
aber  in  der  Form  nach  dem  ihm  folgenden  Worte  devä  gerichtet. 
Übrigens  kann  es,  wie  ZDMG.  35,  720  f.  zeigt,  sehr  wohl  =  isnkftas 
iva,  also  als  Nom.  plur. ,  gefasst  werden.  Aber  nötig  ist  diese 
Annahme  nicht.  Das  tertium  comparationis  liegt  also  in  griyt*;  das 
deshalb  auch  nachdrucksvoll    an  den  Anfang   der  Strophe    gestellt 
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ist.  Gemeint  ist  damit  der  Preis  des  Wettbewerbes,  der  Sieges- 
preis.  Über  den  unausgeführten  Vergleich,  sieh  oben  p.  6  f.,  über 
eine  andere  Auffassung  der  Strophe  Geldner,  R.B.  11,329.  Dass 
auch  in  andern  als  den  oben  (p.  1 2  f)  angeführten  Fällen  im  RV. 
ein  Verbum  zu  ergänzen  ist,  ist  sicher.  Als  unzweifelhaft  habe  ich 
aufgezeichnet:   i,  189,  3: 

pünar  asmdbhya^fi  suvitäya  deva 
ksätff  vicvebhir  amrtebhir  yajaira 

nämlich  »gieb«,  »verschaffe«.  Ludwig  will  deva  in  dehi  verändern, 
ohne  jede  Not.  2,6,  5 : 

sd  no  %'rsfivi  divds  pdri 
sd  no  väjam  anarvanam  \ 
sd  nah  sahasrinir  isah  Ij 

nämlich:   »gieb«.     6,22,10; 

a  satfiydtam  Indra  nah  svastiyi 
catrutürydya  brhatim  dmrdhram  \ 

nämlich:     gieb*.     7,60,9: 

uriaii  Sudäse  vrsanä  n  lokdm 

nämlich:   »schaffet«.    8,  35,  19 — 21: 

sajösasä   Usdsd  Süryena  ca 
Acvind  tiröahnyam  \ 

nämlich:   ^kommt«  oder  »trinkt«.    8,46,20: 

präsdhä  sainrdt  sdhurim 
nämlich:   »bewältigst«,   »übertriffst  du«.    Oben  p.  9.    9,  16,  i: 

prd  te  sotara  onyö 
rdsapt  mddaya  ghfsvaye  \ 

nämlich:    »sandten«    (Grassmann)   oder    »lassen    gehen«    (Ludwig). 

ni  QÜhnam  indav  esätft 
püruhüta  jdnanavi  \ 

nämlich:    »brich«,   »vernichte«,   »wirf  nieder«.     10,93,8: 

ä  te  hdri  jüjuvändsya  väjind 

nämlich:  »mögen  kommen«  (Grassmann,  Ludwig).  Ich  sehe  dabei 
ganz  ab  von  Fällen  wie  2,  28,  7: 


j.i". 
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viä  HO  vadJiair  Varuna  y^  ta  istäv 
^nah  krnväntam  asura  bhrtnänti 


Wie  in  vier  der  angeführten  Beispiele  die  Praeposition,  in  dem 
ersten  pünar,  in  8,  46,  20  prdsähä,  so  weist  in  unserem  Falle  der 
Dativ  ^riy^  auf  das  Verbum  genügend  hin.  Ausserdem  wird  durch 
das  vacyänte  des  folgenden  Verses  die  Ergänzung  des  Verbums 
wesentlich  erleichtert.  Gerade  criyä  zeigt,  dass  i,  184,  3  zu  der 
Legende  gehört,  die  uns  beschäftigt.  In  gleichem  Zusammenhange 
steht  I,  116,  17: 

säm  u  criyä  Näsatyä  sacethe 

I,  117,  13:  sahd  criyäy  6,63,  5:  ^riy^,  7,69,4:  criyam.  Und  dass 
PüSan  und  die  Agvins  ganz  besonders  in  dieser  Legende  hervor- 
traten, Pü§an  in  i,  184,3  also  durchaus  beizubehalten  ist,  beweist 
10,  85,  14: 

ydd  Afvinä  prcchdmänav  dyätapi 

tricakr^ia  vahatüi/i  Sfiryäyäh  \ 

vigve  devä  dnu  tdd  väm  ajänan 

putrdh  pitdräv  avrnita  Püsä 

»Als  ihr,  o  Agvins,  auf  dem  dreirädrigen  Wagen  als  Freier  zur 
Hochzeit  der  Sürya  kamt,  da  billigten  das  alle  Götter ;  Pü^an,  der 
Sohn,  wählte  euch  als  Väter.*  Was  es  eigentlich  ist,  das  die  Götter 
billigen,  zeigt   i,  116,  17: 

a  väi/t  rdthaffi  duhita  Süryasya 
kärsmevätisthad  drvatä  jdyanti  \ 
vifve  devä  änv  amanyanta  hrdbhih 
sdtn  u  i;riya  Näsatya  sacethe  j. 

>Euern  Wagen  bestieg  die  Tochter  des  Sürya  wie  eine  Frau,  die 
mit  dem  Renner  das  Ziel  ersiegen  will.  ^  Alle  Götter  billigten  es 
von  Herzen  und  ihr  habt,  o  Näsatyä,  euren  Wunsch  erreicht.«* 
Aus  diesen  Stellen  ist  klar  zu  ersehen,  dass  wie  in  der  Geschichte 
von  Nala  zur  Selbstwahl  der  Sürya  alle  Götter  als  Freier  kamen 
(tasyai  sarve  devd  varä  ägacchan  Ait.  Br.  4,  7,  i,  wo  aber  varäs 
in  anderem  Sinne  steht).    Sürya  wählte  die  Agvins  zu  Gatten  und 


*  Dasselbe  besagt   i,  124,7:  ^artäiiüg  iva  sandye  dhdnanäm. 

*  Cfr.  8,  8,  10:   "Als  die  Frau  euren  Wagen  bestieg,  da  erlangtet  ihr,  Agvins, 
alle  Wünsche«  und  sieh  Excurs   i. 
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ihre  Wahl  billigten  die  Götter.  Weshalb  Pü§an  noch  besonders 
en^'ähnt  wird,  zeigen  die  Worte:  »Pü§an  der  Sohn  wählte  euch 
als  Väter.«  Daraus  folgt  nämlich,  dass  Pü5an  der  Sohn  der 
Sürya  ist  und  dies  wird  auf  das  beste  bestätigt  durch  die  an 
Pü§an  gerichtete  Strophe  RV.  6,  55,  5: 

mdtnr  didhisüin  abrav a^ft 
sväsur  järdh  (fuotu  na)i  \ 
bhrat^ndrasya  sdkkä  mäma  |i 

>Den  Freier  seiner  Mutter  habe  ich  angerufen,  der  Buhle  seiner 
Schwester  höre  uns,  der  Bruder  des  Indra,  mein  Freund.«  Und 
nichts  anderes  besagen  die  Worte  6,  58,4: 

ydffi  deväso  ädaduh  Süryäyai 

»welchen  die  Götter  der  Süryä  gaben«.  An  und  für  sich  können 
die  Worte  sehr  wohl  bedeuten:  »welchen  die  Götter  der  Sürya 
zum  Manne  gaben«.  Indess  gewöhnlich  besagen  sie  im  RV.,  wenn 
nicht  patim  besonders  dabei  steht  wie  i,  1 17,  7,  dass  das  Geschenk 
ein  Sohn  ist.     So   i,  116,  13: 

....   Vadhrimatyä 
Hiranyakastam  Afvüidv  adattam 

verglichen  mit  i,  1 17,  24: 

Hiraftyahastavt  Acvinä  räränä 
putnuji  7tarä  Vadhrimatyä  adattam  \ 

Ebenso  4,  42,  9: 

dthd  räjdnat}i   Trasddasynm  asyä 
vrtrahdnai}i  dadathur  ardhadevdm  \ 

Die  Rede  ist  von  der  Frau  des  Purukutsa,  der  Mutter  des  Tra- 
sadasyu.     Ferner  6,  61,  i : 

iydm  adadäd  rabhasdm  rnacyütav^ 
Divodäsatji  VadlwyaQväya  dä(use  \ 

Bergaigne  hat  daher  ganz  rocht,  wenn  er  (Religion  Vcdique 
2,  428)  sagt,  dass  die  Worte:  »welchen  die  Götter  der  Sürya  gaben« 
eher  den  Gedanken  der  Geburt  als  der  l^he  erwecken.  Im  Zusammen- 
hange mit  den  andern  von  mir  herbeigezogenen  Stellen  wird  diese 
Auffassung  notwendig.    Man  beachte:  Die  Agvins  sind  die  Männer 
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der  Süryä  (pdti  Suryäyäh  4,43,6^,  die  sie  sich  gewählt  hat  (yd- 
savrnita  j^nyä  yuväm  pdti  i,  119,  5);  Pü^an  wählt  sich  die  Agvins 
bei  ihrer  Hochzeit  mit  Süryä  als  Väter  (puträli  pitdrdv  avrnita 
Püsä  10,85,  14),  er  ist  selbst  mit  ihnen  zur  Hochzeit  gegangen 
(1,184,3)  u^d  ist  der  Freier  seiner  Mutter  (6,55,5).  Es  folgt 
daraus,  wie  mir  scheint,  mit  Notwendigkeit,  dass  diese  Mutter  keine 
andere  ist  als  eben  Sürya.  Und  weiter  folgt,  dass  die  Worte  ka- 
mena  krtd  6,49,8.  58,  3.  4  bedeuten:  »von  Liebe  getrieben«,  »von 
Liebe  veranlasst«,  »subdued  by  love«,  wie  Muir  treffend  übersetzt 
hat.  PüSan  war  also  der  Legende  nach  in  seine  eigene  Mutter 
verliebt  und  da  diese  die  Tochter  des  Sürya  war,  so  folgt  weiter, 
dass  wir  den  zweiten  Vers  unserer  Strophe  6,  49,  8  zu  schreiben 
haben : 

kamena  krtö  abhy  anal  Arkdm 

und  übersetzen  müssen:  »Von  Liebe  getrieben,  ging  er  zu  Arka.« 
Und  das  bestätigt  die  erste  der  oben  (p.  13)  angeführten  Strophen: 
sO  PüSan,  mit  deinen  goldenen  Schiffen,  die  im  Luftmeer  schwim- 
men, gehst  du  als  Bote  zu  Sürya,  von  Liebe  getrieben,  den  Preis  * 
heischend«.  Die  Worte  yäsi  dütyänt  Süryasya  übersetzt  Grass- 
mann: »Mit  denen  fährst  du  zu  der  Sonne  Botin«,  indem  er  du- 
tyäm  als  Locativ  von  duti  auffasst.  Aber  die  Variante  dütydfn 
der  Maitrayarii  Sanihitä  zeigt  deutlich,  dass  wir,  wie  im  klassischen 
Sanskrit,  ein  diityä  neben  dütya  (n.)  anzusetzen  haben  und  dass 
yäsi  dütyänt  hier  nichts  anderes  bedeutet  als  sonst  oft  ydsi  dütyam, 
Grassmanns  Übersetzung  entbehrt  jeden  Sinnes.  Ludwigs 
Übersetzung:  *Mit  denen  gehst  du  des  Sürya  Botengang«  ist  an 
und  für  sich  untadelhaft  und  seine  Auffassung  des  Genetiv  Süryasya 
die  nächstliegende.  Sie  widerspricht  aber  durchaus  dem  Zusammen- 
hange, in  den  die  ganze  Strophe  gehört,  dütyä  Süryasya  kann 
auch  bedeuten:  >der  Botengang  zu  Sürya«,  wie  in  der  Geschichte 
von  Nala  die  Worte: 

ke  vai  bhavantah  kac  cäsau 
yasyähaifi  düta  tpsitaJi  \  (MBh.  3,  55,  2) 

nur  bedeuten  können:  »wer  seid  ihr  und  wer  ist  der,  zu  dem  (yasya) 
ich  als  Bote  gehen  soll«.     So   werden    die  Worte    mit  Recht   von 

*   l'ber  itiivüs,  das  sich  mit  iti  eng  l)eruhrt,  sehe  man  unten  Oeldner. 
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Böhtlingk  im  PVV.  gefasst.  Ferner  Ramäyana  3,4,31:  piti'ä  tue 
presitä  düta  räjüäm  heisst:  »von  meinem  Vater  wurden  Boten  zu 
den  Königen  (räjnäm)  geschickt«.  Ein  Genetiv  dieser  Art  ist 
im  Veda  z.  B,  Acvinos  RV.  7,  72,  3 : 

üd  Ji  stömäso  Acinnor  abudhran 

>es  en^^achten  die  Loblieder  für  die  Agvins«  und  so  wird  auch  am 
besten  der  von  mir  ZDMG  35,  723  hergestelhe  Genetiv  mänos  auf- 
gefasst;  mänor  äpas  »die  Wasser  für  die  Menschen«.  Ferner 
^säm  RV.  10,  34,  5  : 

/mtd  esäffi  niskrtdtfi  järirtiva 

>ich  gehe  zum  Stelldichein  mit  ihnen  wie  eine  Buhlerin.«  Die 
Worte  yäsi  dütyäfft  Süryasya  kämena  krtdJt  sind  also  dem  Sinne 
nach  durchaus  gleichbedeutend  mit  kämena  krtö  abhy  anal  Arkäm 
und  sie  stützen  sich  gegenseitig  in  ihrer  Erklärung.  Ich  glaube, 
dass  PüSan  in  der  Legende  ursprünglich  die  Rolle  des  Nala  spielte ; 
er  wurde  von  den  Göttern  als  ihr  Bote  zu  Sürya  geschickt  wie 
Nala  zu  Damayanti.  Und  dazu  war  er  nicht  nur  als  Sohn  der 
Süryä  besonders  geeignet,  sondern  vor  allem  auch  als  »der  Herr 
aller  Pfade<  (pathds  pathah  pdripatim  6, 49,  8,  pathas  pate  6,  53,  i ). 
Es  heisst  von  ihm  10,17,5: 

Ptis^ma  agä  dnu  veda  sdrvdh 

>Pü§an  kennt  alle  Himmelsgegenden«,  cfr.  v.  6.  Wer  wäre  also 
zum  Boten  passender  gewesen  als  cr.^  Aber  Pü^an  war,  wie  Nala, 
selbst  verliebt  und  er  ging  in  der  Hoffnung,  selbst  gewählt  zu  werden 
(criy^,  c^dva  iccßidmdnahj  cfr.  9,97,25),  eine  Hoffnung,  die  ihm 
fehl  schlug. 

Bergaigne  hat  behauptet  (Religion  Vedique  1,279  Anm.), 
dass  arkd  im  RV.  überall  nur  »Loblied«  oder  »Lobsänger«  be- 
deute und  er  hat  später  nochmals  nachzuweisen  gesucht,  dass  es 
nur  den  Sinn  von  »Hymne«  habe  (Journal  Asiatique  1884  4,  194  ff.). 
Wäre  er  im  Recht,  so  wäre  meine  Erklärung  des  zweiten  Verses 
von  6, 49,  8  hinfällig.  Es  lässt  sich  aber  leicht  zeigen,  dass  Ber- 
gaigne im  Irrtum  ist.  Schon  von  vornherein  ist  es  ganz  unwahr- 
scheinlich, dass  zwar  das  Stammwort  arc  ohne  Zweifel  den  dop- 
pelten Sinn  von  » leuchten «:  und  »singen«  im  RV.  hat  (la  racine 
du   mot   a   incontestablement   les   deux    sens    de    »chanter«    et   de 
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»briller«,  sagt  Bergaigne  selbst),  das  Substantiv  arkä  aber  nur 
:^Lied^  bedeuten  soll.  Das  wäre  ein  sehr  merkwürdiges  Spiel  des 
Zufalls.     Entscheidend  ist  6,20,4: 

Qatair  apadran  paitdya  Indrätra 
Dägonaye  kaväye  'rkäsätau  \ 

verglichen  mit  der  folgenden  Strophe  5 : 

tirü  sä  saräthaiji  säratitaye  kar 
Indrah  Kütsaya  süryasya  sätaü  \ 

Dass  arkäsätau  in  Strophe  4  nichts  anderes  sein  kann  als  süryasya 
sätaü  in  Strophe  5,  ist  klar  und  wird  jetzt  auch  von  Ludwig  (5,  107) 
zugestanden.  Und  dass  surya  hier  weiter  nichts  bedeutet  als 
9 Sonne«,  beweist  4,16,12: 

sadyö  däsyün  prä  vir^a  Kutsythia 
prd  sürac  cakräffi  vrhatäd  abhtke  \ 

»Vernichte  gleich  die  Dämonen  mit  Kutsya  (zusammen),  entreisse 
(ihnen)  vor  unsem  Augen  das  Rad  der  Sonne«  und  5,29,  10: 

pränydc  cakrdm  avrhah  süryasya 
Kütsdyänydd  vdrivo  yätave  'kah 

S'Das  eine  Rad  der  Sonne  entrissest  du  (den  Dämonen),  das  andere 
(gabst  du)  dem  Kutsa  (und)  schafftest  ihm  (dadurch)  Raum  zu 
gehen.«  Dies  ist  ein  vollkommener  Commentar  zu  6,20,5:  »Indra 
machte  bei  der  Erbeutung  der  Sonne  Raum  dem  Kutsa,  dem  Wagen- 
lenker, der  mit  ihm  auf  gleichem  Wagen  war.«  Und  zu  6,  20,4 
giebt  den  Commentar  4,  16,  9: 

dcchd  kavhfi  nrmano  gd  ab/Usfau 
svarsatd  viaghavan  nädhamänam  \ 
ütibhis  tdm  isano  dymnndhiitau 
ni  mdyavdn  dbrahmä  ddsyur  arta  \ 

*Hin  zu  dem  kavi  gingst  du,  o  mannhafter,  zu  Hilfe,  als  er,  o 
Maghavan,  bei  der  Erbeutung  der  Sonne  in  Not  war.  Du  halfst 
ihm  mit  deiner  Hilfe,  als  er  (dich)  laut  rief;  nieder  stürzte  der 
zauberische  gottlose  Dämon.«  Der  hier  erwähnte  kavi  ist  kein 
anderer  als  der  kavi  Dagoni  in  6,  20,  4  und  arkdsatau ,  dort  ist 
also  =  svhrsätä  hier,  also  arkd  =  sürya  =-  svär.  Man  beachte 
ferner  i,  100,  18  : 
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sänat  ks^travi  säkhibhih  c<'iUty^bhih 
sänat  süryatfi  sänad  apdh  suväjrah  \ 

3,34,8:  sasaväffisavi  svhr  apd^  ca  deinh 

3»34»9*«   sasänätyäfi  utä  süryatfi  sasäna 

Indrah  sasäna  purubhdjasaf^i  gäm  \ 

In  allen  diesen  Stellen  ist  von  Indra  die  Rede  und  die  Zusammen- 
stellung von  süryam  mit  ks^iram,  apäs ,  gam  zeigt  deutlich,  dass 
es  sich  bei  sürya  um  etwas  ganz  Concretes  handelt  und  dass  die 
für  Indra  überhaupt  unsinnige  Bedeutung  »Glück«  u.  dgl.  hinfällig 
ist.     Man    vergleiche    noch    1,100,6;    ferner    2,19,4.  7,30,2    mit 

1,  112,22;  femer  9,90,4,  wo  es  vom  Soma  heisst: 

apäh  sisäsann  usäsah  svhr  gah  \ 

und  5,14,4,  wo  von  Agni  gesagt  wird: 

ävindad  ga  apäh  svah  \ 

Die  weitere  Bedeutung  von  »Strahl«,  »Licht«,  »Glanz«  (wie  bei 
svhr)  ist  für  arkä  an  andern  Stellen  ganz  unabweisbar.    So  6, 4,  6 : 

a  süryo  nä  bhänuniädbhir  arkair 
Agne  tatdntha  rödast  vi  bhäsä  \ 

>0  Agni,  du  hast  dich  mit  deinem  Glänze  über  Himmel  und  Erde 
verbreitet,  wie  die  Sonne  mit  ihren  leuchtenden  Strahlen.«    6,3,8: 

dhayobhir  vä  yö  yüjyebhir  arkair 
vidyun  nä  davidyot  svShih  güsmaih  \ 

>Der  mit  seinen  stärkenden,  hilfreichen  (Feuer)kräften  leuchtete  wie 
der  Blitz  mit  seinen  Strahlen.«  Endlich  seien  nur  noch  die  fol- 
genden   Parallelstellen    angeführt,    die    besonders    beweisend    sind. 

2,  1 1,4.   10,  148,2: 

.  . .  Indra  .  .  .  däsir  vigali  süryena  sahyah  \ 

»mögest  du,  o  Indra,  die  Stämme  der  Dasas  bewältigen  durch 
die  Sonne.«     5,  14,4: 

AgJiir  jätö  arocata 

ghnän  ddsyüü  jyötisä  tdmab  \ 

»Agni,  geboren,  erglänzte  tötend  die  Dämonen  (und)  das  Dunkel 
durch  das  Licht.«     10,88,12: 


i 
\ 
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äpo  ürKioti  tdmo  arcisa  ydn 

»Er  vertreibt  kommend  das  Dunkel  durch  das  Licht.«    10,87,  14: 

pärärcisä  müradevan  chrnthi 

»Vernichte  die  Müradevas  mit  deinem  Lichte.« 
Soll  man  nun  wirklich   10,68,9: 

so  (seil.  Brhaspati)  ark^,ta  vi  babädhe  tdmätfisi 

und  6,73,3: 

Bfhaspdtir  hdnty  amitram  arkaili 

übersetzen:  »er  hat  das  Dunkel  durch  die  Hymne  vernichtet«  und 
»Brhaspati  tötet  den  Feind  durch  Hymnen«?  Gewiss  nicht.  Sondern 
arkaiJi  \si  =^  arkacokaih  6,4,7  (cfr.  10,68,6),  arkdi^a  aber  =  jßr- 
yet^a,  jyötisä,  arcisa  der  Parallelstellen,  arkd  bedeutet  also  im 
RV.  auch  »Glanz«,  »Licht«  und  im  Singular  »Sonne«  und  es  kann 
nicht  auffallen,  dass  zuweilen,  wie  10,67,  5,  arkd  neben  sürya  steht; 
findet  sich  doch  6,  72,  i  sürya  neben  svhr.  Nichts  anderes  als 
»Sonne«  bedeutet  arkd  auch  AV.   13,3,23: 

tvdm  Agne  krdtubhih  ketübhir  hitö 
Wkdh  sdmiddha  üd  arocathä  divi  \ 

»Du,  o  Agni,  leuchtetest  mit  Kräften  und  Strahlen  versehen,  ent- 
flammt, als  Sonne  am  Himmel.« 

RV.   1,92,3  wird  von  den  Morgenröten  gesagt: 

drcanti  närir  apdso  nd  vistibhih  j 

Das  heisst  nicht:  »die  Morgenröten  singen  wie  thätige  Frauen  bei 
ihrer  Arbeit«,  sondern  die  Morgenröten  strahlen  und  die  Frauen 
singen  und  der  Vergleich  liegt  also  in  der  doppelten  Bedeutung 
der  Wurzel  arc.  Und  genau  so  ist  es  mit  arkd.  Wenn  6,  65,  5 
von  den  Angiras  gesagt  wird,    sie  hätten    die  Kuhställe   der  U§as 

vy  ark^na  bibhidtir  brdhmanä  ca 

so  ist  CS  gewiss  klar,  dass  arkd  hier  »Hymne«  bedeutet.  Aber 
daraus  folgt  gar  nicht,  dass  es  überall  »Hymne«  bedeutet.  Wird 
CS  von  Göttern  wie  Indra  und  Agni  gebraucht,  so  bedeutet  es  zu- 
nächst »Licht«,  »Sonne«,  wenn  von  Menschen,  »Hymne«  und  dass 
man  es  in  letzterer  Bedeutung  auch  Göttern  und  Halbgöttern  durch 
Übertragung  zuteilt,   wird  niemanden  wundern,    der  weiss,   welche 
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Vorliebe  die  Inder  von  frühester  Zeit  an  für  etymologische  Spiele- 
reien haben.  Durchaus  begreiflich  ist  auch,  dass  svarsati ,  svar- 
milha,  süryasya  sati ,  öfter  einfach  =  »Kampf«  ist  und  von  den 
Kämpfen  der  Inder  gebraucht  wird  (Grassmann  s.  v.  s.  v.).  Der 
Kampf,  den  Indra  mit  den  Dämonen  um  die  Sonne  kämpft,  ist  für 
den  vedischen  Inder  der  Kampf  '^xt  d^o/;/iv,  dessen  Abbild  die 
eigenen  Kämpfe  mit  den  Dasas  und  feindlichen  Ariern  sind. 

Ist  somit  flir  arkd  die  Bedeutung  > Sonne«  gesichert,  so  steht 
nichts  im  Wege,  den  zweiten  Vers  von  6, 49,  8  in  der  von  mir  an- 
gegebenen Weise  zu  übersetzen:  >Von  Liebe  getrieben  ging  er  zu 
Arka.«  Damit  man  nicht  daran  Anstoss  nehme,  dass  Süryä,  ob- 
wohl schon  einmal  verheiratet,  doch  noch  eine  Selbstwahl  ver- 
anstaltet, erinnere  ich  daran,  dass  das  Gleiche  Damayanti  thut. 
Sie  lässt  dem  Rtupariia  melden,  dass  sie  sich  einen  zweiten  Gatten 
wählen  werde,  da  man  nicht  wisse,  ob  Nala  noch  lebe  oder  nicht: 

süryodaye  dvitiyatfi  sd  hhartaratfi  varayisyati  \ 
na  hi  sa  jnäyate  viro  Nah  jivati  va  na  va\ 

(MBh.  3,  70,  26.)  Der  Tod  des  Nala  ist  also  gar  nicht  Bedingung 
und  Rtupanja  nimmt  durchaus  keinen  Anstand,  sondern  eilt  zum 
svayaipvara.  Das  ist  ohne  Zweifel  ein  sehr  alter  Zug,  den  wir  un- 
bedenklich auch  für  die  vedischc  Zeit  annehmen  dürfen.  Der  erste 
Gemahl  der  Süryä,  also  der  Vater  des  Pü§an,  wird  im  RV.  nicht 
genannt.     Dass  es  Soma  war,  könnte  man  aus  10,85,9  schliessen: 

Sömo  vadhüyür  abhavad 
Agvinastäm  ubha  varä  \ 
Süryäffi  yät  pätyc  gätfisantuji 
mänasä  Savitadadät  j, 

»Soma  war  der  Bräutigam,  die  Agvins  die  Brautführer,  als  Savitar 
dem  Gatten  die  Surya  gab,  die  ihn  von  Herzen  billigte  (gern  nahm).« 
Die  Bedeutung  ^Bräutigam«  für  vadhüyu  ist  aber  nicht  erwiesen. 
Vergleicht  man  3,  52,  3.  62,  8.  4,  32,  16  vadhfiyür  iva  yösanäm  mit 
9,  lOl,  14  järö  nä  yösanäm,  9,  38, 4  jarö  nä  yositafn  und  9,  96,  23 
priyäfß  nä  järö  (cfr.  9,  32,  5  ydsä  järdvi  iva  priydui],  so  wird  es 
wahrscheinlich,  dass  vadhüyu  =  järd  ist,  also  »Buhle-,  /Lieb- 
haber« bedeutet.  Dies  bestätigt  vielleicht  auch  die  freilich  dunkle 
Stelle  1,34,2:  Somasya  venäm  dnu  vicva  id  viduh.  1,66,4.  ^o» 
162,5  werden  y^r^,  das  Synonymum  von  vadhüyu,   und  pdti  ein- 
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ander  entgegengesetzt.^  Mir  scheint  es  wenig  glaublich,  dass  jemand 
sagen  würde:  »Soma  war  der  Bräutigam,  als  Savitar  die  Sürya 
dem  Gatten  gab« ,  wenn  Soma  selbst  der  Gatte  gewesen  wäre. 
Später  galt  allerdings  Soma  als  Gatte  der  Sürya,  wie  die  Legende 
im  Ait.  Br.  4,7  zeigt,  die  keine  alte  ist.  Ganz  dunkel  ist  auch 
10,109,5.  Es  ist  aber  von  Wichtigkeit  hervorzuheben,  dass  in 
dem  Sammelliede  10,85  zwei  ganz  verschiedene  Legenden  von  der 
Sürya  zusammengeworfen  sind.  Die  Strophe  9,  nach  der  Sürya 
einen  Gatten  erhält,  den  sie  gern  nimmt,  kann  nicht  zu  derselben 
Legende  gehören  wie  z.  B.  4, 43, 6,  wonach  die  Agvins  die  Gatten 
der  Sürya  sind.  Was  zu  der  letzteren  im  flV.  gehört,  habe  ich 
hier  versucht  zusammenzustellen  und  zu  erläutern.  Es  wird  noch 
dazu  gehören  1,181,9: 

yuvaift  Püs^äci'inä  püraifidhir 
Agnim  Usätfi  nä  jarate  havismän  \ 

Grassmann  und  in  noch  höherem  Grade  Ludwig  sind  von  der 
richtigen  Übersetzung  weit  entfernt.  Ich  übersetze:  »Zu  euch,  o 
Agvins,  kommt  die  Opfergabe  wie  Pü§an,  (zu  euch)  der  Opferer 
wie  Agni  zur  U§as.«  Agni  ist  der  Buhle  der  USas,  wie  ich  gleich 
zeigen  werde.  Der  Sinn  des  zweiten  Verses  ist  also:  der  Opferer 
kommt  den  Agvins  so  erwünscht,  wie  Agni  seiner  Geliebten  U§as, 
und  der  des  ersten  folglich :  die  Opfergabe  kommt  den  Agvins  so 
erwünscht  wie  ihnen  Pü§an  kommt  oder  kam,  nämlich  damals,  als 
er  einwilligte,  dass  sie  die  Gatten  der  Sürya  würden.  Wenigstens 
giebt  der  Vers  in  diesen  Zusammenhang  gebracht  einen  Sinn. 
Agnim  aber  steht  für  AgniJi  mit  Attraction  an  den  Accusativ 
Usäm,     Darüber  handelt  unten  §  4.     Ferner  6,63,6: 

yuvä^fi  gribhir  dargatäbhir  äbhih 
cubh^  pustim  ühathuli  Süryayäh  \ 

Dies  möchte  ich  übersetzen:  »Mit  so  herrlicher  Pracht  (d.  h.  auf  so 
prächtigem  Waagen)  fuhrt  ihr  zum  Glück  (d.  h.  »um  Glück  zu  er- 
langen«) den  Wohlstand  der  Sürya«  (d.h.  wohl  »reiche  Geschenke 
für  die  Sürya«).  Bei  dem  Mangel  an  Parallelstellen  ist  der  Sinn 
der  Verse  nicht  sicher  zu  ermitteln. 

Wir  können   nun   die   alte   Legende    folgendermassen    recon- 
struicren.     Sürya  veranstaltete  für  seine  Tochter  Sürya  die  Selbst- 

*  Entspricht  etwa  vadhüyü  hier  ^^m  jyel(havard  des  AV.   11,8,  i? 
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wähl  {deifrd  10,85,  'S)  ^^  'hr  wollten  alle  Götter  als  Freier 
gehen  und  sie  schickten  den  Püäan,  den  Herrn  der  Pfade,  als  Boten 
zu  Sürya.  Püäan  war  aber  selbst  in  Süryä,  seine  Mutter,  (ydt/i 
deväso  ddaäult  Si{ryäyai6,^i,^)  verliebt  und  ging  von  Liebe  ge- 
trieben ais  Bote  zu  Sürya  {kamena  krtö  abhy  ä na/  Arkdm  6,4^,8; 
ydsi  dtityätfi  Süryasya  kämena  krtd^  6,  58,  3),  den  Preis  erstrebend 
(d:  h.  hoffend,  dass  Süryä  ihn  wählen  werde;  (rdva  üchdtnänalf 
6«  58.  3).  um  seine  Mutter  freiend  {mätür  äitihiäütn  6,55,5).  Als 
Hauptconcurrenten  kamen  mit  ihn»  die  Acvins,  alle  drei  begierig 
die  Süryä  zu  erlangen,  wie  Schützen  den  Preis  (1,  184,  3},  die 
A^vins  als  Freier  auf  einem  dreirädrigen  Wagen  (ydä  Afi'inä 
prcckämanav  dyäiaift  trtcakr/ifa  10,85,14),  von  dem  sie  unter- 
wegs bei  der  Eile  ein  Rad  verloren  (10,  85, 1 5).  Süryä  aber  wählte 
die  A^ins  (yöiävrtfita  j'/nyä  yuvam  ßd/i  1,119,5),  indem  sie  auf 
ihren  Wagen  stieg  {ä  vätft  rdthatji  ytevatis  tiSfkad  dtra  juspvi 
I,  1 18,  5).'  Alle  Götter  billigten  ihre  Wahl  von  Herzen  {vi(ve  dmä 
änv  amanyanta  hrdbkH^  1,116,17)  ""d  auch  Püäan  fügte  sich  und 
liess  sie  sich  als  Väter  gefallen  (piitrd^  pitdräv  avrifita  Piää 
10,85,  14)' 

Es  ist  möglich,  dass  in  der  alten  Legende  auch  noch,  wie 
im  Ait.  Br.,  von  einem  Wettrennen  die  Rede  war,  das  die  Freier 
veranstalten  mussten  und  in  dem  die  Agvins  siegten.  Darauf  konn- 
ten Stellen  hinweisen  wie  4,43,6: 

tdd  H  S&  väm  ajiräijt  ceti  yätiaffi 

yina  pät't  bhdvathah  Süryäyäli  ] 
■Dieser   euer    schneller   Wagen    wurde    sichtbar,    durch    den   ihr 
Gatten  der  Süryä  wurdet. «     Und  4,  44,  2 : 

yuvdtii  (riyain  Afvind  devdta  tätfi 

Divo  napätd  vanathal,i  cdcibkify  \ 
>Ihr,  o  Agvins,  ihr  Söhne  des  Dyaus,   gewinnt  unter  den  Göttern 
den  Preis  durch  eure  Tüchtigkeit.»     Mit  Sicherheit   ist   aber  auch 
hier  die  Frage  nicht  zu  entscheiden. 

'  SpiUer  standen  oder  nassen  die  Freier  bei  der  SelbsivaM  auf  einer  Bühne 
(/■ai^.-i.B.HBh.i,iiz,4Er.  iSs,3oir.  187,4.5,  188,38.  2,69,4.  3,57,3.8.27  u.^.w.). 
Die  JangTnii  trat  in  dem,  den  sie  erwählte,  auf  diese  Bühne  und  hängte  ihm  einen 
Kranz  um  die  Schullem  (Verf.,  ZDMG,  40,  114,     Utlaranaiäadhacariia  14,  16  S.). 
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Hopkins  hat  die  Behauptung  aufgestellt,  dass  die  Sitte  des 
S7'ayaf^vara  keine  sehr  alte  sei.  Er  glaubt,  dass  sie  der  Zeit  des 
späteren  Epos  angehöre  und  eine  von  den  K^atriyas  oder  speziell 
den  Königen  vorgenommene  Entwickelung  einer  einfacheren  Ehe- 
weise war,  vielleicht  der  in  den  Gesetzbüchern  präjapatya  genann- 
ten Form  der  Eheschliessung  (Proceedings  of  the  American  üriental 
Society,  October  1886  p.  XVI).  Ich  kann  ihm  darin  nicht  bei- 
stimmen. Für  ein  hohes  Alter  der  Sitte  sprechen  nicht  nur  die 
obigen  Ausführungen,  sondern  vor  allem  auch,  dass  der  svayaffi- 
vara  in  den  unzweifelhaft  sehr  alten  Legenden  von  Päodu  und 
Kunti,  Arjuna  und  Draupadi,  Nala  und  Damayanti  als  etwas  durch- 
aus Gewöhnliches  und  Übliches  vorausgesetzt  wird.  Dass  er  den 
KSatriyas  eigentümlich  war,  sagt  das  Epos  ausdrücklich:  svayaffi- 
varah  ksatriyänäm  itiyai/i  prathitä  grtitili  (MBh.  i,  189,  7,  cfr. 
102,  16.  219,21).  Aber  gerade  deswegen  wird  er  alt  sein,  und  er 
kann  nicht  auf  die  präjäpatya'Y.hQ  zurückgehen,  da  diese  ausdrück- 
lich auch  als  Eheform  fiir  den  Brahma^a  genannt  wird,  während  als 
Eheformen  für  den  KSatriya  der  gändharvo  und  der  räksaso  vivä- 
hak,  der  erstere  als  der  beste  bezeichnet  werden  (Manu  3,  20  ff. 
MBh.  1,73,  8  ff.  27.  Näräyana  zu  Ägvaläyana  Gfhyasütra  1,6,8). 
Als  nur  für  den  K§atriya  gesetzlich,  nennt  Manu  3,  24  die  räksasa- 
Ehe.  Ich  glaube,  dass  der  svayäytvara  die  Ausbildung  einer  noch 
älteren  Eheform  der  KSatriyas  ist,  bei  der  das  Mädchen,  wie  in 
den  Legenden  von  Arjuna  und  Draupadi,  Räma  und  Sita,  dem 
Tüchtigsten  zugesprochen  wurde,  vtrya^ulka  war.  Das  MBh.  be- 
zeichnet auch  dies  als  svayatfivara,  Cfr.  auch  Rohde,  Der  grie- 
chische Roman  p.  48  ff. 

Dass  Süryä  nicht,  wie  Bergaigne  (2,428)  meint,  auch  die 
Schwester  des  Püäan  ist,  mit  der  er  buhlt,  scheint  mir  durch  die 
Nebeneinanderstellung  von  mätür  didhisüm  und  sväsur  jdrdh  in 
6»  55»  5  genügend  erwiesen.  Dies  deutet  auf  zwei  Persönlichkeiten 
hin.  Die  einzige  Göttin,  der  im  RV.  ein  Liebhaber  (järd)  zu- 
geteilt wird,  ist  Uäas.  In  10,3,3  heisst  es  vom  Agni:  svdsäratfi 
järd  abhy  eii  pagcat  »als  Buhle  geht  er  hinter  der  Schwester  her« 
und  7, 9,1:  dbodhi  järd  Usäsdm  updsihät  »es  erwachte  der  Buhle 
aus  dem  Schosse  der  U§as«  (Plur.).  Sieh  auch  oben  p.  27.  An 
anderen  Stellen  aber  wird  Agni  nur  mit  dem  Buhlen  der  U§as  ver- 
glichen.    So   I,  69,  I : 


RV.  6,49.8.  31 

iiikrälf  (Hiii/n'äX  Usö  nä  jhräli 

paprä  satnict  dk'ö  nä  j'yötUi  j 

•  Leuchtend  und  strahlend  wie  der  Buhle  der  Uäas  hat  er  Himnn;l 

und  Erde  (mit  Lichtl  angefüllt ,  wie  das  Himmelslicht.™      i.  6g,  5: 

Uiö  nä  järö  vib/iävosrAli 

sä)}ijnhtarüpa(  ciketad  asmai  \ 

»Wie  der  Buhle  der  Uäas  strahlend,  rötlich,  von  sichtbarer  Gestalt; 

auf  ihn  soll  man  achten.«     7,  eo,  i: 

Usö  nä  järäh  prlfu'i  päjo  afrei 
>Wie  der  Buhle  der  Uäas   hat   er  weithin  Licht  verbreitet«     Wer 
der  Buhle  der  Uäas  ist,  lehrt  uns   1,92,  11: 

praiHtnatt  manitsya  yugani 

yöid  järdsya  cdksasd  vi  bhäti  I 
»Verringernd  die  Menschengeschlechter  strahlt  das  Weib  mit  dem 
Glänze  des  Buhlen*,  verglichen  mit  Strophe  !2: 

äminati  daivydni  vratatii 

süryasya  ceti  ra^mbkir  drf&nä  \ 
»Nicht  verletzend  die  göttlichen  Satzungen,  glänzt  sie  sichtbar  mit 
den  Strahlen  der  Sonne  (des  Sürya).«  Ks  ist  klar,  dass  die  Worte 
j&räsya  cäksash  vi  bliati  in  Strophe  1 1  parallel  sind  den  Worten 
süryasya  ceti  raimibhih  in  Strophe  1 2 ,  und  vergleicht  man  die 
von  Agni  7, 9,  i  gebrauchten  Worte  dbodki  järd  Usdsäm  upästhat 
mit  den  von  der  Sonne  (Savitar,  vorher  imd  nachher  Sürya)  ge- 
brauchten 7,63,3:  vibkräjamätia  l'säsäm  updsthad .  .iid  eü,  so  ist 
es  unzweifelhaft,  dass  die  Sonne  als  der  Buhle  der  Uäas  galt,  hinter 
der  sie  kommt,  wie  es  mehrfach  heisst  iMuir  5,  191.  Brandes, 
Ushas  og  Ushashymnerne  i  Rigveda.  Kopenhagen  1879  p.  62  ff.). 
Wenn  also  Agni  als  Buhle  genannt  wird,  so  ist  darunter  Agni  in 
seiner  Eigenschaft  als  Sonne  lw  verstehen ,  wie  dies  ja  auch  die 
oben  angelührten  Stellen  1,69,  1.5.  7,  10,  i  deutlich  zeigen.  Und 
erwägt  man,  dass  Püäan  der  Buhle  seiner  Schwester  genannt  wird, 
von  Agni  aber  10,  3,  3  gesagt  wird,  er  gehe  als  Buhle  hinter 
seiner  Schwester  her,  femer  dass  es  von  Agni  2,  1 , 6  heisst  -.  h'di/i 
Püsä  vidkatdlt  päsi  nü  tmdna  »du  schützest  als  Püäan  von  selbst 
deine  Verehrer»,  so  ist  es  sehr  wohl  möglich,  dass  der  Buhle  der 
U$as  die  Gestalt  des  Sürya  ist,  die  man  als  Püäan  abgesondert 
hat,  wie  es  5,81,5  von  Savitar  heisst:   P&sä  bhavasi  dn-a  yäiiia- 
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hhih  »du  bist,  o  Gott,  Pu§an,  wenn  du  wanderst«,  oder  mit  andern 
Worten,  dass  Uäas  die  Schwester  des  Pü§an  ist,  mit  der  er  buhlt. 
Wenn  7,  75»  5  U5as  genannt  wird  Suryasya  yösä,  so  braucht  dies 
nicht  zu  heissen,  wie  Muir  5,  191  annimmt,  »die  Frau  des  Süryac, 
sondern  kann,  wie  die  oben  (p.  27)  angeführten  Stellen  zeigen,  be- 
sagen, »die  Geliebte  des  Sürya«  d.h.  die  er  liebt.  In  4,  5,  13  aber 
gehören  zusammen  amftasya  pätnili  und  süro  väritena,  i,  123,  5 
wird  Uäas  die  Schwester  des  Bhaga  genannt.  Ich  kann  zur  Er- 
klärung nichts  weiter  beibringen  als  die  Thatsache,  dass  Pü§an  und 
Bhaga  (ebenso  wie  PüSan  und  Vayu)  nicht  selten  zusammen  ge- 
nannt werden,  also  doch  wohl  in  engerer  Verbindung  gestanden 
haben  müssen.  Man  vergleiche:  1,14,3.  90,4.  2,31,4.  4,30,24. 
5,41,4.  46,  2.(3.)  49,  3.  (51,  II.)  6,  51,  II.  7,  36,8.  41,  I.  (44,  I.) 
8,31,11.9,61,9.   109,1.   10,35,11.(93,4?)   125,2. 

Ein  schwieriges  Wort  in  unserer  Strophe  ist  Quriidh.  Roth 
giebt  ihm  die  Bedeutung:  »stärkende  Tränke«,  »Heiltränke«,  im 
kürzeren  Wörterbuch  statt  des  letzteren  »Heilkräuter«,  cfr.  s.  v. 
A/iö: 52^^«/ »Balsam«.  Grassmann  sondert  ein  Masculinum  in  der 
Bedeutung:  »der  Starke«,  »der  Held«,  und  ein  Femininum  in  der 
Bedeutung :  »  stärkender  Trank « .  Ludwig  übersetzt  es  mit  »  Speise  « , 
an  zwei  Stellen  i,  72,  7  und  7,  62,  3  mit  »Nahrung«  und  bemerkt 
5,216:  »dass  pirudh  Speise  bedeutet  (vielleicht  als  die  gekochte 
oder  mit  lit.  serti  verwandt)  ist  gewiss«.  Sayarjia  erklärt  es  nach 
den  Commentatoren  der  beiden  Nirukta  (Devaräja  1,442.  Yäska 
III,  203.  Durga  III,  206)  mit  gugrudh  =  äpali,  isah,  annäni.  Auf- 
schluss  über  die  Bedeutung  des  Wortes  können  nur  Paralleistellen 
geben,  i,  169,  8  erhalten  die  i^urüdhah  (das  Wort  ist  überall  Nom. 
oder  Acc.  plur.  fem.)  das  Beiwort  göagrah: 

tvdtfi  Manebhya  Indra  vicvdjanyä 
rädä  Mariidbhili  i;nrudho  göagrah  \ 

Dasselbe  Beiwort  erhalten  im  flV.:  dht,  prämati ,  susfuti ,  deren 
Bedeutung  sich  nirgends  mit  gurudh  vereinigen  lässt,  ferner  rati, 
vajähj  isah.     So   1,92,7: 

Uso  göagrafi  upa  mäsi  väjän 

2,  I,  16  =  2,  2,  13: 

y^  Stoff bhyo  göagräm  dovapegasam 
Agne  rätim  upasrjänti  süräyah 
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öt  39i  [ :  i^o  yuvasva  gr^ati  göagra^ 
Ein  Vergleich  dieser  Stellen  untereinander  macht  es  sehr  wahr- 
scheinlich, dass  (urüdkah  ein  Synonymum  von  iia}i,  väjalt  ist  und 
das  bestätigen  alle  übrigen  Stellen  durchweg.  Das  zweite  Beiwort, 
an  unserer  Stelle  vi(väjanya,  erscheint  als  Beiwort  von  isak  lo,  2, 6. 
—  lO,  122,  i:  sd  räsate  (urüdho  vi(vddhayasalf  verglichen  mit 
Stropheö:  iiaift  duhänt .  .vi(vddhayasam  und  mit  8,  5, 15.  7,13, 
wo  vicvddhdyas  Beiwort  zu  rayi  ist.     Sodann  7,62,3: 

vi  nah  sakäsratfi  (urüdho  radantu 
verglichen  mit  1,167,1,  wo  sahdsrmn  ^^vnoxt  ist  zu  ütäyas,  isas, 
räyas,  väjali  und  9,97,25: 

sd  fia/t  sahdsrä  brhattr  iso  däff 

jdAöJri»  femer  ist  stehendes  Beiwort  zu  rayi,  väja,  U.    Zu  1,72,7: 

vy  anuidfc  (urüdho  ßvdse  dhah  stellen  sich  4, 1 2,  3 ; 

dddhati  rdtnaip  vidkal^  ydviSfko 

vy  änusdn  mdrtyäya  sz'adkävän  \ 

6,5.3:  dta  inosi  7'idkat^  cikit7'o 

vy  dnuiäg  jatavedo  vdsüni  \ 
'iS8,  3:  vy  änusdg  värya  de\'d  fifX'ati 
und   andrerseits    1,79,9;    ^   no  Agne . . .  .rayiiit .  .dhekt  jiväse. 
Es  entsprechen  also  dem  (urüdhalf  hier:    rdtnam,   vdsüni,   väryä, 
rayint.     9,  70.  5 : 

i'.^iii  fühnetta  bädhate  vi  durmatir 
äd/difäna/f  caryahA'a  (urüdhalj.  \ 
wird  aufgehellt  durch  9,3,4: 

esd  vieväni  väryä 
färo  yänn  iva  sdtvabhik  \ 
pävamanah  sisäsati  j| 
Es  entsprechen  sich  hier  väryä  und  iurüdhah,  (Ürah  und  caryahä 
(cfr.  6,  16,  3g),  äd^difänafy  und  sisäsati;  (tiriid/ias  ist  also  =  väryä 
wie  oben  in  i,  72,  7  verglichen  mit  1,  58,  3.    Wie  das  Medium  äd/- 
dicäna  zeigt,  sucht  Soma  sich  hier  die  Güter  selbst  zu   verschaffen, 
nicht  den  Menschen.     Und   was   für   den   Menschen   Reichtum   ist, 
sind  für  die  Götter  die  Spenden  und  Üpfertriinke.     (uriidhalf  steht 
also  zunächst  im  Sinne  von  isah.    Ich  übersetze:    »Mit  Kraft  treibt 
der  Starke  die  Übelwollenden  fort,  indem  er  es  absieht  auf  Spen- 


24  Pischel, 

den,  wie  ein  Pfeilschütz  (beim  Wettschiessen  auf  den  Preis).«  ^iru- 
dhah  steht  also  zugleich  im  Sinne  von  rayim,  varyä  u.  s.  w.  Auch 
hier  liegt  demnach  ein  unausgeführter  Vergleich  vor,  dessen  Lösung 
hier  dieselbe  ist  wie  oben  p.  i8  bei  isukfteva.  Die  noch  übrigen 
vier  Stellen  bieten  sehr  grosse  Schwierigkeiten.     Zunächst  7,  23,  2: 

äyämi  ghösa  Indra  deväjämir 
irajyänta  yäc  churüdho  viväci  \ 

Die  Entscheidung  hängt  wesentlich  ab  von  der  Bedeutung  von 
viväc,  Grassmann  giebt  ihm  hier  die  Bedeutung  »Schlacht«  und 
übersetzt:  »als  in  der  Schlacht  Befehl  die  Helden  (ctirüdhah)  gaben.« 
Gegen  diese  Auffassung  von  c^irüdhah  erklärt  sich  mit  Recht  Lud- 
wig  5,  124  f.,  der  dort  seine  Übersetzung:  »empor  gesandt  ward 
der  götterbefreundete  Schall  beim  Chorliede  (viväci),  wenn  die 
Speisen  (curudhah)  bereitet  wurden«,  dahin  berichtigt:  »man  betet 
eben  zu  den  Göttern  und  bereitet  sich  sein  Mahl,  wenn  es  zur 
Schlacht  geht,  wie  lange  man  aber  in  der  Folge  lebt,  das  weiss 
man  nicht.  Dabei  macht  wieder  7^/Wr^"  Schwierigkeit. «  Er  erklärt 
noch  ausdrücklich,  dass  irajyaiita -viväci  unklar  bleibe.  Roth 
stellt  die  Bedeutungen  »widerstreitender  Ruf«,  »Streit«  auf;  ausser- 
dem nimmt  er  für  vier  Stellen  viväc  als  Adjectivum  in  den  Be- 
deutungen: »gegen  einander  rufend«,  »streitend«;  Grassmann, 
ihm  folgend,  setzt  noch  ausserdem  ein  Masculinum  »Streiter«, 
»Kämpfer«  an.     Auszugehen  ist  von  6,31,  i: 

äbhfir  t^ko  rayipate  rayhiäm 
a  hdstayor  adhithä  Indra  kr s tili  \ 
vi  tok^  apsü  tänaye  ca  süre 
(ä)7focanta  carsaißäyo  viväcah  \ 

Hier  ist  deutlich  vi  ävocanta  identisch  mit  viväcah  und  vi  ävo- 
canta  ist  =  »sie  riefen  laut«  oder  »nach  allen  Seiten«.  Beide  Be- 
deutungen hat  vi  auch  noch  im  klassischen  Sanskrit  durchweg,  wie 
die  einheimischen  Lexikographen  (B.-R.  s.  v.  2  vi)  ganz  richtig  her- 
vorheben. Ich  übersetze:  »Allein  warst  du,  o  Herr  aller  Güter, 
(und  doch)  brachtest  du  die  (uns  feindlichen)  Völker  in  deine  Ge- 
walt, (als)  um  Kinder,  Wasser,  Nachkommen  und  Sonne  laut  rufend 
(dich)  die  (5)  Stämme  anriefen.«     Ebenso  6,33,2: 

tväifi  htndrävase  viväco 
hävante  carsanäyali  pirasätau  \ 
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»Denn  dich,  o  Indra,  rufen  laut  (viväco)  um  Hilfe  in  der  Schlacht 

die   (5)   Stämme.«      Hier   ist   hdvante   parallel    dem    vi  dvocanta. 

Ebenso  7,  30,  2 : 

hävanta  u  tvä  hdvyatfi  viväci 

tanusii  QÜräh  siiryasya  sätaü  \ 

»Dich  den  Anzurufenden  rufen  die  Helden  an  in  dem  tosenden 
Kampfe  ums  Leben.«  Der  Locativ  tanüsu  gehört  zu  süryasya 
sätaü,  das,  wie  ich  oben  p.  27  bemerkt  habe,  :=  »Kampf«  im  all- 
gemeinen ist.  Hier  ist  vivac  übertragen  auf  die  Schlacht  selbst, 
in  der  es  laut  hergeht,  und  gleiches  ist  der  Fall  in  i,  178,  4: 

samaryd  isdh  stavate  viväci 
saträkarö  ydjamänasya  gdtfisah  \ 

»Um  Stärkung  {isdh)  in  der  tosenden  Schlacht  fleht  ihn  an  das 
stets  wirksame  Loblied  des  Opferers«  d.  h.  der  Opferer  fleht  ihn 
an,  dass  er  ihm,  oder  dem  für  den  er  das  Opfer  bringt,  in  der 
Schlacht  Kraft  und  Stärke  verleihe.  Und  dieser  Stelle  parallel  ist 
7,23,2,  von  der  wir  ausgingen: 

dyanii  ghosd  Indra  devdjämir 
irajydnta  ydc  cluirüdho  viväci  \ 

Eis  entsprechen  sich  ghösah'devdjänüli  und  saträkardh-cdyisah, 
isdh  und  giirüdhah,  viväci  und  samary ^-viväci  d.  h.  viväc  ist  hier 
substantivisch  verwendet  und  gurüdhah  erscheint  also  wieder  in 
der  Bedeutung,  die  wir  bereits  vorher  überall  als  die  wahrschein- 
lichste fanden.  Die  Worte  dyävii  ghöso  devdjämih  besagen  nichts 
anderes  als  7,  83,  3: 

Indrävarufiä  divi  ghösa  äriihat 

jami  »verwandt«  bedeutet  nichts  weiter  als  »gehörig«,  wie  der  um- 
gekehrte Weg  vorliegt  bei  satfibandhin  »gehörig  zu«,  dann  »ver- 
wandt«, ghöso  devdjämih  ist  also  =  ghoso  devasaifibandhi,  eine 
im  späteren  Sanskrit  häufige  Ausdrucksweise  für  ghoso  devänäm, 
wobei  der  Genetiv  als  objectivus  anzusehen  wäre,  wie  in  den  oben 
(p.  22  f.)  angeführten  Stellen.  So  sind  auch  7,  72,  3  die  jäfni  brdh- 
niäni  nichts  anderes  als  die  den  Agvins  zukommenden,  an  sie  ge- 
richteten Gebete  und  d\t  jämdyo  girah  in  8,  102,  13  die  an  Agni 
gerichteten,  für  ihn  bestimmten  Lieder.  Das  schwierige  irajydnta 
(cfr.  oben  p.   17)    des   zweiten  Verses   aber   erkläre    ich    durch    die 
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Gleichung  irajyänta  Qurüdhah=:-  cravasyäni  türvan  i,  loo,  5  r=.ydd 

.  .  (ravayyam  isatfi  dadhis^  5,  38,  2  und   übersetze    nun    die  ganze 

Strophe:   »O  Indra,    es   drang  der  Ruf  zu  den  Göttern,    damit  sie 

(die  Götter)  in  der  Schlacht  (uns)  Kraft  verliehen.     Wie  lange  sie 

leben,   wissen  die  Menschen  ja  nicht;   führe   uns   doch  über   diese 

Anfechtungen  hinüber.« 

Die  für  viväc  festgestellten  Bedeutungen  bewähren  sich,    um 

dies  gleich  hier  zu  erledigen,   auch   an   den   noch  übrigen  Stellen. 

10,  23,  5: 

yö  vaca  viväco  mrdhrdväcali 

purü  sahdsracivä  jaghana  \ 
muss  verbunden  werden  mit  3,  34,  10: 

bibliMa  Valdffi  nunude  viväco 
(d)thäbhavad  damitabhikralünam  \ 

Das  Beiwort  lurdhrdväc  wird  an  drei  von  den  übrigen  fiinf  Stellen 
sicher  von  Dämonen  gebraucht:  1,174,2,  wo  die  En\'ähnung  der 
pürali  cäradih  beweist,  dass  die  vuah  . .  mrdhrdväcali  nur  Dämonen 
sein  können;  5,29,  10  und  32,8  erläutern  sich  gegenseitig  und  da 
in  5,  32,  8  ?ti  duryond  ävrnah  mrdhrdväcam  das  Adjectivum  sich 
auf  den  Dämon  Atra  bezieht,  so  werden  auch  in  5,  29,  10:  ni 
duryond  ävrnah  virdhrdväcah  die  anäso  ddsyavah  Dämonen  sein. 
Auch  in  7,  6,  3  sind  die  Panis  doch  wohl  Dämonen,  wie  6,  39,  2  zu 
beweisen  scheint,  so  dass  das  Wort  nur  7,  18,  13  von  Menschen 
gebraucht  ist.  Also  wird  auch  viväc  eine  für  die  Dämonen  pas- 
sende Bedeutung  haben  müssen  und  das  ist  die  vorher  nach- 
gewiesene »tosend«,  vlärmend«.  Ich  übersetze  10,23,5:  »Der  viele 
l^ausende  unheilvoller  schmähender  Lärmer  durch  seine  Stimme 
(cfr.  z.  B.  6,  39,  2.  10,  67,  6  und  Bergaigne,  Religion  V^dique 
1,279  Anm.)  tötete«,  und  3,34,  10:  »Er  zerschmetterte  den  Vala, 
vertrieb  die  Lärmer  und  wurde  so  Herr  über  die  Übermütigen.« 
Sehr  schwierig  ist  die  letzte  noch  übrige  Stelle  6,  45,  29: 

purätdmatfi  purünäi}i  stothtäifi  viväci  \ 
väjebhir  väjayatäm  \. 

Was  Grassmann  und  Ludwig  übersetzen,  ist  nicht  haltbar,  Lud- 
wigs Übersetzung  überhaupt  unverständlich.  Mir  scheint  es  am 
besten,  zu  übersetzen:  »(Zu  dir  kommen  die  Lieder  [Strophe  28]), 
der   du    am   meisten    (angerufen)   wirst  (purutdmai^i)  im  Wettstreit 
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vieler  I.obsänger,  die  mit  Kraft  {d.  h.  ungestüm)  (dich)  um  Gut 
angehen.!  Es  hat  dann  also  i-h-äc  auch  hier  keine  abweichende 
Bedeutung.  Danach  würde  ich  für  viväc  die  Bedeutungsentwicke- 
lung ansetzen:  i.  Adject.  laut  rufend,  lärmend,  schreiend, 
tosend,  a)  von  Menschen:  6,31,  i.  33,2;  b)  von  Dämonen: 
3,  34,  10.  10,  23.  5;  übertragen  c)  von  der  Schlacht:  1,  178,4.  7,  30,  2. 
2.  Subst.  a)  Wettstreit:  6,45,29;  b)  Schlacht:  7,  23,  2.  Über 
i-Sjebhil.i  sehe  man  oben  p.  11  Anm.  Die  nächste  Stelle,  in  der 
(urüdh  vorkommt,  ist  6,  3,  3 : 

sfiro  nä  yasya  drfatir  an-pä 
öhimä  ydd  ^ti  cucatäs  ta  ä  dlnlf  \ 
h^sasvatalj.  iuHtdho  nayäm  aktiJf. 
küträ  cid  ranvö  vasatir  vanejäff  |i 
Die  Haupt  Schwierigkeit  liegt  in  nayäm.     Grassmann   und   I.ud- 
w  i  g   folgen   dem  Padapätha ,    der  das  Wort  in  nä  +  ayäm  auflöst. 
Roth  s.v.  luiasvant  und  Grassmann  nehmen  nd  im  Sinne  von 
wie,  Ludwig  von  nicht.    Letzteres  wiire  allein  möglich,  wie  die 
Stellung   und    das   Metrum   zeigen   (Benfey,   Behandlung  des  aus- 
lautenden a  in  nä  'wie'  und  nd  'nicht'  im  Rigveda.     Göttingon  1881 
p.  4ff.),  dass  es  aber  falsch  ist,  zeigt  die  Übersetzung:   'Speise  hat 
der  prasselnde,   nicht   gehört   er   der  Nacht   an.*     Im  Commentar 
(4,  346)  erklärt  er:    >er   gehört   der   Nacht   nicht   an,   weil  er  isst, 
was  man  in  der  Nacht  nicht  that  (^atapathabr.  2,  4,  2,  6.*  (!)    Roth 
übersetzt:   »wie  Balsam  für  den  Wunden. f     näynm  kommt  im  RV. 
noch  viermal  vor  und  nur  eine  Vergleichung  aller  Stellen  kann  uns 
hoffen  lassen,  eine  Erklärung  zu  finden.     Die  Stellen  sind: 
1 ,  1 30,  1 :  i'ndra  yahy  üpa  nalf  parhväta 

näyäm  dcc/iä  viddtkäniva  sdtpatir 

ästaiit  räjeva  sätpali/i  \ 
8,2,28:  sväddvaif  somä  ä  yähi 

critäfy  sömä  ä  yähi  \ 

ciprinn  rsivalf  (dclva 

näyäm  äccha  sadhamädam  \ 
8,  33. 13:  ^ndra  yähi  pitdye 

mädhti  (avisfha  sotnydm  \ 

näyäm  dcchä  maghdvä  tyiiävad  giro 

bräkmoktka  ca  sukrätuh  \\ 
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1 ,  121,  13:  t7'äfft  süro  harito  ramayo  nf^?t 

bhärac  cakräm  Ataco  nayäm  Indra 
prasya  pardfß  navatUfi  nävyanäm 
dpi  kartäm  avariayö  ''yajyün  || 
Der  Padapätha  zerlegt  auch  an  diesen  vier  Stellen  das  Wort  in 
nä  aydni.  Indem  ich  die  vierte  Stelle  zunächst  beiseite  lasse, 
wende  ich  mich  zu  den  drei  ersten,  denen  gemeinsam  ist,  dass 
hinter  näydm  steht  äcc/iä,  Grassm'ann  corrigiert  der  Reihe  nach: 
näydtn,  ndvyam ,  sdydm,  indem  er  naydm  für  »sinnlos«  erklärt. 
Ludwig  erklärt  naydm  für  eine  »absolute  Form  ^wi -am,  die  das 
Particip  vertritt;  nur  dass  die  Beziehung  auf  das  Subjekt  preis- 
gegeben, dagegen  die  Modalität  der  Handlung  ausschliesslich  fest- 
gehalten erscheint«  (5,  38).  Das  ist  mir  in  dieser  Fassung  unver- 
ständlich. Ludwig  ändert  vermutlich  naydm  in  naydm  {zw  ^nt)\ 
wie  weit  er  darin  das  Richtige  getroffen,  wird  sich  unten  ergeben. 
Auf  seine  Übersetzung  der  drei  Stellen  einzugehen,  halte  ich  nicht 
flir  nötig;  ich  schliesse  mich  ganz  dem  Urteile  Benfeys  an,  der  1.  c. 
p.  1 5  ff.  dieselben  behandelt  hat,  ohne  6,  3,  3  heranzuziehen.  Benfey 
nimmt  an,  dass  naydm  dcchä  gewissermassen  parenthetisch  stehe. 
Wörtlich  heisse  es:  »nicht  dieser  heran«  und  dazu  sei  etwa 
gatdli  zu  ergänzen.  Unmöglich  sei  es  auch  nicht,  dass  naydm 
dcchä  ein  altüberlieferter  Ausruf  sei  mit  dccha  oder  vielmehr  aksä 
in  der  ursprünglichen  Bedeutung  x>vor  Augen«  und  bedeute:  >er 
ist  (noch)  nicht  sichtbare  =  lässt  (sich)  noch  nicht  sehen.  Da- 
nach übersetzt  dann  auch  Benfey  (p.  17)  i,  130,1:  :^Indra  komm 
—  (dfescr,  d.h.)  du  bist  (noch)  nicht  da  (oder:  sichtbar)  —  aus 
der  Ferne  wie  ein  gütiger  I  lerr  zu  unsern  Opferfesten«  ;  8,  2,  28 : 
».  .  .  komm  —  du  bist  (noch)  nicht  hier  —  du  schöner  .  .  .  heran  zum 
Opfermahl '^;  8,33,13:  »komm  heran,  Indra,  du  stärkster!  den  aus 
Soma  bestehenden  süssen  Trank  zu  trinken  —  noch  ist  der  spende- 
rciche  nicht  da!  — hören  soll  der  mächtige  die  Lieder,  Gebete  und 
Sprüche.«  Ich  kann  diese  Auffassung  nicht  für  richtig  halten.  Sic 
erscheint  mir  sehr  hart  und  scheitert  doch  wohl  an  der  von  Benfey 
übersehenen  Stelle  6,  3,  3 ,  die  er  p.  14  ohne  weitere  Bemerkung 
aufführt.  An  der  zweiten  Stelle  ferner  verbietet  das  Metrum  und 
der  Parallelismus  von  Vers  i  und  2 ,  sadhamädam  von  ä  ydhi 
abhängen  zu  lassen,  an  der  zweiten  iva ,  mit  Benfey  zu  construie- 
ren:  a  yähy  üpa  no  viddthäni. 
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Auricläning  bringen   drei  Stellen,    die   freilich   zunächst   auch 
Schwierigkeiten  bieten;  6,24,10: 

säcasva  näydm  ävase  abhika 

itö  vh  täm  ludra  pähi  risä/t  | 
6,  46,  1 1 :  ädkä  sntä  no  vrdhd  bkava 

Indra  nayäm  avä  yudhi  \ 
9,91,4:  vrccöpäristht  tiijatä  vadhdna 

y/  4)ili  diirad  «panäyäm  esam  \ 
In  der  zweiten  und  dritten  hat  Ludwig  nayäm  und  upanäydm 
früher  für  Infinitive  erklart  (Infinitiv  im  Veda  p.  53);  in  seiner  Über- 
setzung giebt  er  näydm  in  beiden  Stellen, durch  »fiihrend',  upanä- 
ydtn  durch  »bringend*  wieder.  Er  fasst  sie  also  offenbar  auch  hier 
als  Absolutiva,  ohne  zu  bemerken,  dass  dann  der  Accent  geändert 
werden  muss.  Dass  Ludwig  der  Walirheit  auf  der  Spur  war, 
glaube  ich  nun  erweisen  zu  können.  In  allen  drei  Stellen  steht 
die  fragliclie  Form  bei  einem  Imperativ;  sdcasva ,  ava,  vf(cä; 
ebenso  unser  näydm  an  den  beiden  ersten  Stellen  hinter  ä  yäht, 
an  der  dritten  Stelle  steht  es  zwischen  ii  yäki  und  crifävat; 
I,  121,  13  und  6,  3,  3  aber  steht  es  selbständig.  Alte  Schwierig- 
keiten verschwinden,  sobald  man  an  allen  acht  Stellen  liest  näyam 
und  darin  ein  Absolutivum  sieht  zu  demselben  Stamme,  von  dem 
die  als  3.  Sing.  Aor.  Pass.  gebrauchte  Form  ännyi  stammt.  Die 
Bildung  der  beiden  Formen  ist  durchaus  dieselbe,  käram  und 
äkäri ,  bödkam  und  dbodhi ,  cäyam  und  Acäyi ,  pratAükam  und 
äsaßji  U.S.W.  (Benfey,  Vollst.  Grammatik  |j  909.  912.  916).  Im 
KV.  und  AV.  sind  solche  Absolutiva  abhyäkrämam,  pratähkam, 
pra^ödam,  nil&yam,  abhiskändam  (Whitney  §  995)  und  samöham 
KV.4,17,13;  cfr.  jflii/ii'rfr^Ä/«  HV.  8,  75, 12.  10,43,5.  ^^'^  andern 
Texten  verzeichnet  zahlreiche  Formen  Ludwig,  Kgveda  4,  6,  der 
aber  den  Accent  nicht  beachtet  und  daher  sehr  viel  Falsches  auf- 
genommen hat.  Alle  diese  Absolutiva  erscheinen  in  Verbindung 
mit   Prae fixen.      Genau   unserem   näyam   entsprechend   ist   dögham 

RV.  5,  15.5: 

väjo  nü  te  cnvasas  pätv  äntam 
urüt/t  döghaf/t  dhaniijaifi  dei'a  rnyäli 
Als  Infinitiv  müsste  die  Form  (/»//«»«  sein  (Delbrück,  Altindisches 
Verbum  §218).     (dvasafy . .  äntafy  wird  stets  von  Indra  gebraucht: 
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I,  54,  I.  loo,  15.  167,  9.  6,  29,  5.  dharnnah  räydh  oder  rayUiam 
oder  väsvas  heisst  überall  (1,73,4.  5,  15,  i.  10,5,  i.  45,5.  47,2) 
»der  Reichtum  fliessen  lässt«  =  »schenkt«  und  substantivisch  (auch 
Neutrum)  5,  15,  5.  7,  34,  24  =  »der  Strom  des  Reichtums«,  »der 
Güter«  wie  10,83,7  dharü^aifi  mädhvaJi  »der  Strom  des  Meths«. 
dharüi^affi  räydfy  ist  deutlich  dasselbe  wie  räyö  dhärä  6,  55,  3, 
dharütjiaffi  mddhvah  dasselbe  wie  dhärä  mädhvali  9,  7,  2.  Ver- 
gleicht man  damit  9,  35,  i:  ä  naft  pavasva  dharaya  pdvamäna 
rayiffi  pfthüni  und  damit  wiederum  9,  63,  i : 

a  pavasva  sakasri^atfi 
rayujt  soma  suvtryam  \ 
asm^  crdväfftsi  dharaya  |j 

so  erkennt  man  unschwer,  dass  dhäray  in  allen  Stellen  wie  9, 63,  30: 
asm^  vdsuni  dharaya  oder  9,  12,  9 :  a  pavamäna  dharaya  rayim  . . 
asm^  und  zahlreichen  anderen  ein  Denominativum  von  dhärä  oder 
dhära  (cfr.  dhärapüta,  dhäraväkd)  ist.  Davon  dhärayü  »strömend«. 
Ausgeführt  ist  das  Bild  z.B.  9,62,28: 

prd  te  divö  nd  vrstdyo 
dhärä  yanty  asagcdtah 

Zu  urinft  dharünam  unseres  Verses  vergleiche  man  auch  urüdhärä 
(Grassmann  s.  v.).  dharüt^a  »eilend«,  »fliessend«  und  causativ 
»fliessen  machend«  braucht  nicht  zu  einer  besonderen  Wurzel  dhar 
»fliessen«  gezogen  zu  werden,  ydhar  »tragen«  kann  im  Medio- 
Passivum  ebenso  den  Sinn  von  »eilen«  haben  wie  (psps^rO^ai  und 
ferri  und  so  bedeutet  dadhrir^  in  der  vielbesprochenen  Stelle 
1 ,  48,  3 :  (rdthäh)  y^  asyä  äcdranesu  dadhrir^  nichts  anderes  als 
»sie  eilen«,  ist  also  gleichbedeutend  mit  prerate  in  der  Parallel- 
stelle AV.  4,  25,  3:  jdnäsas  tvdyy  üdite  prerate  citrabhäno.  Es  ist 
also  RV.  5,  15,  5  zu  übersetzen:  »Die  Opferspeise  schütze  das  Ende 
deiner  Kraft,  indem  sie,  o  Gott,  einen  breiten  Strom  des  Reich- 
tums hervorruft«  d.  h.  die  Opferspeise  bewahre  deine  Kraft  davor, 
zu  Ende  zu  gehen,  so  dass  du  uns  reichliche  Güter  schenken  kannst. 
diih  wird  in  der  hier  vorliegenden  Bedeutung  gewöhnlich  im 
Medium  verwendet,  so  dass  dögham  =  sonstigem  dühänaft  ist. 
abhyäkrämam  y  pratdnkam,  abhiskdndam  gehören  zu  intransitiven 
Verben,  7tiläyani  zu  niliyate.  Die  ältere  Sprache  hat  das  Praesens 
nildyate   und    das   Imperfectum   lautet    in   der  TS.    niläyata.     Wie 
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niläyam  zu  niläyata,  so  gehört  näyam  zu  einem  *näyate  ^änäyata, 
zu  dem  dnäyi  erhalten  ist  und  wie  dies  passiven  Sinn  hat,  so  auch 
näyam.  Man  vergleiche  auch  Qrayantah  8,99,3.  »Herbeigebracht 
werdend«  ist  dem  Sinne  nach  vollkommen  =  »herbeikommend«. 
Jetzt  sind  sofort  klar  i,  130,  i  und  8,2,28.  In  6,46,  11  ist  nah 
zu  ergänzen  und  zu  übersetzen:  »Sei  uns  hilfreich,  o  Indra,  und 
schütze  uns  herbeikommend  in  der  Schlacht.«  Gerade  bei  ava  ist 
eine  solche  Ergänzung  aus  dem  Zusammenhange  im  1J.V.  nicht 
selten,  z.  B.  6,61,6.  Die  Stellen  sind  verzeichnet  bei  Grassmann 
s.v.  av,  6,24,10  übersetze  ich:  »Komme  her,  zu  Hilfe  eilend; 
schütze  ihn,  o  Indra,  vor  Schaden  (wenn  er)  hier  (ist),  schütze  ihn 
vor  Schaden  daheim  und  in  der  Ferne.  Mögen  wir  reich  an  Helden 
hundert  Jahre  lang  glücklich  sein.«  säcasva  abhtke  ist  =  abhi  nah 
sacasifü  3,  53,  17.  5,  31,  2  und  7iayam  ävase  ist  =  ävase  yäsat 
4,  20,  I  oder  noch  besser  Strophe  2\  a  no  Indro  häribhir  yätv 
äcchä  ..  ,,  ävase y  denn  so  ist  wohl  näyam  ursprünglich  zu  ver- 
stehen f=  häribhir  ntyämdnali),  wenn  es  von  Indra  gebraucht  wird, 
was  an  sechs  von  den  sieben  Stellen  der  Fall  ist.  Man  vergleiche 
femer  4,  21,  i.  3.  8,  9,  i.  54,  3.  7.  63,  4.  10,  31,  i.  täm-enam  sind 
verwendet  wie  die  3.  Sing.  z.  B.  i,  1,3.  10,  145,  i.  Ferner  9,  91,4: 
>  Vernichte,  von  oben  her  herankommend  (upanäyam),  mit  fliegen- 
dem Donnerkeil  die  unter  ihnen,  die  nah  und  die  fem  sind.'<  In 
8,  33,  13  zeigt  der  Accent  von  crnävaty  dass  näyam  äcchä  maghävä 
einen  Satz  für  sich  bildet.  Das  ist  leicht  verständlich,  da  diese 
Absolutiva,  wie  schon  in  der  Übersetzung  bisher  ausgedrückt,  meist 
ganz  im  Sinne  eines  Participii  Praesentis  stehen.  So  auch  AV. 
10,7,42:  abhyäkrämaifi  vayatah;  I^IV.  4,17,13  iyarti  samöham; 
5»  ^5»  5  P^^^  dogham;  10,  165,  5  nudata  pranodam;  AV.  5,  14,  ii : 
abhiskändam  fcchatu,  und  wie  hier  ein  Verbum  der  Bewegung  noch 
besonders  zugesetzt  ist,  so  auch  AV.  4,16,2  yö  niläyaift  carati 
yäli  pratänkam  und  Taittir.  Ar.  2,  7  tt^  niläyam  acaran.  Nach 
Böhtlingk  s.v.  niläyam  hat  der  Padapatha  des  AV.  das  Partie. 
niläyan;  cfr.  auch  Ludwig  I.e.  4,6.  Man  muss  also  auch  zu 
näyam  in  8,33,  13  ergänzen:  rcchatn  oder  ä  yätu  oder  nur  astu, 
was  bei  der  Nachbarschaft  des  Imperativs  und  Conj.  nicht  schwer 
ist.  So  steht  näya^n  ja  wesentlich  auch  i,  130,  i.  8,2,28  und  nicht 
anders  ist  es  aufzufassen  in  6,  3,  3.  Wie  an  den  übrigen  Stellen, 
wo  es  im  Sinne  eines  Imperativs  steht,   so  wird  es  auch  hier  den 
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Satz  beginnen  und  ich  halte  es  nicht  für  unmöglich,  dass  der 
doppelte  Accent  in  diesem  Falle  durchaus  richtig  ist.  Er  soll  das 
Wort  als  mit  besonderem  Nachdruck  gesprochen  hervorheben.  Das 
könnte  an  manchen  Stellen  auch  der  Grund  für  die  doppelte  Ac- 
centuierung  der  Infinitive  auf  -tavai  wie  yotavai,  dätavai,  sär- 
tavai  u.  s.  w.  (Delbrück,  Altind.  Verbum  §  204.  Brunnhofe r 
B.B.  10,  248.  cfr.  Whitney  §  982.6)  sein.  Wahrscheinlicher  ist 
es  aber  doch  näyam  zu  Verbessern  wie  dögham. 

Endlich  1,121,13  übersetze  ich:  »Du  hast  für  die  Menschen 
die  Rosse  des  Svar  zur  Ruhe  gebracht,  (als)  Etaga  herbeikommend 
das  Rad  brachte,  o  Indra.  Indem  du  sie  über  die  neunzig  Ströme 
hinüber  schleudertest,  warfst  du  die  Ungläubigen  in  den  Abgrund'« 
In  der  Sage  von  Etaga  (Bergaigne  2,  330 ff.)  war,  wie  es  scheint, 
davon  die  Rede,  dass  Indra  die  Rosse  des  Sonnengottes,  die  vor 
ihm  hereilten  (5,  29,  5),  dadurch  einholte,  dass  Etaga  dem  Indra  ein 
von  diesem  verlorenes  Rad  brachte  und  so  den  Wagen  wieder- 
herstellte C^äifi  rinati  5,31,  11).  Aus  4,  17,  14  gehören  zu  unserer 
Sage  nur  die  Worte:  ny  Atacayi  riramat  sasrmmtdin  »er  hielt  den 
eilenden  Etaga  an«;  die  Worte:  ayäifi  cakräm  isanat  Süryasya 
dagegen  gehören  zur  Sage  von  Kutsa.  Mit  Sicherheit  lässt  sich 
die  Sage  aus  den  wenigen  Bruchstücken  nicht  mehr  herstellen.  Ich 
vermute,  dass  Sürya  sein  Licht  den  Menschen  entziehen  wollte  und 
Indra  seinen  fliehenden  Rossen  nacheilte  und  sie  mit  Hilfe  von 
Etaga  einholte.  Das  rätselhafte  n^n,  mit  dem  L  an  man  p.  430 
nichts  anzufangen  weiss  und  von  dem  Bergaigne  1,136  Anm.  i 
meinte,  dass  es  oft  missbräuchlich  in  den  Text  gewisser  IJeder 
eingeRihrt  worden  sei,  findet  jetzt  durch  die  Beobachtung  Roths 
(Über  gewisse  Kürzungen  des  Wortendes  im  Veda.  Wien  1887), 
dem  Ludwig  (Infinitiv  p.  5  ff.)  vorausgegangen  ist  (cfr.  z.  B.  Lud- 
wig P-  ^3  §  '5  "^*^  Roth  p.  2 — 4  des  S.A.)  seine  volle  Erklä- 
rung. Es  ist  eine  metri  caussa  verkürzte  b^orm,  die  alle  Casus 
vertreten  kann.  Es  steht  als  Dat.  plur.  an  unserer  Stelle  1,121,  13, 
ferner  i,  146,  4  ävir  ebhyo  abhavat  süryo  nf^n;  5,  80,  6  esä  .  .  .  nfn . .  . 
ni  ritiite  äpsali ;  6,  2,  1 1  7'i/ii  svastim  suksitim  .  .  ;//;/;  6,  3,6  näk- 
taifi  yä  nn  arusö  yd  divä  nf^n.  Genetiv,  plur.  ist  es :  4,  2,  1 5  ja- 
yemahi  pratliamä  vedhäso  nf^t?,  wo  es  von  vedhäsah  abhängig  ist ; 
5,7,10,  wo  auch  däsyiin  Genetiv  ist  (Ludwig  4,332);  7,26,5 
ütäye  nfn  krstinäni,    Dativ,  dual,  ist  es:   i,  181,8  syä  gilt  pinvate 
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7fäfft   nfn.     Dativ   sing,    ist   es:    5,33,1    mah^  taväse   didhye  nfn 
Indräya;  6,  39,  5: 

apä  ösadhir  avisa  vdndni 

gä  drvato  nfn  fcdse  ririhi  || 

Die  Erklärung  der  Stelle  hängt  von  rcdse  ab.  Man  nimmt  es  all- 
gemein als  Infinitiv  zu  ^arc.  Um  sich  von  der  Irrigkeit  dieser 
Amiahme  zu  überzeugen,  braucht  man  nur  die  Übersetzungen  von 
Grassmann  und  Ludwig  anzusehen.  Es  ist  Dativ  sing,  zu  fcds 
»lobpreisend«,  einem  Adjectivum  wie  apds,  yagds,  mahds,  tavds  u.  a. 
und  entspricht  dem  vorhergehenden  grnat^.  Zu  übersetzen  ist: 
>Gieb  Wasser,  giftlose  Kräuter,  Bäume,  Kühe,  Rosse  dem  Menschen, 
der  dich  preist.«    7,61,6: 

prd  vam  mdnmäny  fcdse  ndväni 
krtäni  brdhma  jußisann  imäni  \  \ 

>  Möchten  euch  diese  neuen  gedichteten  Lieder  und  Gebete  gefallen 
für  den  Sänger«  i.  e.  zum  Heile  des  Sängers.  Der  Dativ  steht 
ganz  wie  nas  5,  30,  3  prd  .  .  yä  te  krtäni  . .  bräväma  yäni  nojüjosah. 
Für  den  Genet.  sing,  steht  nfn  4,  2 1 ,  2 

tdsy^d  ihd  stavatha  vfhiyäni 
tuvidywnndsya  tuvirddhaso  nfn 

nr  wird  von  Indra  häufig  gebraucht  (Grassmann  s.  v.).  Der  An- 
klang an  5,  58,  2  vdndasva  vipra  tuvirddhaso  71  fn  ist  ein  zufälliger. 
Es  wäre  auch  möglich,  nft  als  Accus,  plur.  zu  fassen,  abhängig 
von  tuvirädhasa/i y  wie  10,50,4  von  cyautndh.  Der  sonstige  Ge- 
brauch von  nfn  macht  aber  die  erste  Erklärung  viel  wahrscheinlicher. 
An  allen  übrigen  Stellen  ist  nfn  Accus,  plur.  Zur  Vertretung 
für  Dat.  sing.  dual.  plur.  Genet.  sing.  plur.  kam  nfn  nur  durch 
seine  Einsilbigkeit  und  weil  es  auch  sonst  öfter  am  Ende  des 
Stollens  erscheint.  Tiefe  grammatische  Weisheit  oder  mit  Lud- 
w  i  g  hohe  Altertümlichkeit  dahinter  zu  suchen,  wäre  sehr  verkehrt. 
Faktisch  wurde  es,  vermutlich  aber  erst  von  den  Redactoren  des 
Saiphitätextes,  als  Accus,  plur.  angeschen,  auch  wo  es  einen  andern 
Casus  vertritt.  Das  zeigt  1,121,1:  kdd  itthä  nfhh  pdtram  deva- 
yatätn.  Mag  man  übersetzen  wie  man  will,  zweifellos  gehört  nfn 
zu  devayatdm  d.  h.  es  vertritt  den  Genet.  plur.,  ist  aber  laut- 
gesetzlich als  Accus,  plur.  behandelt  worden.  Ludwig  (Infinitiv 
p.  5  f.)  fuhrt  ausser  nfn  (das  er  überall  ausser  vielleicht  6,3,6  als 
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Gen.  plur.  ansieht)  mit  Recht  auch  detfän,  märtän,  mänusän,  ja- 
nän,  (ibhyänl) ,  sürin  im  Sinne  eines  Genetivs  oder  Dativs  ge- 
braucht auf,  meist  am  Ende  des  Stollens.  Ganz  besonders  charak- 
teristisch ist  2,  19,  5  stavan: 

sä  sunvatä  IndraljL  süryam  ä 
devö  rinah  märtyaya  stavan 
stavan  steht   für  stavänäya   im  Sinne   von   stuvatd,   wie  Ludwig 
5,61   richtig  bemerkt.     Im  Texte  stand  ursprünglich  arhf,ah.^ 

Eine  andere  Erklärung  von  1,121,13  giebtBenfey,  Behand- 
lung u.  s.  w.  p.  13. 

Dem  hier  nachgewiesenen  näyam  Hessen  sich  auch  vergleichen 
die  avestischen  Formen  sevim  und  srevim,  wenn  Geldner  recht 
hätte,  darin  Infinitive  in  passivischer  Bedeutung  zu  sehen  (B.B.  12, 
160  f.).  Die  Frage  scheint  mir  aber  noch  nicht  ausgemacht  zu  sein. 
Yasna  28,  7  yä  ve  mafittkrä  srevim  ärädä  möchte  ich  übersetzen: 
»dass  ich  eurem  (i.  e.  deinem)  Worte  Gehör  verschaffe«,  indem  ich 
in  matfithrä  einen  Dativ,  sing,  sehe,  wie  dies  sicher  der  Fall  ist 
Yasna  29, 8.  32, 6. 9.  34,  3  in  tnazdä  neben  asäi  und  in  masa 
29,  II,  wofür  es  nicht  nötig  ist  mit  Geldner  (Drei  Yasht  aus  dem 
Zendavesta.  Stuttgart  1884  p.  129)  masäi  zu  schreiben.  Dativ  ist 
femer  sicher  asa  Ya.sna  30,  i ,  wo  Ja  asäi  hat  und  auch  Yasna  51,2 
wird  mit  der  Mehrzahl  der  Handschriften  asa  flir  asai  zu  lesen  sein. 
ye  ca  darf  nicht  mit  Geldner  (B.B.  12,95)  geändert  werden,  son- 
dern ist  =  yä  ca.  '"^  Yasna  31,4  yadä  asem  zevim  anhen  Mazdäscä 
Ahurähhö  übersetze  ich:  *wenn  dem  Frommen  Ahura  Mazda  (Plur. 
majestatis)  helfen  sollte.«  znnm  anhejt  entspricht  einem  Skt.  *jä- 
vayäm  äsan. 

Dass  die  seltene  Form  7iäyam  in  näyäm  geändert  wurde,  mag 
in  6,  24,  IG  tdm,  in  9,  91,4  esävi  bewirkt  haben,  in  6,46,  ii,  dass 
man  zu  avä  ein  Objekt  haben  wollte.  Ist  in  näyäm  der  doppelte 
Accent  nicht  richtig,  so  können  ihn  Stellen  wie  5,3,12  nahäyäm 
Agnir  abhi^astaye  nah  hervorgerufen  haben.  Ein  -näyam  führt 
Whitney,  Roots  p.  91  aus  dem  Jaiminiyabr.  an,  leider  ohne  jede 
nähere  Angabe. 

Der  Vers  bhimä  yäd  dti  gucatäs  ta  ä  dhih  in  6,  3,  3  wird 
erläutert  durch  8,  92,  15: 

*  Sieh  Excurs  3. 
'  .Sich  Excurs  4. 
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sä  no  Vfsant  sänisthayd 
siit/t  gkoräyh  dravttnvä  \ 
dkiyäviidhi  pitravtdhyä  || 
und  Stellen  wie  8,87,6: 

tä  valgü  dasra  puruddpisasä  dhiyä 

Aivina  (rusty  ä  gatam  |{ 
cfr.  7,  I,  5.  8,  61,  1,  66,  8.  14.  103,  Ii.  10,  172,  2  (ä  yähi  Z'dsvyä 
dkiya).  gßtorädhtli  ist  ^  bhima  dkilt  »gewaltiger  Wille*,  »die  ernste, 
feste  Absicht  zu  geben«,  und  wenn  in  den  übrigen  Stellen  gesagt 
ist,  die  Götter  möchten  mit  gutem  Willen  herbeikommen  oder 
schützen  oder  geben,  so  ist  dieser  Gedanke  hier  nur  etwas  anders 
gewendet.  Statt:  »wenn  du  mit  ernster  Absicht  kommst*,  ist  ge- 
sagt: »wenn  deine  ernste  Absicht  kommt.*  Ahnhch  ist  5,41,  5: 
rhyd  ttft'  'vase  dadhita  d/itli- 

Zweifelhaft  ist  in  6,  3,  3  noch  die  Bedeutung  von  lUsasvant. 
Zusammenfassend  hat  darüber  v.  Bradke  gehandelt  KZ.  28,  Z96r., 
derdiebisherigen  Deutungsversuche  zusammengestellt  hat.  v.  Bradke 
entscheidet  sich  fiir  die  Bedeutung  >glühend«,  indem  er  namentlich 
sich  beruft  auf  10,89,  '2^ 

d(nteva  vidhya  divd  ä  srjands 
tdpisthena  h/iasä  dröghamitrdn  \\ 
Er  lässt  es  unentschieden,  ob  an  unserer  Stelle  hiiasvant  bedeute 
iglühcnd*  oder  »fieberkrank*.  Dass  die  letztere  Bedeutung  aus- 
geschlossen ist ,  wird  die  Erörterimg  von  (urüdh  gezeigt  haben ; 
CS  fragt  sich,  wie  es  mit  der  ersten  steht.  Eine  Wurzel  kei  kommt 
im  ßV.  nur  einmal  vor:  5,84,2  und  alle  Erklärer  sind,  soweit  ich 
sehe,  einig,  darin  die  ^h€s  >wiehem<  zu  sehen.  Nun  wird  Agni 
bekanntlich  mehrfach  mit  einem  Rosse  verglichen  (Bergaigne 
I,  143),  so  gleich  in  der  Strophe,  die  der  zur  Besprechung  stehen- 
den folgt,  6,3,4:  bhäsad  4(vo  nd  und  es  wird  von  ihm  gesagt, 
dass  er  wie  ein  Ross  wiehert.  So  3,  26,  3 :  dci'o  nd  krdndail  ja- 
nibhih  sdm  idkyate;  cfr.  1,140,5.8:  dti  nänadat  und  10,45,4 
äkrandad  Agnil^.  Somit  könnte  man  geneigt  sein,  unser  hdsasvant 
mit  »wiehernd*,  das  ist,  im  unausgeführten  Vergleiche,  »lärmend«, 
»prasselnd*  (Ludwig)  zu  übersetzen.  Aber  der  Schein  trügt.  In 
5,  84,  2  kann  kei  gar  nicht  >wiehern<  bedeuten,  weil  vdja  nie  »Ross* 
bedeutet.    Es  ist  schon  von  vornherein  ganz  unwahrscheinlich,  dass 
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väja  dieselbe  Bedeutung  haben  sollte  als  i^äjin  und  dass  ein  Wort, 
das  8,2,24.  10,47,5  das  Beiwort  äfruävant  erhält,  ohne  jede  Ver- 
änderung des  Accentes  oder  Geschlechtes  zugleich  »Ross«  bedeuten 
sollte.  Auch  Stellen  wie  6,  35,4-  45»  21.  7,  32,  23.  9,  2,  10  sprechen 
dagegen.  Bereits  Bergaigne  hat  (1.  c.  2,405  Anm.  i)  für  eine 
Anzahl  Stellen,  in  denen  Roth  und  Grassmann  die  Bedeutung 
»Ross«  annehmen,  nachgewiesen,  dass  man  dort  mit  anderen  Be- 
deutungen sehr  gut  auskommen  kann  und  schon  vor  ihm  hat  Lud- 
wig  in  seiner  Übersetzung  mit  Ausnahme  von  1,52,1.  5,54,14. 
84,2  nirgends  die  Bedeutung  >Ross«  zugelassen.  Von  Roths  Be- 
legen betrachte  ich  mit  Grassmann,  Ludwig,  Bergaigne  als 
erledigt  4,3,15.  6,1,  11.  37,5.  7,93,2;  von  Roths  und  Grass- 
manns ferner  mit  Bergaigne  und  Ludwig  2,1,12.  3,30,11. 
4,29,1.  7,37,4.  8,2,19.  Für  3,26,4  hat  Bergaigne  die  wahr- 
scheinlichste Erklärung  gegeben  und  10,106,5  kommt  als  völlig 
dunkel  nicht  in  Betracht.  Unentschieden  lässt  Bergaigne  6, 48, 4. 
8,  3, 1 1.  19,  18.  10,  12,  5.  In  6,  48,  4  kann  vajotä  nur  mit  dem  Pada- 
pätha  in  väja  utd  zerlegt  werden.  Ludwig  will  (4,  361)  vajä  als 
Accus,  plur.  für  väjän  gesagt  sein  lassen.  Wie  bei  hdva  werden 
w'ir  auch  fiir  vaja  das  neutrale  Geschlecht  neben  dem  masculinen 
annehmen,  also  väja  =  väjäni  setzen  müssen.  Die  Bedeutung  ist 
dann  die  gewöhnliche:  »Güter«,  »Wohlstand«.  So  auch  Grass- 
mann in  der  Übersetzung.  In  8,3,11  beweist  rayi ^  dass  auch 
väja  in  seiner  üblichen  Bedeutung  steht;  die  Bedeutung  »Ross« 
ist  gerade  hier  ganz  undenklich,  von  Grassmann  in  der  Über- 
setzung auch  aufgegeben.  8,19,18  heisst  väjebhUi  »mit  Kraft«; 
oben  p.  II  Anm.  10,12,5  hat  Grassmann  im  Wörterbuch  nur 
zweifelnd  unter  die  Bedeutung  »Ross«  gestellt;  in  der  Übersetzung 
gicbt  er  väja  mit  »der  starke«  wieder.  An  der  ganz  dunklen  Stelle 
ist  so  viel  klar,  dass  väja  nicht  »Ross«  bedeuten  kann;  vergleicht 
man  6,  68,  6:  ydiji .  .  .  devä  rayiyji  dhatthö  . .  .  as7H^  sä  Indravaru- 
näv  dpi  syät ,  so  steht  auch  hier  väja  wieder  parallel  dem  rayi, 
wird  also  auch  dasselbe  bedeuten.  Die  Stellen,  die,  ausser  5,  84,  2, 
allein  ernstlich  in  Betracht  kommen,  sind  i,  52,  i.  3,  22,  i.  5,  54,  14. 
Die  beiden  ersten  werden  unten  näher  besprochen  werden;  dtya^ft 
nd  steht  an  beiden  Stellen  für  dtyo  nd  und  väja  heisst  »Wettpreis«. 
In  5,54,14  könnte  man  geneigt  sein  mit  Bergaigne  Apposition 
anzunehmen  ■=.  x Rosse  (und)  Reichtum«.    Indes  es  entsprechen  sich 
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deutlich  äri'antapt  väjam  und  räjänar/t  (rusfiiftäntatn,  so  dass  är- 
vaat  mit  Grassmann  als  Adjectivum  gefasst  werden  muss.  Die 
Grundbedeutung  von  ärvant  und  drvan  ist  »eilend*,  »schnell«  und 
was  man  unter  einem  »schnellen  Reichtum«  oder  einem  >eilendeft 
Besitz*  zu  verstehen  hat,  lehren  uns  andere  Stellen  deutlich.  Genau 
entsprechend  dem  drvän  väjalf  ist  tarätfir  bhojälf  4,  45,  7  und  er- 
läuternd treten  ein  anarvä  väjali  2,6,5  and  äusfäro  raytfi  1,79,8, 
7,8,3.  9,63,  11.  Was  »durchdringt*  oder  .unauflialtaam*  oder  >un- 
übenvindlich«  ist,  wird  »stark*  sein  und  so  finden  wir  raj/ir  väjesv 
ai'ftah  »an  Kraft  (cfr.  oben  väjebhil^  ungehemmter  Reichtum* 
6,  14,  5  ;  im'istho  'oajalt  5, 44,  10;  värsisfhali  (itsmi  rayify  3,  16,  3 ; 
(usmintatno  rayilf  2,11,13  und  nebeneinander  väjah  pratärai^o 
brhdn  2,  i,  12,  wozu  das  gleich  folgende  rayir  bahiildljt  zu  vergleichen 
ist.  »Eilender  Reichtum«  ist  also  =  iuljgehemmter*  =  »starker*  ^ 
»grosser*  Reichtum  =:  rayir  mahän  9,  40,  3.  Dieselbe  Redeutungs- 
entwickelung  können  wir  unter  den  Beiwörtern  von  Indra  verfolgen. 
Arz'än  Indraii  6,36,2  =  Jndro  vajy  dvrtafy  i,  133,7^  tardtiir  hidra^ 
1 ,  121,6  (cfr.  7,  26,  4 :  eka  vibhaktä  tardtiir  magltatiavi)  =  Jndro  . . 
anan'ä  4,  1 7,  20  ^  dusfdro  . . .  vdjesu  tarittä  8,  46, 9  ^  (dviifha  In- 
dra/f  &,  61,  J  ^=  Indra/i  CHS fiii  4,22,  i  oder  (uiminfama/i  1,133,6  = 
brhän  fndrali  3.  32,  7  =  mahän  Indrah  i,  8.  s-  Die  Gleichung  ist 
also  so  vollständig  als  man  sie  nur  wünschen  kann.  Man  ver- 
gleiche auch  äfiir  Indrali  1,4,7.  Da  mithin  väja  nie  »Ross*  be- 
deutet (auch  Benfey  hat  diese  Bedeutung  weder  aufgestellt  noch 
gebilligt),  so  wird  auch  5. 84,  2  keine  Ausnahme  machen  und  Msant 
wird  nicht  »wiehernd*  bedeuten,  also  auch  nicht  h^sasvant  in  6,  3,  3. 
Den  einzigen  Anhalt  zur  Erklärung  bieten  die  Formen  prä 
ahesata  9,22,1;  sdm  akeSata  9,71,5;  ahesata  9,73.2;  86,25; 
prä  hise  7,  7,  t.  In  9,  22,  j.  73,  2.  86,  25  ist  die  Bedeutung  zweifel- 
los »eilen-*,  in  7.  7,  l  =  »in  Bewegung  setzen^  und  so  scheint  auch 
aheSata  in  9.  7I1S  aufgefasst  werden  zu  müssen.  In  5,84,2  ist 
demnach  väjo  h^san  dasselbe  wie  dr'oän  väjal,t  »eilender«  d.  h. 
jstarker,  grosser  Reichtum*,  pjn  dunkles  Wort  ist /er//.  Ich  werde 
unten  in  §  3  zu  zeigen  versuchen,  dass  es  »Keim«  bedeutet,  und 
dort  die  ganze  Strophe  übersetzen,  v.  Bradke  macht  auf  Ave- 
stisch  zbilenü  vasa  Yasna  51,  1 2  aufmerksam.  Das  kann  ^  */(fiv« 
vAjä  (als  Instrumental)  sein.  Die  Stelle  ist  aber  zu  dunkel,  um 
Aufklärung  zu  bieten.    Wie  von  aiiesata,  nesati  u.  s.  w.,  also  vom 
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Aoriststamm  nesa-,  abgeleitet  ist  n^satama  >am  besten  führend«, 
n^sfar  »Führer«,  so  vom  Aoriststamm  heia-  das  Adjectivum 
hesä,  cfr.  jesä  von  jesa-  Aoriststamm  zu  Yß  (Whitney  §  1148. 
3,  b).  Dieses  Aesä  liegt  vor  in  hesdkratu  RV.  3,  26,  5 ,  wo  die 
Maruts  genannt  werden  sipikä  nd  hesäkratavali,  v.  Bradkes  Er- 
klärung dieser  Stelle  ist  besonders  seiner  Auffassung  von  heSä,  h^sas 
ungünstig.  Dass  die  Maruts  >wie  Löwen  mächtig  glühen  (indem 
ihre  Blitze  mit  dem  funkelnden  Auge  des  Raubtieres  verglichen 
werden)«  ist  im  höchsten  Grade  gesucht  und  unwahrscheinlich,  und 
sufiha  nd  an  sväninah  anzuknüpfen,  ist  durchaus  gegen  den  ve- 
dischen  Sprachgebrauch.  Die  Bedeutung  »gewaltige  Kraft  habend«, 
mit  der  gleichen  Sinnesentwickelung  wie  bisher,  ist  durchaus  an- 
gemessen. Sie  stimmt  zu  dem  Beiworte  des  Löwen  bhimd  4,  16,  14. 
9,  97,  28  und  zu  Beiwörtern  der  Maruts  wie  dmavant  i,  38,  7;  anan- 
tdcusma  1,64,  10;  (usmin  1,37,4;  tvesd  1,38,  15  und  andern.  Ein 
Substantivum  h^sas  wird  also  zunächst  »Eile«  bedeuten.  Dies  liegt 
vor  in  ä^ih^sas  8,10,2,  einem  Beiworte  der  Agvins.  Es  ist  = 
acuh^man,  das  überall  nur  »schnell  dahineilend«  bedeutet  und  i,  1 16,  2 
ebenfalls  im  Zusammenhange  mit  den  Agvins  gebraucht  wird,  die 
I,  116,  18  genannt  werden  hdyanta  »eilend«,  htfsas  verhält  sich  zu 
ahesata,  wie  hdman  zu  hdyanta.  Die  Agvins  fuhren  unter  anderen 
die  Beiworte  syandra  1,180,9;  nrtü,  valgü,  bhura^ä,  bhurafßyü, 
mdnojavasä ;  ihr  Wagen  ist  mdnaso  jdviyaji,  mdnojavali,  vätarankä/jt 
I,  1 18,  I ;  raghusydt  sddä  S,  73,  5  u.  s.  w.  Zur  Bedeutung  von  his^ 
vergleiche  man  agvahayd. 

Mit  dem  Begriffe  der  Schnelligkeit  ist,  wie  gezeigt,  einerseits 
der  der  *  Stärke  <?,  »Gewalt«,  andererseits  aber  auch  der  des  »Leuch- 
tens«,  »Glänzens«,  »Glühens«  eng  verwandt.  Bcchtel  hat  eine 
Reihe  interessanter  Beispiele  für  den  letzteren  Bedeutungsübergang 
aus  den  indogermanischen  Sprachen  zusammengestellt  und  bereits 
darauf  hingewiesen,  dass  im  Veda  die  Flammen  des  Agni  oft  Rosse 
genannt  werden  (Über  die  Bezeichnungen  der  sinnlichen  Wahrneh- 
mungen in  den  indogermanischen  Sprachen.  Weimar  1879  p.  96  ff.). 
Er  beschränkt  p.  104  die  Wurzel  *ghis  auf  die  europäischen 
Sprachen;  es  ist  aber  keine  andere  als  die  »Wurzel«  fies  (cfr.  his/)^ 
die  uns  beschäftigt  und  die  von  \/ghH  (Bechtel  1.  c.  p.  108)  nicht 
getrennt  werden  kann.  Danach  kann  ht^sas  »Flile«  übergehen  in 
den   Begriff   »Stärker,     »Kraft«    und    -«'Glanz«,     »Glut«     und    eine 
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dieser  Bedeutungen  hat  das  Wort  10,89,12,  wo  es  von  Indra 
heisst : 

dgmeva  vidhya  divd  ä  srjänds 

täpisfhena  hdsasä  dröghamiträn  \ 

Das  tertium.  comparationis  liegt  ursprünglich  gewiss  nur  im  Be- 
griffe der  »Eile«,  »Schnelligkeit«.  Indra  soll  die  falschen  Freunde 
so  schnell  und  unvermutet  vernichten  wie  der  vom  Himmel  ge- 
schleuderte Donnerkeil.  Man  könnte  also  sehr  wohl  übersetzen: 
»Wie  der  vom  Himmel  geschleuderte  Donnerkeil,  vernichte  die 
falschen  Freunde  mit  flammendster  Eile.«  Auch  wir  sprechen 
von  »flammender«  oder  »brennender«  Eile,  Hast  u.  dgl.,  der  Eng- 
länder sagt  ^in  hot  haste«.  Wenn  es  2,30,4  heisst:  tdpusägneva 
vidhya . .  .  viran  und  3,  30,  16:  jaht  ny  csv  acdniiji  idpisf/iafn,  so 
ist  der  »glühende«  oder  »glühendste«  Donnerkeil  zugleich  der  »ge- 
waltige«, »stärkste«  (pjistho  vdjralt  4,41,4,  der  ebendort  didyü 
»leuchtend«  heisst)  und  der  »fliegende«,  »eilende«  {vdjrasya  pdtane 
6,20,5;  paryo  vdjrah  1,121,12).  So  sind  z.  B.  auch  djisthena 
bänmanä  1,33,  11  und  tdpisihena  hdnmand  7,  59,  8  (cfr.  7,  104,  5 
agnitapt^bhir  dc^nahamnabhili)  durchaus  identisch.  Man  denke  auch 
an  Verbindungen  wie  cubhrdh  odmah.  Und  wie  sich  hier  dem 
Inder  mit  dem  Begriffe  der  »Eile«  zugleich  der  der  »Kraft«  und 
der  »Glut«  verband,  so  auch  in  h^sasvant  in  6,  3,  3.  Es  bedeutet 
ursprünglich  nichts  anderes  als  »eilig«  und  ist  also  ein  Synonymum 
zu  Beiwörtern  des  Agni  wie  ajird ,  jird,  tardt^i,  türni,  patard, 
syandrd\  dem  Sinne  nach  ist  es  nicht  viel  verschieden  von  den 
zahlreichen  Beiwörtern,  die  Agni  als  den  »strahlenden«,  »leuchten- 
den« bezeichnen  (J)ävakdy  iüci,  cocisviant,  bhänumdnt  u.  s.  w.)  und 
die  ihn  den  »starken«  nennen  (fusmirtj  tavisd,  vajin  u.  a.).  Es  ist 
also  anzusetzen  hesd  i.  eilend,  2.  kräftig,  stark  in  hesdkratu ;  hdsas 
I.  Eile  in  dfuh^sas,  2.  Eile  =  » Kraft <s  »Glut'<  10,89,  12;  h^sasvant 
eilig,  schnell  =  »kräftig«,   ^glühend«. 

Endlich  bleibt  in  6,  3,  3  noch  vasatih  zu  erläutern.  Als  No- 
minativ sing,  zu  vasati  »Wohnung«  ist  es  ohne  jeden  Sinn.  Es  ist 
ein  Adjectiv  vasati  »wohnend«,  »weilend«  anzusetzen,  gebildet  wie 
aratiy  khalati  (Whitney  §  1 157,  3.  Bcnfcy  p.  144.  XVIII).  Dazu 
gehört  küträ  cid.  Ich  übersetze  nunmehr  6,  3,  3:  »Wenn  du  leuch- 
tender,  dessen  Aussehen  fleckenlos  ist  wie  das  der  Sonne,  es 
ernstlich  willst,    so    hast    du,    schneller,    Güter   (fiir  un.s).     Komme 
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froh  am  Abend  (zu  uns),  wo  du  auch  weilen  magst,  holzent- 
sprossener.« 

In  der  Reihe  der  Stellen,    in   denen  gurüdh  begegnet,   folgt 

3,33,5- 

äsüta  pürvo  vrsabhö  jyayän 

imä  asya  gurüdhalj,  santi  pürvth  \ 

Aus  10,  5,  7: 

Agnir  ha  naii  prathamaja  rtdsya 

purva  äyuni  vrsabhäc  ca  dhenüh  \ 

ergiebt  sich,  dass  Agni  der  Gott  ist,  von  dem  die  Rede  ist.  Das 
beweist  auch  Strophe  7  durch  ihr  vrsabhäsya  dhenöli.  pürva  äyuni 
bedeutet,  wie  9,  100,  i  zeigt,  »im  frühesten  Alter«.  Es  wird  also 
von  Agni  ausgesagt,  dass  er  bei  seiner  Geburt,  in  seinem  frühesten 
Alter,  Stier  und  Kuh  zugleich  war,  d.  h.  so  stark  wie  ein  Stier  und 
so  freigebig  spendend  wie  eine  Kuh.  In  3,  38,  5  ist  demnach  pur- 
vah  =.  pürva  äyuni  jätdJp  (9,  100,  i),  also  was  sonst  mit  ydvist/iaft 
bezeichnet  wird  \xnA  jyäyän  ist  dem  Sinne  nsich  =jy^sf/iak,  wie 
Agni  genannt  wird  1,127,2.  8,74,4.  102,11.  Agni  ist  wie  der 
jüngste,  so  auch  der  älteste.  Und  was  sonst  vrsabhö  dhenith  aus- 
sagt, besagt  hier  äsiita  vrsabhäh.  Der  Stier  gebiert,  weil  Agni 
eben  zugleich  Stier  und  Kuh  ist.  Was  er  gebiert,  sind  die  Güter 
{gurüdhali),  die  dem  Menschen  zu  teil  werden.  Das  sagt  noch 
deutlicher  10.  5,  4: 

rtdsya  hi  varta7idyah  süjätam 

iso  väjäya  pradivah  säcafite  \ 

»Der  Ordnung  Wege  und  Güter  folgen  ihm,  wenn  er  schön  ge- 
boren ist,  allezeit  (uns)  zum  Wohlergehen«  d.  h.  mit  Agnis  Geburt 
ist  Ordnung  und  Wohlstand  für  die  Menschen  verbunden.  Dieser 
Vers  erläutert  zugleich  die  letzte  Stelle,  in  der  0irüdh  noch  vor- 
kommt: 4,  23,  8: 

rtdsya  hi  curüdhah  sdnti  pürvih 

rtdsya  pirudhah  ist  =  rtdsya  isah  in  10,  5,4,  also  alles  Gute,  was 
den  Menschen  aus  der  Ordnung  (Bergaigne  3,  210  ff.  Ludwig, 
Die  philosophischen  und  religiösen  Anschauungen  des  Veda  in  ihrer 
Entwickelung.  Prag  1875  p.  15  ff.)  zukommt. 

curudhah  ist  also  an  allen  Stellen  durchaus  nur  =  iiali ,   be- 
zeichnet daher  im  weitesten  Sinne  alles  Gute,    was   den  Menschen 
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von  den  Göttern  oder  den  Göttern  von  den  Menschen  gewährt 
wird.  Je  nach  dem  Zusammenhange  kann  man  es  mit  »Güter« 
oder  »Labung«,  »Spende«,  »Kraft«  u.  dgl.  übersetzen.  Alle  andern 
Bedeutungen  sind  abzuweisen. 

G  e  1  d  n  e  r  hat  das  Wort  auch  im  Avesta  herzustellen  gesucht, 
indem  er  Yasht  19,  67  für  süra  urvadhaca  verbessert  hat  sürudhaca 
(Drei  Yasht  p.  132).  Er  übersetzt  es  mit  »Erquickung«  und  be- 
zieht  es  auf  die  Überschwemmungen  der  dort  beschriebenen  Flüsse. 
Der  vedische  Gebrauch  des  Wortes  spricht  gegen  Gel dners  Ver- 
mutung. Mit  Bartholomae  (Arische  Forschungen  1,132)  urva- 
dhaca zu  streichen,  ist  bequem,  aber  unwahrscheinlich.  Ich  glaube, 
dass  Geldner  (I.e.  p.  43)  auf  der  richtigen  Fährte  war,  als  er  in 
den  Worten  den  Eigennamen  eines  Flusses  suchte,  paoirish  äpö  in 
§  66  macht  es  von  vornherein  glaublich,  dass  mehr  als  zwei  Flüsse 
genannt  werden  und  yä  vor  srira  weist  darauf  hin,  dass  mit  diesem 
Verse  die  Aufzählung  beginnt.     Ich  möchte  lesen: 

yä  srira  Ushtavaitica 
Süraurvadha  pouruvästra 
Erezica  Zareniiviaitica  \ 

Im  Sanskrit  würde  der  Fluss  *(^üravradä  oder  *(^üravrädhä  lauten. 
In  6, 49,  8  bleibt  noch  candrägräh,  das  Beiwort  zu  furüdhah 
zu  erklären.  Es  kommt  ausser  hier  noch  5,41,  14  vor.  Den  Qurü- 
dhac  candragräh  entsprechen  deutlich  die  pirüdho  goagrält  in 
I,  169,  8,  die  väjä  göagräJj,  in  i,  92,  7  und  die  iso  göagräJi  in 
6,  39,  I.  Das  sind  »Güter,  an  deren  Spitze  Kühe  stehen«  d.h. 
»Güter  bestehend  in  Kühen  u.  s.  w.«  Ebenso  sind  giirüdha^  can- 
drägräli  »Güter,  an  deren  Spitze  sich  candra  befindet«,  candra 
muss  also  etwas  sein,  was  dem  Inder  nächst  Kühen  das  Wünschens- 
werteste war,  und  das  war  »Gold«.  Rinder,  Gold,  Rosse  sind  das, 
worum  der  Inder  der  vedischen  Zeit  vor  allem  bittet:  4,  17,  11. 
32, 17 — 19.  7,  90,  6.  9, 97,  50.  IG,  107,  7.  gömat'hirafjyavat-äiri'ävat 
ist  stehende  Verbindung:  1,30,17  (äcvävatyesa . ,  gömat .  .hiranya- 
vat).  7,  94,  9.  8,  22,  17.  9,  41,  4  u.  s.  w.  Beiwort  des  Goldes  ist 
candra  9, 97,  50.  10,  107,  7  und  ^candra  8, 65,  1 1 ;  cafidrävad  rädhas 
ist  »Besitz  an  Gold«,  wie  die  daneben  stehenden  Worte  deutlich 
beweisen;  3,  30,  20:  kayna^fi  mandayä  göbhir  äci'aic  candrdvata 
rädhasä  und  5,57,7:   göinad  äg^^ävad  rdthavat  suvtratfi  caidrd- 
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vad  rädhah  und  daher  ist  auch  caiuird  2,  2,  4  nicht  »Mond«,  wie 
Ludwig  meint,  sondern  vGold«,  wie  Grassmann  nach  Roth 
annimmt.  Später  ist  es  in  dieser  Bedeutung  öfter  belegt  (B.-R. 
s.  V.).  dgra  steht  vedisch  für  klassisches  ädi,  das  dem  Veda  fremd 
ist;  ca7idrägra  hcisst  also  »Gold  u. s. w.«  d.h.  Gold,  Kühe,  Rosse, 
wie  göagra  heisst  »Kühe  u.  s.  w.«  d.h.  Kühe,  Gold,  Rosse.  Nichts 
anderes  bedeutet  candrägra  auch  5,41,  14: 

värdhantätji  dyävo  girac  caiidragrä 
udä  vardhantäm  abhisätä  drnäh 


Roth  im  kürzeren  Wörterbuche  ?,tXz\.  glr -=•  giri  »Berg«  und  fasst 
candrägra  im  Sinne  von  »einen  schimmernden  Gipfel  habend«; 
Grassmann  erklärt  gir  adjectivisch  =  »erhaben«,  »hoch«;  Lud- 
wig zieht  candragräh  zu  dyävah  und  liest  »Tage  mit  glänzendem 
Antlitz«  heraus.  Roth  ist  wohl  durch  Strophe  11  giräyo  vrkSä- 
ke^nh  zu  seiner  Ansicht  veranlasst  worden ;  da  sich  sonst  nirgends 
diese  Bedeutung  nachweisen  lässt,  so  ist  sie  auch  hier  abzuweisen. 
Es  ist  zu  übersetzen:  > Mögen  (uns)  gedeihen  der  Himmel,  (unsere) 
Lieder  durch  Gold  u.  s.  w.,  an  Wcusser  mögen  gedeihen  die  erbeute- 
ten Ströme.«  Diese  Dreiteilung  entspricht  vollkommen  dem  ersten 
Teile  der  Strophe: 

ä  daivyani  parthiväni  jänma 
apdi;  cäcclia  sümakhäya  vocain  \ 

Dem  daivyani  jdnma  entspricht  dyävah;  die  Götter  sollen  dafür 
Sorge  tragen,  dass  dem  Sänger  der  Himmel  gnädig  sei,  d.  h.  dass 
ihn  kein  Schaden  irgendwelcher  Art  durch  die  Elemente  treffe; 
dem  parthiväni  jänma  entsprechen  die  girac  candrägräli;  der 
Sänger  wünscht  für  seine  Lieder  den  klingenden  Erfolg  bei  den 
Fürsten  und  Reichen;  den  äpah  endlich  entsprechen  die  äriiäh. 
Der  Gegensatz  von  dyävah-ärndh  wie  dycLvali-sindhavali  i ,  1 5 1 »  9» 
V\\x  candragräh  würde  man  im  klassischen  Sanskrit  hier  sagen: 
suvarnädinä. 

Somit  übersetze  ich  nun  6,49,  8:  »Den  Hüter  aller  Pfade  (will 
ich)  mit  Beredsamkeit  (preisen);  von  Liebe  getrieben  ging  er  zu 
Arka.  Y.x  möge  uns  Güter  an  Gold  u.  s.  w.  schenken ;  alle  unsere 
Wünsche  möge  Puäan  befriedigen.« 
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Excurse. 

I.  frl 
frz  gehört  zu  den  Wörtern,  deren  Bedeutung  im  Veda  bisher 
nicht  ganz  zur  Geltung  gekommen  ist.  Grassmann  s.v.  leitet  es 
ab  von  Vf^  »kochen«,  der  er  ganz  ungerechtfertigt  die  Gnmd- 
bedeutung  »glühen*  zuteilt,  was  gegen  den  vedischen  Sprachgebrauch 
und  die  verwandten  Sprachen  ist.  Wegen  des  zweimal  vorkommen- 
den criydse  giebt  er  ihr  auch  die  Bedeutung  »glänzen«,  »geschmückt 
sein*.  Durchaus  mit  Unrecht,  (ri  gehört  zu  \/cri  »etwas  woran 
lehnen*  und  {riyäse  ebendazu ,  oder,  wie  Roth  annimmt,  ku  der 
Nebenform  (tW,  die  in  jf^/afW  neben  i't'ifffr/ vorliegt  und  auf  welche 
auch  die  verwandten  Sprachen  hinweisen;  äolisches  xiiwc»  ist  = 
♦äü-vwo  (cfr.  Solmsen,  KZ.  29,  77  f.).  (riyäse  stellt  sich  zu  Präkrt 
alliai,  das,  wie  ich  B.B.  13,  lof.  gezeigt  habe,  =  Skt.  "äfliydti  ist. 
(ri  wird  also  zuerst  bedeuten  sdas  Lehnen  an  etwas«  und  medial 
>das  sich  an  etwas  Lehnen»,  »das  sich  wohin  Neigen^,  »wohin 
Wenden*.  In  dieser  Bedeutung  i.st  es  noch  erhalten  in  adhvarafri 
und  abhifri.  arvaücä  väm  säptayo  ' dhvaragriyo  vähantii  sävanM 
üpa  I,  47,  8  ist  =  »die  zum  Opfer  kommenden  Rosse  sollen  euch 
zu  den  Spenden  fahren*.  Ebenso  8,4,  14.  usäsäiit  ketdvo  'J/n'a- 
rafriyalf.  10,78,7  sind  =  »die  Strahlen  der  Morgenröte,  die  zum 
Opfer  kommen*  d.  h.  die  erscheinen  beim  Beginn  des  Opfers.  Für 
abhört  ist  die  beweisende  Stelle  10,  130,  5;  viral}  Miträvärunayor 
abkiirVf  ^  »die  Virät  kam  zu  Mitra  und  Varuija«.  abhifrtli  ent- 
spricht hier  dem  abkavat  sayügi'h  und  säi}i  babhüiia  von  Strophe  4, 
dem  ä  viveca  von  Strophe  5.  Ferner  1,  144,6  ist  ab/n(riyä  »her- 
beieilend* entsprechend  dem  folgenden  vtih'ari.  So  kann  auch 
abAt'criyafi  9,  79,  5  gefasst  werden.  In  übertragenem  Sinne  ist  das 
=  »die  Neigung  zu  etwas«,  »Wunsch-<,  »Wille*.  Und  diese  Be- 
deutung hat  das  Wort  im  Veda  noch  öfter.  Vor  allem  in  den 
oben  p.  14,  20  angeführten  Stellen.  Wenn  es  i,  116,  17  heisst 
sätu  u  (riyä  Näsaiyä  sacelhe  und  8,  8,  10  vici'äny  Ad'inä  ynväi/i 
Prä  lihitäny  agacchatam,  so  besagt  das  ohne  Zweifel  dasselbe,  zu- 
mal der  Vordersatz  an  beiden  Stellen  der  gleiche  ist,  in  1. 1 16,  171 
ä  va)/i  rätkani  duliitä  Säryasya  atislhat  und  8,  8,  lO:  ä  yäd  väiii 
yösaffä  rdtham  Atislhat.  säi/i  criya  sac  heisst  also  »seinen  Wunsch 
erreichen<.  sahä  ertyä  1,  117, 13  heisst  »gern*,  j,6g,4yuTÖfi  cri- 
yam    avf^ita   ist  =   »euren   Wunsch   erfüllte    sie*.      An    manchen 
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Stellen,  wie  1,184,3.  10»  95»  3»  -^teht  es  ganz  im  passiven  Sinne  = 
»das  was  man  sich  wünscht <  und  ist  dann  wesentlich  identisch  mit 
frdvas.  Sieh  oben  p.  17.  yuvör  änu  griyain  1,46,  14  ist  =  »euch 
zu  Liebe«;  tdva  griy^  2,  23,  18.  5,  3,  3  ist  =  »für  dich«  und  täva 
Qriya  5,  3,  4  =  »durch  dich«.  In  5, 61,  12  ist  y^sayi  griya  =  »denen 
zu  Liebe«.  Die  ganze  Strophe  ist  zu  übersetzen:  »Sie  glänzen  auf 
ihren  Wagen,  auf  die  (ddhi)  ihnen  zu  Liebe  Rodasi  (gestiegen  ist), 
wie  die  Sonne  oben  am  Himmel« ;  cfr.  5,  56,  8.     Auch  in  8,  26,  4. 

9,  102,4  wird  griy^  heissen  »gern«  oder  »auf  seinen  Wunsch«,    in 

10,  1,5  criyä  »aus  Neigung«,  »aus  freiem  Willen«.  Die  gewöhn- 
lichen Bedeutungen  des  Wortes  »Glück«  und  »Schönheit«  werden 
aus  der  passiven  Grundbedeutung  »das  was  gewünscht,  begehrt 
wird«  hergeleitet  sein,  gr^as  und  ^r/i/A«  weisen  deutlich  auf  eine 
allgemeinere  Grundbedeutung  hin  als  »Glück«  oder  »Schönheit«. 
Wenn  es  6,48,  19  von  PüSan  heisst: 

parö  hi  märtyair  äst 
Santo  devair  utä  griya  \ 

so  kann  griyä  hier  nicht  »an  Schönheit«  oder  »Pracht«  (Grass- 
mann) heissen.  Der  zahnlose  Pü5an,  der  mit  Ziegen  fährt  und 
Brei  isst,  gewährt  keinen  so  herrlichen  Anblick.  Zu  seinen  Bei- 
wörtern tavds,  tuvijätä,  väjin,  särvavira  passt  am  besten  die  Be- 
deutung »Macht«,  »Kraft«  und  nur  diese  Bedeutung  giebt  einen 
Sinn  in  1,43,7,  ^'^  der  Dichter  sich  nicht  die  Schönheit  oder  das 
Glück  von  hundert  Männern  wünschen  kann,  w^ohl  aber  die  Kraft. 
2,  33,  3  stehen  cr^stho  griya  und  tavästamas  tavdsäm  vollkommen 
parallel.  Diese  Bedeutung  tritt  auch  an  einigen  Stellen  deutlich 
hervor  bei  den  schon  erwähnten  W^örtern  adlivaragrt  und  abhigru 
8, 44,  7  Agnim  adhvaranäm  abhigriyam  ist  =  i ,  44,  3  Agnhfi  yajüä- 
ndni  adhvaragriyam  und  dies  =1,1,8  i^AgiiUft)  rajantam  adkz^a- 
ränäm ,  wie  6,  70,  i  bhüvananam  abhigriyorvi  ist  =  räjanti  asyä 
bhüvanasya  rodasi  in  Strophe  2;  cfr.  8,  72,  13.  In  10,  66,  8  ist 
adhvaranäm  abhicriyah  wesentlich  gleich  dem  vorausgehenden  ya- 
jnaniskftali.  Bewiesen  w^rd  dies  durch  10,  36,  8  adhvaracriyafft 
sömavi  =  I,  4,  7  acum  yajnagriyam  verglichen  mit  9,  72,  4  yajüa- 
sädhanah  söniah.  Agni  und  Soma  gehören  notwendig  zum  Opfer; 
ohne  sie  ist  das  Opfer  nicht  darzubringen  und  nicht  vollständig. 
In  diesem  Sinne  haben  sie  Macht  über  das  Opfer,  sind  seine  Herren 
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und  Zurüster.  So  ist  1,98,  i  räja  bküvanänäm  abkifrtk  >ein  über 
die  Welten  herrschender  König«  (cfr.  oben);  7,91,3  niyütam  abkü 
friVi  ist  =:  »Herr  der  Gespanne«.  So  ist  auch  ynÄöfr? 6,  55,6  wohl 
=  »über  die  Menschen  herrschend*,  wenn  man  erwägt,  dass  ea 
I.  89,  5  von  PüSan  heisst:  tfänatp  jägatas  tasthüsas  pdtim.  kia- 
trafrt,  ein  Beiwort  des  Indra  und  Varuija,  ist  =  ksatriya.  Wenn 
man  erwägt,  dass  Vf*  (Med.)  vorwiegend  bedeutet  »sich  an  je- 
manden wenden*,  um  Beistand  oder  Hilfe,  so  kann  für  crt  die  Be- 
deutung »Kraft*,  >Macht*  als  das,  was  Hilfe  gewährt,  oder  an  das 
man  sich  um  Hilfe  wendet,  sehr  wohl  erschlossen  werden;  cfr.  7,  39,  i 
Agni)},  stimatitit  vdsvo  agret. 

2.  rudrävartani. 

Im  Petersburger  Wörterbuch,  auch  dem  kürzeren,  wird  für 
dieses  Wort  keine  Bedeutung  angegeben  und  s.  v.  Rudrd  nur  be- 
merkt, dass  in  dem  Worte  einiger  Anhalt  liege,  um  die  Grund- 
bedeutung von  Rudrd  zu  bestimmen.  Grassmann  setzt  eine 
^rud  »glänzen«,  »prächtig  sein«  an  imd  deutet  rudrdvartani  als 
»prächtige,  glänzende  Pfade  beschreitend«.  Ludwig  übersetzt  »die 
ihr  des  Rudra  Weg  geht«,  »die  ihr  auf  Kudras  Pfaden  geht«,  Ber- 
gaigne  (2,436  Anm.  i)  zweifelnd  »suivant  le  chemin  de  Rudra«, 
Muir  (5,  240)  »einen  furchtbaren  Pfad  habend*.  Myriantheus 
(1.  c.  p.  139)  will  es  von  rudrd  »heulend«  =^  >Wind«  und  vartana, 
dem  Adjectiv  von  i^art  »sich  drehen«,  »sich  bewegen«  ableiten, 
weil  sich  die  A^vins  gleich  dem  Winde  drehen  und  in  Bewegung 
setzen.  Sot\\/riid  »heulen*  leiten  auch  die  Inder  Riidrä  her,  wo- 
für es  genügen  mag,  auf  Yäska,  Niruktam  10,  5  und  Säyaija  zu 
RV.  1,3,3  2"  verweisen. 

rudrdvartani  findet  sich  RV.  1,3,3.  8,22,1.14.  10,39,11. 
VS.  19,82  =  TBr.  2,6,4,  i  =  MS.  3,  11,9.  Überall  ist  es  Beiwort 
der  Agvins.  Diese  erhalten  an  andern  Stellen  das  Beiwort  /iirai.i- 
yat'artani  ^V.  1,92,18.  5-75.2.3.  8.5,11.  8,1.  87,5.  VS.  20.74 
=  TBr.  2,  6,  1 3, 3  =  MS.  3,  11,4.  Sie  heisscn  ferner  p.V.  S,  26,  1  y 
fuiArayäi'änä  und  (übhaiit  gdmistkaul'ii. \,  7,  15,  3  =  TBr.  3, 1,  2, 10 
=  MS.  3.  16,  5.  Der  Wagen  der  Agvins  ist  nach  7,  69,  i  ghrtä- 
vartanif).;  das  gkrtdni  aber  heisst  2,  35,  11  hira^yavarrjam;  nach 
5,  77,  3  ist  der  Wagen  mädhuvartfo  g/irtdsnult ;  mddhuvarnam  heisst 
auch   das  ghftdm  1,87,2  und  die  Agvins   selbst  8,26,6.     Es   ist 
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daher  von  vornherein  wahrscheinlich,  dass  in  rudrd  ein  ähnlicher 
Begriff  liegen  wird  wie  in  hiraiiya ,  gublird ,  cübha,  mddhuvarf^a. 
Die  Agvins  selbst  werden  rudra  genannt  i,  158,  i.  2,41,7.  5,73,8. 
75,3.  8,26,5.  10,93,7  "^^  raiidrä  10,61,15.  rüdrä  hiranyavar- 
tani  steht  5,  75,  3  neben  einander.  Ausser  den  Agvins  erhalten  das 
Beiwort  rudrä  noch  Agni,  Indra,  Mitra,  Varuna,  die  Maruts  und 
9,  73,  7  die  spdgah.  Dass  dieses  Adjcctiv  verschieden  ist  von  dem 
Namen  des  Gottes  Rudra,  ist  durchaus  unwahrscheinlich;  seine  Be- 
deutung muss  eine  solche  sein,  dass  sie  mit  dem  Wesen  aller  der 
Gottheiten  vereinbar  ist,  denen  die  Bezeichnung  rudrä  gegeben 
wird.  Daraus  folgt  sofort,  dass  jede  Herleitung  von  der  \'rud 
(heulen)  falsch  ist.  Weder  Indra,  noch  Mitra  und  Varuna  erhalten 
je  ein  Beiwort,  das  sie  als  >Heuler«  oder  »Lärmer«  bezeichnet  und 
ebensowenig  passt  diese  Bedeutung  auf  die  späcali ,  mag  man 
darunter  verstehen  was  man  will.  Auch  das  offenbar  zu  Rudrä 
gehörige  Rodast ,  wohl  auch  rödasi,  widerspricht  durchaus  dieser 
Hcrleitung.  Die  Zahl  der  Beiwörter  der  Agvins  im  RV.  ist  eine 
überaus  grosse.  Ich  habe  die  folgenden  gesammelt,  die  ich  nirgends 
zusammengestellt  finde:  ajarayü,  ajärau,  atürtadaksä ,  adhapriyä 
ädhrigu,  änapacyutä,  anindyä,  ämartyä,  amrtä,  driprä,  arepäsä, 
arcimdntä,  avadyagohand ,  dvitärä  janämhn,  d^vdmaghä,  dsvirta- 
dlirüj  aharvidä;  dguht^sasä;  indrataind ,  isdyantä ,  isirä;  ukthyä, 
ugra,  usrä;  rtavrdhd;  kavi;  gdmisthä,  gambliiracetasd,  grbhtf 
krtäy  gömagha;  citrdräti,  cyavänä;  chardispä:  jagatpä,  jusänä, 
jenyävasü;  taniipä,  tuvistamä;  dasrä ,  ddnunas  patt,  divd  äjdtä, 
divö  asyd  prasdntä,  divd  ndpäta,  divyä  suparnä,  dtdyagnt,  drä- 
vatpafii;  dhiyamjinvä ,  dhisnya ,  dliijavanä,  dhvasrä:  ndrä,  nave- 
dasä,  näsatyä,  iirtfi,  nrpdtii  paraspä,  purajä,  purutdmä,  puruträ, 
puruddifisd,  puruddf/isasä,  purupriyä,  purubliujä,  purubhü,  puru- 
bhütmnäy  pnrubhojasdj  pnrumdntu ,  purumandrä ,  purugäkatama, 
purugcandrä,  puruspfha,  purüvdsü,  püskarasraja,  paüra,  (yajüdsyä- 
dhvardsya)  prdcetasa,  pratnd,  prataryävand ;  bodliinmanasä ;  bha- 
drahastd,  bhisdjdj  bliuji,  bhurand^  bhuranyii;  mdf/ihisthd,  maksü, 
maghdvdndj  matavacasd,  madacyutd,  madliupdtamd  nard,  madhu- 
pau,  viddhuvarnd,  madhüyuvdy  mandvasii,  inanojavasd,  manotdrä 
rayinäm,  mayohhüvd ,  marüttamd  y  viädhvi ,  mdydvind,  mdyind, 
mrlaydttamd;  yajatrdy  yajnavdliasd,  yagdsdy  ydmaliiitamd,  yuyu- 
jdndsapti,  yhvdnd,  y  es  t/u);  raksohdiid,  rathirdj  rathitamd,  rathyä. 
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räjantäv  adhvaranäm,  räjanau,  riccidasä,  rudrdvartani,  rudra, 
raüdrä;  vatsapracetasa,  valgü,  vasudhiti,  vastividä,  väsü,  vä/tni, 
väjaratnä,  väjasätamäj  vajinä,  väjinivantatt,  väjmivasüy  vavrdhänäy 
vicetasäy  vipanyü,  vifpälävasii,  vici^avarä,  vic^'avedasä,  viliipäni, 
vftrahantamä,  vrdhäntä,  vrsanau,  vrsanifasü;  i;akrä,  i;dcinävi  cdci- 
sf/iäy  cacipati,  iacivasiiy  ^atakratu,  (ätfibhavistha,  gavibhüvdj  {U^fi- 
bhu,  gucivratä,  cubhäs  päti,  oibhrayävänä,  01b hrä;  säfitblirtd,  sarä- 
thä,  slndhuviätarä ,  sindhuvähasä ,  suddyisasä ,  sudaksa ,  suddnü, 
supäni,  surädhasä,  suvirau,  susumna,  suhdvd,  sürydvasü,  stömasya 
vardhanä,  syandra,  svanndä,  svdfvd;  havatiagrüta,  hiranyapixnsd, 
hiranyavartani.  Die  Beiwörter,  die  mir  im  Vocativ  von  den  Agvins 
gebraucht  werden,  sind  mit  dem  Accente  des  Vocativs  oder  ohne 
Accent  aufgeführt;  das  dunkle  Lied  10,  106  ist  nur  zum  Teil  aus- 
gebeutet worden. 

Unter  dieser  grossen  Zahl  ist,  wie  man  sieht,  auch  nicht  ein 
einziges  von  einer  Wurzel  abgeleitet,  die  »schreien«,  ^heulen«, 
^lärmen«  oder  dgl.  bedeutet.  Also  kann  auch  rudrä,  als  Beiwort 
der  Agvins;  nicht  von  ^rud  (heulen)  kommen.  Ausgeschlossen  i.st 
ferner  eine  Anlehnung  von  rudrd  an  die  Beiwörter,  die  den  Agvins 
allein  eigentümlich  sind,  an  die,  die  sich  auf  ihre  Schnelligkeit  be- 
ziehen (wegen  Mitra  und  Varuna),  die  von  ihrer  Klugheit  sprechen 
(wegen  der  Maruts),  überhaupt  an  alle,  soweit  ich  sehe,  ausser 
denen,  die  auf  ihre  Macht  oder  Kraft  und  ihre  glänzende  Erschei- 
nung sich  beziehen.  Allen  andern  w-idersprechen  teils  die  übrigen 
Götter,  die  rudrah  genannt  werden,  teils  die  spdi;ah,  teils  rodasi. 

Als  den  »starken«  oder  »den  Gedeihen  gebenden«  Gott  hat 
den  Rudra  gedeutet  v.  Bradke  (ZDMG.  40,  361),  indem  er  rudrd 
herleitet  von  der  \^vard,  vrd  in  Wurzel,  radix  u.  s.  w.,  die  mit 
\/vardfi  »ziemlich  gleichbedeutend  zu  sein  scheine«.  Der  Bedeutung 
> Gedeihen  gebend«  widerspricht  der  Grundcharakter  des  Gottes 
durchaus  (ZDMG.  40,  120);  beide  Bedeutungen  sind  unpassend  als 
Beiwörter  der  spd^ah.  Auch  ist  die  Wurzel  selbst  sehr  zweifelhaft. 
So  bleibt  nur  die  Herleitung  von  "^y/rud  vrot  sein^  und  diese  er- 
füllt alle  Bedingungen.  Dass  Rudra  der  rote  Gott  /-aV  £$o/r,v  und 
rot  die  ihm  zugeteilte  Farbe  ist,  habe  ich  ZDMG.  40,120  bereits 
bemerkt.  Man  vergleiche  auch  noch  Bhäratiyanätyagästram  6, 42,  44. 
Es  heisst  von  ihm  1,43,  5:  ydh  pikrd  iva  süryo  hiranyam  iva 
röcate   und  2,  33,  9  babhrüh    giikr^bliüi   pipi(e  liiranyaih.     Es    ist 
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also  auch  hier  die  oben  schon  hervorgehobene  Beziehung  von  rudrä 
und  hira^ya  vorhanden.  Ebenso  ist  Agni  nach  4,  3,  i.  lO,  20,  9 
hiranyarüpa ;  an  der  ersten  Stelle  steht  das  Beiwort  neben  rudrd, 
an  der  zweiten  neben  verschiedenen  Farbennamen,  unter  andern 
auch  arusdj  bradhnä,  göna.  Agnis  Rosse  sind  härayali,  haritaJji^ 
und  sie  werden  wie  Rudra  auch  als  arusä  und  babhrü  bezeichnet» 
Indra  ferner  wird  direkt  hiranydya  genannt;  er  heisst  härivarpas, 
härigipra,  härikega,  hdrigmagäru,  hiranyabähu^  sein  Wagen,  seine 
Peitsche  sind  golden,  seine  Rosse  sind  hdriy  hiranyakegyä  u.  s.  w. 
(Muir  5,  84  f.).  Varuija  trägt  dräpitfi  hiraiiydyajn  i,  25,  13  und 
wohnt  in  einem  goldenen  Hause  AV.  7,  83,  i ;  Varuna  und  Mitra 
besteigen  einen  goldfarbigen  Wagen.  Die  Maruts  sind  goldfarben, 
fahren  auf  goldenem  Wagen,  haben  goldene  Waffen  u.  s.w.  (Muir 
5,  148  ff.).  Die  Agvins  fahren  ebenfalls  in  goldenem  Wagen  (M u  i  r 
5,  240),  ihre  Rosse  sind  hiratiyapaf^i,  ihre  Schwäne  hiratiyaparp^a 
u.  a.  Die  spagah  erhalten  zwar  nirgends  eine  gleiche  Bezeichnung, 
dass  sie  aber  als  glänzend  gedacht  wurden,  zeigt  ihre  Verbindung 
mit  Varuna.  Gerade  in  9,  73,  7  ist  leider  ihre  Deutung  ganz  un- 
sicher; es  wird  aber  wohl  hier  von  den  Ädityas  die  Rede  sein. 
Varuna  wird  in  dem  dunklen  Liede  Strophe  3.9  direkt  genannt; 
in  Strophe  i  ist  er  wohl  unter  dem  dsura  zu  verstehen  (v.  Bradke, 
Dyaus  Asura,  Halle  1885  p.  71)  und  in  .Strophe  4  sind  die  spdca/i 
wohl  auch  auf  ihn  zu  beziehen  (Hillebrandt,  Varuna  und  Mitra, 
Breslau  1877  p.  80);  cfr.  Bergaignc  3,  166  f. 

Die  Deutung  von  rudrä  als  »rot*:,  » rötlich <<  und  weiterhin  als 
*  schimmernd«,  >  hellglänzend«  ist  also  überall  zutreffend.  Dass  die 
Agvins  auf  rötlichem  Pfade  wandeln,  erklärt  sich  daraus,  dass  sie 
nach  Aufgang  der  Morgenröte  erscheinen  (Muir  5,  238 f.).  Da  ihr 
Wagen  und  ihre  Rosse  aufbrechen  usäso  7y 7) stisu  {4, 4^,2),  so  er- 
scheinen dieselben  rot  und  goldig,  wie  der  Wagen  des  Mitra  und 
Varuna  goldfarbig  (hiranyarüpa)  ist  nsdso  vyUsiau  (5,  62,  8). 
Schwierig  ist  virudra  in  1,1 80,  8 : 

yuväf/i  cid  dhi  smagvinäv  dnu  dyün 

virudrasya  prasrdvanasya  sataü  \ 

Agdstyo  narävt  nfsu  prägastah 

karddliunlva  citayat  sahdsraih 
Im  51V.  treten  in  der  Sage  von  Agastya  vornehmlich  drei  Punkte 
scharf  hervor,    seine    Entstehung    zugleich   mit  VasiSjha    aus    dem 


^V.  6,  49,  8.  59 

Samen  des  Mitra  und  Varuna,  sein  Verhältnis  zu  Lopamudrä  und 
die  Stellung,  die  er  gegenüber  Indra  und  den  Maruts  einnimmt 
(Bergaigne  2,3930".).  Aus  Furcht  vor  dem  eifersüchtigen  Indra 
hat  Agastya  das  für  die  Maruts  bereitete  Opfer  diesen  nicht  dar- 
gebracht (i,  171,4),  worüber  sie  sich  i,  170,  3  beklagen.  Das  Opfer 
findet  statt  ohne  die  Maruts  und  das  sagt  virudra  »wobei  die 
Maruts  nicht  waren«,  »ohne  die  Maruts«.  Die  Maruts  werden  oft 
rüdräsah  oder  rüdräh  »die  roten«  genannt  (Grassmann  s.  v.). 
Im  Gegensatz  zu  den  Maruts  hat  Agastya  die  Agvins  beim  Opfer 
ausgezeichnet.  Es  heisst  i,  117,11,  dass  die  Agvins  die  Vigpala 
hergestellt  haben,  nachdem  sie  durch  das  Gebet  des  Agastya  ge- 
kräftigt worden  waren ;  i ,  1 84,  5  wird  gesagt,  dass  dieses  Lied  von 
den  Mänäs  für  die  Agvins  gedichtet  worden  sei  und  die  Agvins 
werden  aufgefordert,  sich  bei  Agastya  zu  erfreuen,  dem  sie  nach 
8,  S,  26  geholfen  haben.  Unsere  Strophe  gehört  in  denselben  Ge- 
dankenkreis. Sie  besagt,  dass  Agastya  bei  seinen  täglichen  Opfern 
die  Maruts  überging,  die  Agvins  dagegen  ganz  besonders  auszeich- 
nete. Aus  7,  60,  6  acetäsaift  cic  citayanti  däksaih  ergiebt  sich, 
dass  der  Instrumental  sahdsraih  zu  citayat  gehört.  Was  damit 
gemeint  ist,  ergeben  folgende  Stellen. 

1 ,  131,2:  Indratfi  na  yajnaig  citäyanta  äydvah 
stomebhir  Indrani  ayävah  \ 

2i34,  7:  äpäiidifi  brähma  citäyad  divd  dive 

5,41,7:  iipa  va  ifse  vdndyebhili  güsaih 

prd  yahvi  divd^;  citdyadbhir  arkaili  \ 

Femer  7,  25,  3.  8,  57,  3  sahdsra^i  gdm^ah;  6,  34,  3  yddi  stotärah 
catätft  ydt  sahdsratji  grndnti  girvanasam.  Säyana  wird  also 
recht  haben,  wenn  er  stotraili  ergänzt.  Dadurch  wird  nun  auch 
das  dunkle  Wort  karädhuni  aufgehellt.  Es  kann  nicht  »Schlacht- 
ruf« bedeuten  (Roth),  da  Agastya  mit  der  Schlacht  nichts  zu  thun 
hat  und  dass  er  mit  einer  »Kriegstrompete«  (Grass mann)  oder 
einer  »Posaune  Karädhuni«  (Ludwig)  verglichen  wird,  hat  er  nicht 
verdient.  Es  kann  dem  Zusammenhang  nach  nur  »Barde«,  »Lob- 
sänger« bedeuten;  karädhmüva  ist  also  aufzulösen  in  kärddhioiir 
iva,  also  karädhuni  m.  anzusetzen.  Zur  Auflösung  vergleiche  man 
Roth,  KZ.  26,  49  ff.  Verf.,  ZDMG.  35,721.  Das  Wort  zerlegt 
sich  in  ^kärä  »Lobgesang«,   »Loblied«  ^=.  kärd  und  dhüni;  cfr.  giro 
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dhtmayah  7,  5,  5.  Dass  es  in  der  vedischen  Zeit  einen  besonderen 
Stand  der  Barden  gab,  erfahren  wir  aus  RV.  9,  1 1 2,  3  kärür  ahäm. 
Mit  einem  solchen  professionellen  Sänger  wird  Agastya  hier  ver- 
glichen, weil  er  die  Agvins  in  Tausenden  von  Liedern  rühmte.  Der 
dritte  Vers:  Agdstyo  naräm  nfsu  prdgastali  >? Agastya  unter  den 
Menschen  der  berühmte  der  Menschen«  besagt  *  Agastya  der  be- 
rühmteste Mensch«,  nfsu  steht  pleonastisch  wie  im  klassischen 
Sanskrit  sehr  oft  bhuvi;  man  vergleiche  zu  unserer  Stelle  z.  B.  Nala 
1,15  Nalah  . . .  lokesv  apratimo  bhuvi.  Die  ganze  Strophe  ist  also 
zu  übersetzen:  »Euch,  o  Agvins,  verherrlichte  täglich,  wenn  er 
die  Spende  darbrachte,  von  der  die  Maruts  nichts  erhielten,  Agastya 
der  hochberühmte  Mann  mit  Tausenden  von  Lobliedern,  wie  ein 
Barde.«  virudra  trägt  also  zur  Aufklärung  von  rudrd  nichts  bei, 
widerspricht  aber  auch  nicht  der  aufgestellten  Etymologie.  Gleiches 
gilt  von  rödasi.  Nichts  berechtigt  uns,  mit  Grassmann  als 
Grundbedeutung  des  Wortes  anzusetzen  »Welt« ;  sie  kann  ebenso 
gut  »Himmel«  sein.  Dafür  spricht  sogar,  dass  Rodast,  des  Rudra 
Gattin,  6,  66^  6  svägocili  genannt  und  mit  dem  Lichte  (rökä)  ver- 
glichen wird.  6,  50,  5  heisst  es  von  ihr:  mimydksa  ydsu  Rodast 
nü  dein,  Dass  aber  Rodast  und  rödasi  zusammen  gehören,  ist 
doch  kaum  zu  bezweifeln.  Ob  5,46,8.  7,34,22.  40,2  ein  Fehler  ' 
in  der  Überlieferung  des  Accentes  vorliegt,  ist  nicht  zu  entscheiden. 
Schliesslich  will  ich  noch  auf  die  von  B.-R.  s.  v.  rohita  aus 
dem  Kathakam  24,  2  angeführte  Stelle  aufmerksam  machen :  rohi- 
tarfipatfi  pagavo  bhüyisihah.  Zu  dieser  indischen  Auffassung  stimmt 
es  vortrefflich,  dass  der  rote  Gott  Rudra  zugleich  pagupätih  oder 
pagüfiäm  ädhipatih  ist  und  die  Tiere  als  ihm  zugehörig  genannt 
werden:  raüdrä  vai  pagdvali. 

3.  Zu  ;//>/. 

Wie  ni^n  ist  auch  zu  beurteilen  Vi%.  Whitney,  Grammar 
§  343 e  bemerkt:  fvi  'bird'  has  in  RV.  the  nom.  v^s  (beside  z//j).< 
Ebenso  Lanman  p.  375  und  Grassmann  s.v.  vi.  Als  Genetiv 
kommt  veh  im  l^V.  vierzehnmal  vor;  darunter  elfmal  (i,  72,9.  96,6. 
164,7.  3»  5»  5-6.  T,T.  4,5»^-  27,4.6,48,17.  10,5,1.  105,2)  am  y 
Ende  eines  Stollens  oder  Verses,  i ,  1 30,  3  hat  es  nach  Ausweis 
des  Metrums  eine  ältere  zweisilbige  Form  verdrängt  und  steht  am 
Anfange   des  Stollens;    nur   an  zwei  Stellen   i,  116,  15  und  4,40,3 
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Steht  es  im  Inneren  des  Verses.  Damit  ist  sein  Erscheinen  als 
Nominativ  erklärt;  der  Casus  ist  formelhaft  geworden.  Als  Nomi- 
nativ erscheint  v/h  fünfmal,  darunter  zweimal  1,173,1  und  3,54,6 
am  Ende  und  dreimal  6,  3,  5.  9,  72,  5.  10,  33,  2  am  Anfange  eines 
Verses  oder  Stollens.  Gleiches  gilt  von  äp/k  10,  83,  6  utä  bodhy 
äp^h,  das  auch  jeder  andere  als  »whoever  loves  anomalies«  (Lan- 
man  p.  375)  nur  übersetzen  kann  »und  sei  (mir)  ein  Freund«;  cfr. 
3,  51,6  bodhy  äpih;  8,  3,  i  äpir  no  bodhi;  45,  18  bhäver  äpir  no 
äntamah.  Unter  den  dreizehn  Stellen,  an  denen  der  Nomin.  äpili 
erscheint,  ist  nur  eine  4,  17,  17,  in  der  er  am  Ende  eines  Stollens 
begegnet;  der  Genetiv  äpdh  dagegen  steht  an  beiden  Stellen,  wo 
er  vorkommt,  2,  27,  17.  4,  3,  13  am  Ende  des  Stollens.  Zu  beachten 
ist,  dass,  wo  v^li  und  äp^h  am  Ende  erscheinen,  das  Metrum  fast 
ausschliesslich  Tri§tubh  ist. 

4.  Dative  auf  -4. 

Kluge  hat  KZ.  25,  309  f  im  Anschluss  an  Mahidhara  die 
Form  inaryä  RV.  i ,  6,  3  für  einen  Dativ  erklärt ,  indem  er  märya 
schreibt  und  dies  =  altem  *mdryai  setzt.  Gegen  diese  Erklärung  hat 
sich  Roth  KZ.  25,602  gewendet.  Roth  hebt  hervor,  dass  sonst 
eine  derartige  Casusform  nicht  vorhanden  sei  und  dass  durch  Kluges 
Erklärung  der  Sinn  verdorben  werde ;  nicht  der  Mann  solle  Gestalt 
bekommen,  sondern  die  ganze,  vorher  im  Dunkel  liegende  Welt. 
Der  letztere  Einwand  wiegt  nicht  sehr  schwer.  Man  könnte  ^mdr- 
yai  collectiv  fassen,  wie  oft  mdnUy  mänus,  jäna,  nf,  also  =  »den 
Menschen«  und  das  wäre  dem  Sinne  nach  genau  dasselbe,  was 
Roth  fordert.  Umgekehrt  steht  später  so  lokäli  für  lokali.  Was 
mich  an  Kluges  Erklärung  zweifeln  lässt,  ist  einmal,  dass  märya 
im  Veda  nie  in  dem  allgemeinen  Sinne  von  »Mensch«  steht,  so- 
dann die  offenbare  Parallelstelle  8,  45,  37,  an  der  ein  Dativ,  sing, 
unmöglich  ist.  Das  Wort  kann  auch  nicht  »Menschen«  bedeuten, 
wie  Ludwig  5,  161  ganz  richtig  bemerkt  unter  Berufung  auf  TMBr. 
7,4,3.  5,15.  6,4.5.  ^»  I-  Roths  Verbesserung  ajayata  für  aja- 
yathälC  scheitert  schon  daran ;  man  sieht  aber  auch  gar  nicht  ein, 
wie  je  ein  ajayata  hätte  zu  ajayathäli  verderbt  werden  können, 
eine  Lesart,  die  nur  Schwierigkeiten  hervorruft.  Die  Erklärung  von 
niaryä  als  Voc.  sing,  masc,  die  Grassmann  2,504  vorgetragen 
und  Lanman  p.  339  gebilligt  hat,    scheitert    daran,    dass    maryä 


v^. . 


02  Pischel, 

l^V.  1,6,3.  8,45,37.  TMBr.  7,5,15.  6,5.  8,1.  Gopathabr.  1,1,31 
(Ludwig  4,199)  vor  Vocalen  erscheint.  Auch  reiner  Voc.  plur. 
masc.  (Bergaigne  2,380)  kann  die  Form  nicht  sein;  dem  wider- 
sprechen direkt  51V.  1,6,3  ^^^  Gopathabr.  1,1,31,  wo  nur  von 
einem  Schüler  des  Maudgalya  die  Rede  ist.  B.-R.  verweisen  noch 
auf  VS.  10,9.  TMBr.  4,10,1  und  Qatapathabr.  14,9,4,4,  Stellen, 
die  kein  neues  Moment  für  die  Erklärung  "beibringen.  Wesentlich 
das  Richtige  hat  längst  Max  Müller  gesehen,  indem  er  unter  Be- 
rufung auf  Vaj.  Prätig.  2,  16  in  maryäh  »some  kind  of  asseveration 
or  oath«  sah  (Translation  p.  18).  Das  Vaj.  Prätig.  bezeichnet  mar- 
yäh ausdrücklich  als  Partikel  {nipätd)  und  führt  es  zusammen  auf 
mit  vä,  ca,  kam,  u,  cid,  samasmäd,  gha,  ha,  sma,  tva,  im,  are, 
svid.  Weber  kann  sich  nicht  erklären,  weshalb  der  Verfasser  des 
Prätig.  maryali  nicht  als  Vocativ  gerechnet  hat  (Ind.  Stud.  4,  155). 
Der  Grund  ist  einfach  der,  dass  auch  nicht  an  einer  Stelle  die 
Bedeutung  »o  Männer«  oder  »o  Menschen«  passt.  Kluge  will 
zwar  RV.  8,45,37  diese  Bedeutung  annehmen,  aber  ganz  mit  Un- 
recht, da  dort  niemand  angeredet  wird,  wie  sich  unten  zeigen  wird. 
viaryah  steht  auf  gleicher  Stufe  mit  bhoh.  Auch  dieses  ist  ja  ur- 
sprünglich Voc.  sing,  zu  bhavant  für  *bhavas  und  dann  ganz  zur 
Partikel  geworden.  Vermutlich  steckt  ein  alter  Vocativ  auch  in 
bhala  10,  86,  23  bhadrdtji  bhala  tydsya  abhüt  »es  wurde  ihr  wohl«  ; 
AV.  7,  56,  7  sdrve  bhala  brav ätha  >ihr  sollt  alle  sprechen«,  bhala 
hebt  also  das  vorhergehende  Wort  hervor,  wie  eva  und  genau  dies 
ist  der  Gebrauch  von  maryätp  im  TMBr.,  wo  es  durchweg  bei  ety- 
mologischen Erklärungen  steht.  4,  10,  i  viahan  maryä  vratafft  yad 
imam  adhinvid  iti  tan  jnahävratasya  mahävratatvam  »es  heisst 
mahävrata,  weil  es  eine- grosse  Milchspeise  war,  die  ihn  .sättigte«. 
7, 4,  3  brhati  maryä  yayemän  lokän  vyäpämeti  tad  brhatyä  brhati- 
vam  »sie  heisst  brhati,  weil  es  die  brhati  war,  durch  die  wir  diese 
Welten  erlangten«.  7,  5,  15  yudhä  viaryä  ajaismeti  tasmäd  yau- 
dhäjayam  »es  heisst  yaudhäjaya7fi ,  weil  wir  durch  Kampf  (die 
Asura)  besiegten«.  7,6,4  rathai/i  maryäJi  ksepnätärid  iti  tad 
rathantarasya  rathantaratvam  »es  heisst  rathantaravi ,  weil  es 
schnell  den  Wagen  (=  die  väc)  bestieg«.  7,6,5  brhan  maryä 
idah  sa  jyog  antar  abhüd  iti  tad  brhato  brhattvam  »es  heisst  brhat, 
weil  es  das  brhat  war,  das  lange  verborgen  war«.  7,8,1  vämapi 
viaryä  idayi  devesv  äjaniti  tasmäd  vämadevyam  »es  heisst  väma- 
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devyam,  weil  es  als  den  Göttern  lieb  (anders  Säya^a)  entstand«. 
Sayai;>a  erklärt  maryaJt  überall  mit  he  viartyäh  und  lässt  bald  die 
Götter,  bald  Indra  allein  sprechen.  Auch  Yäska  und  Devaraja  er- 
klären es  mit  martyäh  oder  maryädä.  Es  ist  ganz  klar,  dass  es 
an  allen  diesen  Stellen  lediglich  im  Sinne  einer  hervorhebenden 
Partikel  steht.  Ebenso  an  allen  übrigen.  Gopathabr.  1,1,31:  kitfi 
svin  marya  ayant  tan  Maudgalyo  'dhyeti  yad  asniin  brahmacarye 
vasati,  »begreift  es  denn  auch  dieser  Maudgalya  wirklich,  weil  er 
sich  so  des  Studiums  befleissigt?«  Qatapathabr.  14,9,4,4:  bahdvo 
indryä  brähmat^äyana  nirindriyä  visukfto  'smäl  lokat  präyanti 
»viele  Abkömmlinge  von  Brahmanen  scheiden  aus  dieser  Welt  kraft- 
los, ohne  Gutes  zu  thun«.  Der  Accent  auf  mdryäli  ist  natürlich 
falsch.  VS.  10,9  ist  wertlos.  Es  wird  also  maryäh  auch  im  RV. 
nichts  anderes  bedeuten  als  sonst.  !B.V.  1,6,  3  übersetze  ich:  »Licht 
machend  dem  Lichtlosen,  Schmuck  dem  Schmucklosen,  entstandest 
du  zugleich  mit  den  Morgenröten.«  p^c(^li  wird  also  durch  maryäli 
hervorgehoben.     Schwieriger  ist  8,45,37: 

kö  nü  maryä  äviithitah 

säkhä  sdkhäyam  abravit  \ 

jaha  kö  asmdd  isate  |j 
Die  Schwierigkeit  liegt  lediglich  in  dem  letzten  Verse,  kö  nü  mar- 
yäli entspricht  dem  kitfi  svin  maryäli  des  Gopathabrähmaija.  Statt 
jahä  kö  will  Grassmann  i.^SS  j'dAäko  lesen,  das  als  v.  I.  TA. 
1,3,1  erscheint  und  vom  Scholiasten  mit  Aänafl/a  erklärt  wird. 
Ludwig  5,  161  f.  scheint  gleichfalls  y^//^^^  lesen  zu  wollen,  das 
er  richtiger  erklärt  als  Grass  mann.  Roth  im  kürzeren  Wörter- 
buch v/i\\  jaliä  als  Interjection  fassen  im  Sinne  von  »bah!«.  Lud- 
wig hat  durch  Nachweis  der  Parallelstellen  bereits  den  richtigen 
Weg  gewiesen.  Vor  allem  kommt  in  Betracht  8, 96,  7  Vrtrdsya 
tvä  ^asdthäd  tsamät^ä  vigve  deva  ajahur  y^  sdkhäyali  ^  sodann 
8,  7,  3 1  kdd  dha  nünd^yi  kadhapriyo  ydd  Indram  djahätana  \  kö  vah 
sakhitvd  ohate  j|.  Ich  füge  hinzu  10,  89,  3:  ydli .  .  .  Indra f  cikaya 
nd  sdkhäyam  is^.  Danach  scheint  auch  mir  mit  dem  TA.  jdhäko 
zu  lesen  zu  sein.  Ich  fasse  es  als  durch  das  Metrum  veranlasste 
Form  ftir  jdhako,  das  zu  Uijädisütra  2,  34  von  Ujjvaladatta  mit 
tyägin  »im  Stich  lassend«  erklärt  wird  und  übersetze:  »Welcher 
Freund  hat  wohl,  wenn  nicht  gekränkt,  zu  einem  Freunde  gesagt: 
>cr  lä.sst  uns  schmählich  im  Stichs  (wörtlich:    »er  weicht  von  uns 
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zurück,  uns  im  Stiche  lassende).  Angeredet  wird  Indra,  dem  in 
der  folgenden  Strophe  ins  Gedächtnis  gerufen  wird,  dass  er  immer 
Soma  im  Überfluss  bei  dem  Dichter  gehabt  habe;  er  habe  also 
keinen  Grund,  dem  Dichter  zu  grollen,  vielmehr  Anlass,  ihm  als 
Freund  gnädig  zu  sein  (avftvad  bhütu  te  mänah  Strophe  36). 

Es  ist  jetzt  nicht  mehr  schwer  zu  sehen,  wie  maryäli  zur  Par- 
tikel geworden  ist.  Ursprünglich  war  es  ein  Anruf  der  Maruts,  die 
häufig  märyah  genannt  werden  (Bergaigne  2,380.388).  Diese 
Bezeichnung  ist  für  die  Maruts  so  charakteristisch,  dass  der  Inder 
bei  maryäh  im  Anruf  an  andere  Götter  als  die  Maruts  gar  nicht 
denken  konnte.  Dass  die  Maruts  aber  mit  Vorliebe  angerufen  wurden, 
das  zeigt  der  ebenfalls  zur  Partikel  herabgesunkene  Anruf  evaya- 
marut  5,87,1 — 9-=evoe  Marutes!^  maryäh  entspricht  also,  wie 
bereits  Max  Müller  hervorgehoben  hat,  dem  lateinischen  mehercU; 
es  lässt  sich  ferner  vergleichen  edepol ,  pol,  vie  dius  fidius  u.  a. 
maryäh  ist  aber  mehr  als  alle  diese  Worte  zur  blossen  hervor- 
hebenden Partikel  geworden. 

Ein  alter  indogermanischer  Dativ  *märyai  ist  also  abzuweisen. 
Indes  giebt  es  doch,  wie  ich  glaube,  im  RV.  eine  Anzahl  kurzer 
Dative  auf  -a  statt  -äya.  Die  Möglichkeit  einer  solchen  Form  wird 
bewiesen  durch  ihr  Vorkommen  im  Pali.  Es  findet  sich  dort  läbhä 
flir  läbhäya  in  der  Redensart  läbhä  vata  me  oder  läbhä  vata  no 
(Childcrs  s.v.  läbho),  auch  freier  wie  Parinibbanas.  p.  48,6  tassa 
te  äviiso  läbhä,  tassa  te  suladdhatji  und  Milindapanho  p.  17,  19 
läbhä  no  täta ,  suladdham  no  täta  und  in  Verbindung  mit  einem 
Adjectivum  in  gleicher  Form  Suttanipata  v.  31  :  läbhä  vata  no 
anappakä.  Ausser  läbhä  führt  E.  Kuhn  (Beiträge  zur  Pali-Gram- 
matik  p.  71)  noch  an  esanä  für  esanäyar  Ursprünglich  kam  diese 
Form  wohl  nur  in  Versen  vor,  von  wo  sie  erst  später  in  die  Prosa 
eindrang.  Ihre  P>klärung  ergiebt  sich  aus  dem  vedischen  Ge- 
brauche. 

Vedischc  Dative  auf  ä  sind  die  folgenden,  sakhyä  10,  10,  i  : 
o  cit  säkhäyaifi  sakhyä  vavrtyäm.  Dass  sakhyä  hier  Dativ  ist, 
zeigt  die  stets  wiederkehrende  Construction  von  vart  mit  Dativ, 
wie  Indram   ävase ,   vas   suvitäya ,    enayi   siwmäya,   Miträvärunä 

*  5,  41,  16  ist  evaya  manUo  dcchoklau  Glosse,  ebenso  wie  in  Strophe  17  </«•'- 
vdso  vdnate  märtyo  val}. 

-  athd  (iirnrir-Inschrift    12,9  ist  fehlerhaft  (Senart,   Inscriptions   1,258). 
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hoträya  u.  s.  w.  (Grassmann  s.  v.  vri).  Statt  des  Dativs  kommen 
zuweilen  vor  dccha  und  üpa,  der  blosse  Accusativ  nirgends,  denn 
I,  152,  7  ist  väm  Genetiv  zu  nämasä  und  dvasa.  Sayana  erklärt 
sakhyä  an  unserer  Stelle  mit  sakhyäya  stripurusasa}fiparkajani' 
tamitratväya,  zu  SV.  1,4,  i,  5,  9  (1,689  ed.  Satyavrata  Säma^ramf) 
aber  mit  sakhyena  stutibhir  ity  artftah,  Grassmann  und  Del- 
brück (Vedische  Chrestomathie  Halle  1874  p.  35  Anm.  i)  fassen 
sakhyä  als  Acc.  plur. ,  Delbrück  bemerkt  aber,  der  Acc.  plur. 
habe  den  Sinn  des  Dativs.  Lanjpan  p.  336  entscheidet  sich  fiir  ^/"'a  >^/y^ 
den  Instrumental  sing.,  ebenso  Ludwig,  der  5, 5 1 1  bemerkt :  ^sakhyä: 
alter  Instr.,  der  hier  mit  dem  alten  Local.  Dat.  hart  zusammen- 
stösst;  denn  es  liesse  sich  auch  *zur  Freundschaft'  übersetzen.« 
Lanmans  Einwand,  es  sei  überflüssig,  einen  Freund  zur  Freund- 
schaft zu  bewegen,  ist  nicht  stichhaltig.  Yami  wünscht  erst,  dass 
Yama  ihr  Freund  werde ;  sie  nennt  ihn  Freund  nur ,  weil  s  i  e  ihn 
liebt.  Das  zeigt  das  ganze  Lied,  deutlich  schon  die  zweite  Strophe, 
in  der  Yama  antwortet:  nd  te  sdkhä  sakhydtfi  vasfy  etdt;  te  sdkhä 
d.  h.  den  du  als  Freund  ansiehst.  Diese  Strophe  zeigt  auch,  dass 
wir  in  sakhyä  den  Singular  zu  suchen  haben  und  der  Sinn,  wie 
die  stehende  Verbindung  von  vart  mit  dem  Dativ,  weisen  allein 
auf  den  Dativ.  Zu  vergleichen  sind  auch  1,1 01,1  sakhyäya  ha- 
vämahe;  138,  2  huv^  ydt  ttfä  .  .  .  sakhyäya;  6,  57,  i  Indrä  nü  Pü- 
sänä  vaydffi  sakhyäya  svastdye  huv^ma  väjasätaye;  6,60,  14:  sd- 
khdyau  devaü  sakhyäya .  .  .  havämahe,  ein  Beispiel,  das  besonders 
gegen  Lanman  und  für  die  Auffassung  als  Dativ  spricht  (cfr.  7, 
18,12);  10,36,7  upa  hvaye ,  .  .  sakhyäya;  10,73,4  ä  Näsatyä  sa- 
khyäya  vaksi.  Genau  entsprechend  ist  4,  17,  16  (cfr.  10,  131,3)  In- 
dratfi  sakhyäya ...  ä  cyävayämali ;  cfr.  auch  5,  29,  1 1.  10,  64,  7. 
Dativ  ist  ferner  rdiiä  9,  7,  7 : 

sd  Väyüm  Indram  Afvina 
säkdf/t  mddena  gacchati  \ 
rdt^a  yd  asya  dhdrmabhih  ;: 

Der  Padapätha  hat  rana,  das  Sayana  mit  ramate  erklärt.  B ol- 
le nsen  (ZDMG.  22,  574)  meint,  rdiia  stände  für  rdno  =  rdnas  und 
ihm  hat  Benfey  beigestimmt  (Quantitätsverschiedenheiten  3,  34). 
Benfey  übersetzt:  »Dieser  (Soma)  geht  zu  Väyu,  hidra  und  dem 
Agvin-Paar  mit  Rausch   (d.  h.  wird  von  ihnen   getrunken   und   be- 
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rauscht  sie),  welcher  (Rausch)  Kampflust  ist  durch  dessen  (des 
Somas)  Eigenschaften.«  Als  Sinn  giebt  Benfey  an:  »der  Rausch, 
den  der  Soma  gewährt,  verleiht  Kampflust. «  Abgesehen  von  dem, 
trotz  Benfey s  Ausfuhrungen  (Quantitätsverschiedenheiten  1,35  ff.), 
mir  doch  noch  sehr  zweifelhaften  Übergang  von  as  in  ä,  spricht 
gegen  diese  Auffassung,  dass  sie  viel  zu  gesucht  und  künstlich  ist. 
Unter  dem  sä  kann  dem  Zusammenhange  nach  nur  der  Soma  ver- 
standen werden;  yäh  auf  sä  zu  beziehen,  was  das  nächstliegende 
ist,  geht  nicht  wegen  as}'a;  man  muss  }'ä/i  also  mit  niädena  ver- 
binden. Fasst  man  ränä  =  räfjtäya,  so  ist  mädo  yd  ränäya  =  >ein 
Rausch,  der  zur  Freude  gereicht«  d.  h.  keine  üblen  Folgen  hat, 
wie  sonst  der  Somarausch  oft  (Zimmer,  Altind.  Leben  p.  274 ff.). 
Beweisend  sind  1,91,  13:  sövia  rärandhi  no  hrdi;  3,42,8  esä  {sei/, 
sofßia/i)  rärantii  te  hfdi.  Das  heisst:  »er  bekomme  deinem  Magen 
gut«  und  wir  haben  hier  die  Wurzel  zu  rana.  Ebenso  ist  10,  2g,  3 
mädo  räntyah  »ein  Rausch,  der  gut  bekommen  ist«  (wörtlich:  »er- 
freulich«) und  3,47,1:  Indra  ränäya  piba  sömaffi  mädäya  enthält 
ein  SV  Sia  S'jotv,  indem  ränäya  mädäya  =  mädäya  räntyäya  zu  fassen 
ist,  was  an  unserer  Stelle  mit  Hilfe  des  Relativums  mädo  yd  ränäCya) 
ausgedrückt  ist ;  cfr.  9,  96,  9  sömo  ränyo  mädäya.  Ich  übersetze 
also:  >Er  fliesst,  wie  es  seine  Art  ist,  zu  Väyu,  Indra,  den  Agvins 
mit  einem  Rausche,  der  ihnen  (nur)  Freude  macht.«  Durch  diese 
Auffassung  erledigt  sich  die  Ansicht  von  Grass  mann,  der  s.  v. 
ran  corrigieren  will  räne  im  Sinne  des  ramate  von  Sayaria,  was 
schon  die  gleiche  Lesart  SV.  2,  4,  2,  2,  7  unwahrscheinlich  macht, 
und  die  von  Ludwige  der  (5,  339)  räna  als  3.  Sing.  Praes.  fas.st. ' 
Die  v.  1.  ränä  SV.  1,  5,  1,4,  4  für  ränan  RV.  10,  25,  i  ist  wohl  nur 
aus  einer  Reminiscenz  an  unsere  Stelle  entstanden. 

Als  Dativ  ist  ferner  anzusehen  mädä  8,  49,  3 :  ä  tvä  sutäsa 
indavo  mädä  yä  Indra  .  .  .  prnänti.  Ich  construiere :  a  prnänti  tvä, 
indavo  yd  sutäsa  mädä  unter  Vergleichung  von  zahlreichen  Stellen 
wie  4,  35,4  äthä  sunudlivaifi  sävana}}i  mädäya]  6:  yö  vah  sunöti .  .  . 
sävanatfi  mädäya;   6,40,1:  tübhyaifi  sntö  mädäya;   9,51,4:   tvä'tji 

*  Die  Worte  sd  vilvaii  vy  archat  TS.  2,  3,  2,  6.  6,  5,  ii,  3  fasse  ich  nicht  mit 
Zimmer  (Altind.  Leben  p.  275)  im  Sinne  von  »er  ging  nach  allen  Seiten  auseinander 
(schwoll  aiif)«r,  sondern  mit  Rücksicht  auf  die  visucika  =r  »er  ging  nach  beiden  Seiten 
auseinander«  d.  h.  «er  bekam  Erl)rechen  und  Durchfall*.  Man  vergleiche  Xenophon 
Anal)asis  4,8,20:  r^^iouv  xal  xdxü)  Ste^wpe'.  aÖTOt^. 
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Ai  soma  sutö   mddäya;   lo,  Ii2,  5:    sä   te   mddäya   sutd  Indra   so- 
viah  u.  s.  w.,  cfr.  auch  8,  33»  15. 
Ferner  4,  34,  i : 

Rbhür  Vibhvä  Vaja  Indro  no  dccha 
imdin  yajhdifi  ratnadfi^yöpa  yäta 


Dass  ratnadh^yä  nicht  Accus,  plur.  sein  kann,  wie  Grassmann 
annimmt,  haben  Lanman  p.  336  und  Ludwig  4,  167  bereits  ge- 
nügend bewiesen.  Beide  fassen  es  als  Instrumental,  sing.;  der  ve- 
dische  Sprachgebrauch  erfordert  durchaus,  es  als  Dativ  zu  fassen. 
Die  beste  Parallele  bildet  Strophe  1 1  desselben  Liedes :  Rbhavo 
yajfU  asmin  sdm  Indrena  mddatha  sdm  MarüdbhUi  sd^i  räjabhi 
ratnadh^äya  deväh ;  ferner  7, 9,  5  ydksi  devän  ratnadh^yäya  vigvän. 
Dativ  ist  sodann  däna  5,52,14.15.  87,2.  8,20,14.  33»  8.  Darüber 
werde  ich  unten  ausführlicher  handeln. 

Ein  Dativ  auf  -ä  steckt  sodann  in  dem  vielbesprochenen  kräftä.  / .  ^/;,., 
Bollensen  hat  auch  diese  Form,  wie  rd^ä,  als  für  kr  and  :=  krändh  ,  '  ■ , 
stehend  erklärt  (ZDMG.  22,  574  f.),  ohne  auf  die  grossen  Schwierig- 
keiten einzugehen,  die  sich  bei  dieser  Annahme  für  die  Erklärung 
ergeben.  Ich  bin  ganz  ausser  Stande,  mit  der  von  ihm  vorgeschla- 
genen Bedeutung  »Mischer«,  womit  der  den  Somatrank  bereitende 
Priester  bezeichnet  worden  sein  soll,  auch  nur  eine  Stelle  in  Ein- 
klang zu  bringen.  Roth  im  PW.  Nachtrag  i  setzt  ein  Substantiv 
kr  and  in  der  Bedeutung  (»etwa«)  »Sehnsucht«,  »Verlangen«  an 
und  fasst  kränä  als  Instrumental  dazu.  Im  kürzeren  Wörterbuch 
setzt  er  krdf^a  als  Adverbium  an  in  den  Bedeutungen:  »gern,  willig; 
sofort«.  Wohin  er  die  Formen  krdtfäya,  krändsya,  kräüäh,  krd- 
näsah  jetzt  stellt,  kann  ich  nicht  ersehen.  Lanman  (Noun-Inflection 
p.  334,  cfr.  p.  329)  sieht  mit  Roth  in  kränä  einen  Instrumental 
und  übersetzt  »with  longing«,  »eagerly«.  v.  Bradke  weicht  nur 
insofern  ab,  als  ihm  die  Bedeutung:  »in  der  That,  wirklich,  gerade, 
geradezu«  besser  zu  passen  scheint  (Dyaus  Asura  p.  35  ff.).  Grass- 
mann will  kränä  als  Nominativ  zu  krändn  fassen,  das  im  Nomin. 
an  die  Stelle  von  krändfi,  dem  Part,  praes.  ätmanep.  zu  \^i.kar 
(thun)  getreten  sei;  Ludwig  meint,  kränä  sei  ein  Genet.  plu- 
ralis  (4,  334). 

Die  einzige  Stelle,  die  über  Form  und  Bedeutung  von  krät^d 
Aufschluss  geben  kann,  ist  1,1 34,  2 :  mdndantu  tvä  .  ,  .  indavo  'smdt 
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kranasah  sükrtah  .  . .  göbhili  kranäh.     Vergleicht  man  Stellen  wie 

8,  82,  5  göbhih  critäh  sömah ;  9, 96,  22  akto  göbhili  kaläcäli  a  vivega; 

9,  109,  15  göbhili  gritdsya  nfbhili  sutdsya,  so  drängt  sich  die  Ver- 
mutung  auf,  dass  krand  etwas  Ahnliches  bedeuten  muss  wie  aktä, 
critd.  Fasst  man  es  als  p.  p.  p.,  so  zerlegt  es  sich  in  krä-^yi  und 
kann  zusammengestellt  werden  mit  p.  p.  p.  wie  gländ,  ghrmpa  tra^a, 
nirvana,  präfta,  cyäna,  gräna,  hdnd  (Benfey,  Vollst.  Sktgr.  §  897). 
Dafür  spricht  das  in  i ,  1 34,  2  daneben  stehende  siikrtdh.  Die  Wurzel 
krd  > mischen«  liegt  vor  in  xpa-r/ip.  Eine  andere  Möglichkeit  ist 
die,  bisher  allein  zugelassene,  dass  kränd  p.  pr.  ätmanep.  zu  '^kar 
ist.  Dann  stände  es  in  passivem  Sinne  und  es  Hessen  sich  Stellen 
vergleichen  wie  9,  50,  5  göbhir  anjändh;  9,  109,  17  göbhih  critiä- 
ndh  u.  a.  Der  Gebrauch  des  Wortes  spricht  jedoch  allein  für  die 
erste  Erklärung.  In  derselben  Strophe  i ,  1 34,  2  begegnet  krätjtäh 
noch  einmal :  ydd  dha  kräiiä  irddhyai  ddksaffi  sdcanta  ütdyali  \  sa- 
dhrtcina  niyüto  dävd7ie  dhiya  üpa  bruvata  hß  dhiyati  ||  Dies  über- 
setze ich:  »Wenn  die  gemischten  (Somatränke,  indavah  vorher) 
helfend  (iitdyah)  ihm  zuströmen  isacante),  um  seine  Kraft  zu  heben 
(vermehren),  dann  veranlassen  (üpa  bnivate)  sie  seine  Gespanne 
und  seinen  Sinn  gemeinsam  zum  Geben*;  d.  h.  wenn  Väyus  Kraft 
durch  Somaspcndcn  gestärkt  wird,  so  lenkt  er  sein  Gespann  wie 
(sadhrichiäh)  seinen  Sinn  dem  Opferer  zu,  um  ihn  zu  beschenken. 
Als  Grundbedeutung  darf  man  also  wohl  mit  Sicherheit  »gemischt« 
ansehen.  Diese  wird  auch  1,132,2  vorliegen:  svarjes^ bhdra  äprä- 
sya  vdkviany  usarbüdhah  svdsininn  dnjasi  krandsya  svdsminn  äß- 
jasi  I  dhafin  Indrali .  . .  Indra  tötete  die  Feinde  in  der  Schlacht 
(srarjes/  bhdre)  mit  Hilfe  von  drei  Dingen:  dem  Gebete  des  Opfe- 
rers (aprdsya  vdkmani) ,  dem  Opfer  selbst,  das  Agni  (usarbüdh) 
überbringt  und  dem  Rausche  des  Soma  (krandsya).  Das  ist  ja 
die  gewöhnliche  vedische  Anschauung,  Rir  die  ich  auf  Muir  5,  88  ff. 
verweise.  Vor  dem  ersten  svdsviin  ist  ein  dreisilbiges  Wort  aus- 
gefallen, sicher  weder  Agnt%  (Grassmann)  noch  krandsya  (Bol- 
lensen),  eher  ein  Participium,  das  an  usarbüdhah  oder  svdsmin 
anklang,  dn/asi  steht  deutlich  in  Parallele  mit  vdkviani,  wodurch 
die  Auffassung  von  svdsmin  bestimmt  wird.  Ich  übersetze:  »Indra 
tötete  (die  Feinde)  siegreich  in  der  Schlacht  beim  Gebete  des 
Opferers,  im  vollen  Glänze  des  [entflammten]  Agni,  im  vollen 
Glänze  des  gemischten  (Soma).«    Eltwas  weiter  führt  uns   10,92,6: 
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kranä  rudrä  Marüto  vicväkrstayo 
diväli  cy^naso  äsurasya  niläyal,i  ;| 

Aus  Strophe  5  ist  zu  ergänzen  prä  Rudr/na  yayinä  yafiti  und  kränäh 
heisst  also  »zusammen  mit«.  Diese  Bedeutung  ergiebt  sich  un- 
gezwungen aus  der  Grundbedeutung  »gemischt«,  »vermischt«.  Ebenso 
heisst  micra  »gemischt«  und  dann  »zusammen  mit«,  »begleitet  von«. 
Mit  V.  Bradke  (I.e.  p.  36)  gegen  den  Padapätha  in  krättä  hier 
ein  Adverbium  zu  sehen,  ist  nicht  nötig.  Gleiche  Bedeutung  hat 
das  Wort   i,  139,  i  : 

yäd  dha  kranä   Viväsvati  nabha  sat/idäyi  mivyasi  \ 

ädha  prä  sii  na  dpa  yantu  dhitäyo 

deväh  äcchä  nä  dhitdyah  || 

Zunächst  ist  klar,  dass  der  Accent  auf  dem  nä  vor  dhitdyah  zu 
streichen  und  na  als  metri  caussa  für  no  =  7ias  stehend  zu  denken 
ist.  Das  erfordert  der  Parallelismus  und  der  Sinn.  Sodann  kom- 
men in  Betracht  drei  Stellen,  die  7iäbhä  erklären. 

4, 44,  5  :  mä  väm  anyd  ni  yaman  devaydniah 
sdfft  ydd  dad^  näbhih  pürvyä  väm  || 

9,  10,8:  näbhä  nabhitjt  na  ä  dade 
cdksuf  cit  sürye  sdcä  |' 

9,  79, 4 :  divi  te  näbhä  paramö  yd  ädad^  \ 

Die  zweite  Stelle  hellt  alles  auf.  Oft  genug  wird  vom  Soma  ge- 
sagt, dass  er  die  Menschen  zu  den  Göttern  bringt,  sie  unsterblich 
macht.  Und  so  sagt9,  10,  8:  »er  verbindet  unsern  Nabel  mit  dem 
Nabel  der  Götter,  unser  Auge  mit  der  Sonne«  d.h.  er  bringt  uns 
zur  Einheit  mit  den  Göttern  im  Himmel,  stellt  unsere  alte  Ver- 
bindung mit  den  Göttern  wieder  her.  So  ist  dann  4,  44,  5  aus 
näbhih  pürvyä  zu  väm  zu  ergänzen  jiäbhä,  9,  79,  4  aus  näbhä  zu 
te  ein  näbhih  und  in  unserer  Strophe  i ,  1 39,  i  zu  ndvyasi  ebenfalls 
ein  näbhih,  und  wie  9,  79, 4  steht  divi  näbhä,  so  in  i ,  1 39,  i  Vivd- 
svati  näbhä,  was  genau  dasselbe  bedeutet.  4,  44,  5  besagt  also : 
> nicht  mögen  euch  andere  Fromme  abhalten,  wenn  die  alte  Ver- 
bindung (=  Freundschaft)  mit  euch  wieder  angeknüpft  wird«  wört- 
lich: »wenn,  wie  früher  (pürvyä),  unser  Nabel  (vor  näbhih  ist  wohl 
ein  na  =  nafi  ausgefallen)  verbunden  wird  mit  eurem.«  Ferner 
9,79,4:  »Der  Nabel  von  dir,  dem  vorzüglichsten,  wird  angeknüpft 
an   den    Nabel   im   Himmel«    d.  h.  du   steigst   von   der   Erde   zum 
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Himmel  hinauf,  ein  Gedanke,  den  der  folgende  Vers  glossiert: 
prthivyas  te  riiruhuh  sänavi  ksipalt.  Wie  ruruhuhy  bapsati,  du- 
duhuli  zeigen,  ist  der  Accent  2Mi  ädadd  zw  tilgen,  als  irrtümlich 
durch  yäh  veranlasst;  die  Construction  ist:  [näbhis]  te,  yafi  pa- 
ramo  last],  adade  näbhä  divi.  So  also  auch  i,  139,  i  :  »Voran 
stelle  ich  in  meinem  Gebete  den  Agni,  wir  suchen  uns  aus  die 
göttliche  Schar  (der  Maruts),  Indra  und  Vayu  suchen  wir  uns  aus; 
wenn  aufs  neue  (nävyasi)  unser  Nabel  verknüpft  wurde  mit  dem 
Nabel  beim  Vivasvant  [d.  h.  wenn  auf  diese  Weise  unsere  Verbin- 
dung mit  den  Göttern  hergestellt  wurde],  dann  möge  unsere  An- 
dacht sich  erheben,  zu  den  Göttern  unsere  Andacht  sich  erheben,  c 
Ich  habe  krat^ä  nicht  übersetzt;  es  ist  klar,  dass  es  kein  neues 
Moment  für  die  Erklärung  der  nun  völlig  deutlichen  Strophe  bei- 
bringt.  Wenn  man  vergleicht  1,166,11  sd^fimiglä  Indre  Marütafi 
und  6,  23,  I  sutä  it  tvdtfi  nimicla  Indra  sönie,  so  wird  man  nicht 
Bedenken  tragen,  auch  kräna  mit  dem  Locativ  näbhä  zu  verbinden 
und  es  als  Nom.  sing.  fem.  zu  fassen,  gehörig  zu  nävyasi  näbhifi. 
kränä  ist  neben  sain  in  samdäyi  pleonastisch ,  wie  samam  neben 
viicra  in  micräh  svagosahasrena  samam  gävah  Ind.  Spr. -6187 
(B.-R.  s.  V.  micrä).  Auch  hier  könnte  man  kränä  als  Adverbium 
fassen;  nötig  ist  dies  aber  auch  hier  nicht,  wie  sonst  an  allen  noch 
übrigen  Stellen,  i,  58,  3  kräiiä  Rudr^bhir  Väsubhih  , .  .vy  anusdg 
väryä  devd  rnvati  »zusammen  mit  den  Rudras  und  Vasus  verteilt 
der  Gott  beständig  Güter«.  9,  86,  19  kränä  sindhünätfi  kaldcäh 
avivagat  »zusammen  mit  den  Wassern  Hess  er  die  Becher  ertönen*,  • 
d.  h.  wenn  er  mit  Wasser,  Milch  u.  s.  w.  gemischt  worden  ist. 
Ebenso  9,  102,  i : 

krätiä  fU'7ir  mahtnä7}i  hinvdn?t  ftdsya  didhitim 

Der  Soma  wird  öfter  gicu  allein  genannt  und  man  verbindet  daher 
am  besten  kräf,iä  mit  viahuiäm.  »Wenn  das  Kind  zusammen  mit 
den  Wassern  (d.  h.  wenn  er  gemischt  ist)  das  Opferwerk  befördert, 
dann  übertrifft  er  alles  Gute.«  An  diesen  beiden  Stellen  schimmert 
die  ursprüngliche  J^edeutung  noch  durch.  10,  112^2  yuvoh  kräfjtäya 
sakliyair  abhi  syänia  raksdsah  >  durch  die  F'reundschaft  mit  euch 
mögen  wir  die  Feinde  überwinden^.  Diese  Stelle  ist  es,  die  für 
die  Auffassung  der  Form  kränä  entscheidend  ist.  An  und  für  sich 
könnte  kränä  Instrumental  sing,  sein;    der   ganz  gleiche  Gebrauch 
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von  kränäya  zeigt,  dass  es  Dativ  ist,  adverbial  verwendet  wie 
ciräya,  aknäya,  arthäya.  Etwas  anders  gewendet  ist  5,10,2:  tv^ 
asuryam  äruhat  krärtä  Mitrö  nd  yajniyali.  Hier  sind  zwei  ur- 
sprünglich getrennte  Constructionen  verschmolzen  worden.  Man 
konnte  sagen  kräf,tä  Mitr^iia  yajüiyah  >du  bist  mit  Mitra  zusam- 
men zu  verehren«  und  Mitrö  nä  yajniyah  »du  bist  wie  Mitra  zu 
verehren«.  Die  Verschmelzung  ergiebt  kränä  Mitrö  nd  yajüiyah 
und  krät^-nd  kommt  so  hier  scheinbar  zu  der  Bedeutung  »gerade 
so<,  auf  die  v.  Bradke  geraten  hatte:  »du  wurdest  ein  Asura  und 
bist  (dadurch)  ebenso  verehrungswürdig  wie  Mitra,«  Eine  ganz 
ähnliche  Verschmelzung  zweier  Constructionen  liegt  vor  in  5,  7,  8: 

susür  asüta  mata  kräfiä  ydd  dna^^  bhdgam 

Hier  sind  die  beiden  Constructionen:  susür  asüta  viäta  kränä  bhd- 
gena  und  snsür  asüta  7näta  ydd  äftai;^  bhdgam  zusammengefallen 
=  bleicht  gebärend  gebar  ihn  die  Mutter,  sobald  sie  den  Liebes- 
genuss  erlangt  hatte«  i.  e.  unmittelbar  nach  dem  Liebesgenuss.  Es 
bleibt  jetzt  nur  noch  die  schwierige  Stelle  10,61,  1  übrig,  über 
deren  Sinn  nur  Vermutungen  aufgestellt  werden  können,  da  das 
Lied  >zu  den  schwierigsten,  fast  möchte  man  sagen  hoffnungslose- 
sten Partien  des  RV.«  (Ludwig  5,  523)  gehört.  Ich  bin  über- 
zeugt, dass  der  Anfang  des  Liedes  auf  eine  alte  Sage  anspielt. 
Der  gürtdvacäh  in  Strophe  i  kann  kaum  ein  anderer  sein  als  der 
gürtdvacastamaJi  in  Strophe  2,  also  Türvayana,  der  nach  1,53,10 
ein  gewaltiger  junger  König  (tnah^  räjne  yüfie)  und  Schützling  des 
Indra  (i,  53,  10.  174,  3.  6,  18, 13)  w^ar.  gürtdvacas  heisst  j»gepriese- 
nes  Wort  habend«  d.  h.  »einer,  dessen  Worte  man  gern  hört«.  Den 
Gegensatz  dazu  bildet  deutlich  dänäya  ddbhyäya  in  Strophe  2,  von 
der  wir  bei  der  Erklärung  ausgehen  müssen.  Dem  Tür\'ayäna  wird 
hier  Cyaväna  gegenübergestellt.  Cyaväna  aber  w^ar  ein  Günstling 
der  Agvins  und  der  RV.  berichtet  uns,  dass  sie  ihn  wieder  jung 
gemacht  haben  (Myriantheus  p.  93).  Das  (^atapathabr.  4,  i,  5,  1  ff. 
erzählt  uns,  wie  dies  zugegangen  ist  und  dass  die  Agvins  es  dem 
Cyaväna  verdanken,  dass  sie  einen  Anteil  am  Somaopfer  erhielten. 
Eine  andere  Fassung  der  Sage  bietet  uns  das  Epos,  MBh.  3,  1 22  —  1 24. 
Unzweifelhaft  ist  hier  mancher  Zug  jung;  aber  daneben  hat  sich 
auch  Altes  erhalten.  Für  uns  kommt  hier  nur  in  Betracht,  dass 
auch  im  Epos  Cyaväna,  wie  er  jetzt  heisst,  die  Partei  der  Agvins 
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nimmt  und  zwar  in  geradem  Widerspruch  zu  Indra.  Er  verspricht 
3»  123,23  ff.  den  Agvins,  dass  er  ihnen,  weil  sie  ihn  jung  gemacht 
und  ihm  eine  Gattin  verschafft  haben,  zum  Somatrunk  verhelfen 
werde  vor  den  Augen  des  Indra  (yuvatft  karisyämi  somapithinaii 
tnisato  devaräjasya)  und  1 24,  4  erklärt  er  dem  Qaryäti ,  seinem 
Schwiegervater,  dass  er  fiir  ihn  ein  Opfer  darbringen  werde  und 
fordert  ihn  auf,  alles  dazu  Nötige  herzurichten  (yäjayisyämi  räjat/is 
tväfft  satftbhärän  avakalpaya),  Qaryati  lässt  dann  einen  vorzüg- 
lichen Opferplatz  (yajnayatanam  uttamani)  machen  (v.  6),  auf  dem 
Cyavana  den  Agvins  das  Somaopfer  darbringt.  Diese  Erzählung, 
die  kürzer  auch  MBh.  13,  157,  15  ff.  14,9,  31  ff.  steht,  giebt  uns  den 
Schlüssel  zur  Erklärung  der  zweiten  Strophe.  Es  gilt  zunächst  die 
Bedeutung  von  süda  festzustellen.  Die  von  Roth  nach  Säya^ia 
angenommene  Bedeutung  »Schlamm  eines  vertrockneten  Sumpfes« 
passt  nirgends;  Grassmanns  »Süssigkeit«,  »süsser  Trank«  und 
Ludwigs  »Kufen«  widersprechen  ebenso  den  Angaben  des  TBr., 
von  denen  wir  ohne  Grund  nicht  abzuweichen  haben.  TBr.  i,  i,  3,  5 
wird  erzählt:  »Prajapati  schuf  die  Geschöpfe.  Ihnen  ging  die  Nah- 
rung aus.  täbhyali  südam  iipapräbhinat  \  tdto  vai  täsam  ännatft 
näksiyata,^  Wie  hier  so  wird  auch  1,2,  1,3  üpa  prdbhinna  von 
siida  gebraucht.  Roth  nimmt,  Sayai^a  folgend,  die  Bedeutung 
»zerbröckeln«,  »in  Brocken  hinstreuen«  an.  Ich  glaube,  dass  die 
Bedeutung  vielmehr  ist  »etwas  Rir  jemand  zum  Vorschein  bringen«, 
»entstehen  lassen«.  Diese  passt  auch  an  der  zweiten  Stelle  des 
TBr.   1,2,  1,3: 

üpa  präbhumam  ismn  ürja^ft  prajdbhyah- 
südafß  g^h^bhyo  rdsain  ä  bharanii  \ 
yäsya  riipäffi  bibhrad  imäm  ävindat 
gühä  prävistafl  sarirdsya  mädhye  \\ 

Aus  dieser  Stelle  scheint  mir  ganz  klar  hervorzugehen,  dass  süda 
nicht  »Schlamm  eines  vertrockneten  Sumpfes«  bedeuten  kann;  den 
könnte  man  doch  nicht  rasa  nennen.  Es  muss  irgend  eine  Flüssig- 
keit bedeuten,  wie  dies  auch  aus  RV.  8, 69,  3  tä  asya  südadohasali 
sömai/i  ^rinanti  pfcnayah  unzweifelhaft  hervorgeht.  Die  Kühe 
machen  für  Indra  den  Soma  gar,  indem  sie  ihm  den  suda  liefern. 
Das  was  den  Soma  gar  macht,  ist  aber  bekanntlich  frischgemolkene, 
warme  Milch   und    südam -räsam   ist   dasselbe  was  räsavat  pdyalp 
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t^V.  5,44,  13,  ausserdem  ein  Zusatz  von  j^t/^.  süda  ist  also  der 
Zusatz  zum  Soma,  »Sud«,  > Absud«,  >Decoct«;  so  wird  auch  die 
warme  Milch  bezeichnet,  denn  sie  ist  das  pakväifi  pdyah  .  .  ämasii 
1,62,9.  180,3  U.S.W.  So  werden  denn  auch  1S.V.  1,93,  12.  4,50,5 
die  Kühe  genannt  usriya  havyasudah  und  i,  187,  11  heisst  es  vom 
Soma  täffi  tva  vaydf/t  piio  vdcobhir  gävo  nä  havya  susüdima  und 
der  Artikel  süd  im  PW.  ist  daher  verfehlt.  Grass  mann  war  hier 
einmal  ausnahmsweise  der  Wahrheit  näher  gekommen  als  Roth. 
süda  bedeutet  also  im  Veda  wesentlich  dasselbe,  was  es  im  klas- 
sischen Sanskrit  bedeutet:  »Brühe«  =  süpa,  vyaüjana.  In  RV. 
9,  97, 44  mädkva/t  südaffi  pavasva  ist  mädhvati  südah  dasselbe  wie 
5, 43, 4.  8,  53,  3.  9, 62, 6  mädhvo  räsak;  denn  die  Zusätze  zum  Soma 
sind  es,  die  ihn  erst  geniessbar  und  schmackhaft  machen,  wie  ja 
eben  der  suda  im  TBr.  als  rasa  bezeichnet  war.  7,  36,  3  ä  vata- 
sya  dhräjato  ranta  itya  äpipayanta  dhenävo  nä  südäh  heisst:  »die 
Zusätze  liefen  den  Gang  {ranta  ityäli;  ityah  ist  Accus,  plur.)  des 
eilenden  Windes  (d.  h.  so  schnell  wie  der  Wind),  sie  strotzten  wie 
(das  Euter  der)  Kühe«  und  da  brüllte  der  Stier  (äcikradad  vrsa- 
b/iäh)  d.  h,  der  Soma.^  Erst  wenn  er  die  Zusätze  erhalten  hat 
(oben  krättä  sindhihiäin) ,  gährt  der  Soma.  Als  den  Geschöpfen 
die  Nahrung  ausging,  da  Hess  also  Prajäpati  Milch,  Gerste  u.  s.  w. 
hervorkommen,  wodurch  der  Soma  geniessbar  und  als  üpfertrank 
für  die  Götter  brauchbar  wurde.  Davon  aber  hängt  nach  vedischer 
Anschauung,  die  ich  unten  in  dem  Artikel  über  apäyi  gandharväh 
besprechen  werde,  der  Regen  und  damit  alles  Leben  und  Gedeihen 
auf  der  Erde  ab.  Wer  also  diese  Zusätze  beim  Opfer  verwendet, 
in  dessen  Hause  geht  die  Nahrung  nicht  aus.  TBr.  1,2,1,3  ist  zu 
übersetzen:  »Ich  bringe  den  Absud,  den  schmackhaften  (räsam), 
zu  den  Häusern,  der  für  die  Geschöpfe  als  Kraft  und  Stärke  her- 
vorgebracht worden  ist,  dessen  Gestalt  tragend  er  (i.  e.  Prajäpati) 
diese  (Erde)  fand,  die  im  Verborgenen  in  der  Mitte  des  Wassers 
versteckt  war.« 

Auch  in  10,61,2  wird  also  südäh  nichts  anderes  bedeuten. 
Es  entspricht  den  sairibhäraJi  des  MBh.  und  bezeichnet  also  die 
Zusätze,  die  zum  Somatrank  und  damit  zum  Somaopfer  nötig  sind 

*  Ausser  Milch  und  Gerste  gab  es  noch  andere  Zusätze ,  wie  wir  ja  5,  27,  5 
somäs  tryafira}^  kennen  lernen.  Der  Plural  sUda)}  ist  also  vollkommen  berechtigt. 
Er  könnte  nach  vedischem  Sprachgebrauch  auch  besagen  »Soma  samt  seinen  Zusätzen«, 
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(cfr.  TBr.  i,  i,  3,  5  yäsya  südah  saifibhärö  hhavatf).  amiinita  vddim 
entspricht  dem  kärayäm  äsa  yajnayatanam  uttamain  des  MBh. 
Cyavana  bringt  das  Opfer  den  Agvins  dar  gegen  den  Willen  des 
Indra,  den  er  hintergehen  will.  Er  sieht  es  also  ab  auf  ein  be- 
trügerisches Opfer,  er  ist  dänäya  däbhyaya  vanvän.  Den  Gegen- 
satz zu  ihm  bildet  Türvayäiia.  Er  bringt  dem  Indra  reichliche 
Trankopfer  dar,  wie  ein  Fluss  seine  befruchtenden  Wässer  über  das 
Land  ergiesst.  Auch  hier  liegt  ein  unausgeführter  Vergleich  vor. 
sincat  bedeutet  von  Türvayana  gesagt,  dass  er  Trankopfer  dar- 
bringt,  w  ie  z.  B.  8,  24,  1 3  thiduvi  Indraya  siücata  oder  9,  39,  5  In- 
dräya  sicyate  mädhu;  vom  Flusse  gesagt,  dass  er  das  Land  be- 
wässert, r^tah  bedeutet  die  befruchtende  Kraft  des  Wassers  wie 
apäffi  r^tat}isi  8,44,16;  von  Indra  gesagt,  das  was  ihn  kräftigt 
und  stärkt,  wie  wohl  auch  4,  3,  7  von  Vi§ou  und  Agni.  Ich  über- 
setze nun  die  Strophe:  > Cyavana  richtete  die  Vedi  samt  den  Zu- 
sätzen (zum  Soma)  zu,  indem  er  es  auf  ein  betrügerisches  Opfer 
absah;  Türvayana  (dagegen)  brachte  reichliche  Trankopfer,  (dem 
Indra)  sehr  w^illkommen,  wie  ein  F*luss  reichliche  (itdüti)  befruch- 
tende Kraft  ergiesst.«^  Die  Strophe  enthält  also  ein  Lob  des  Tür- 
vayana. Die  Agvins  und  Indra  werden  auch  in  Strophe  3  zusammen 
erwähnt  und  diese  Strophe  bestätigt,  richtig  erklärt,  die  Deutung 
der  zweiten,  vamitliö  drdvantä  ist  auf  die  Agvins  zu  beziehen, 
der  twinnrvtndh  ist  hier,  wie  sonst  (Grassmann  s.  v.),  Indra;  die 
Relativa  yt^su  und  ydh  verknüpfen  Strophe  3  mit  2.  Das  MBh. 
3,  124,8  fr.  erzählt,  dass  als  Cyavana  den  Soma  ergriff,  um  ihn  den 
Agvins  zu  opfern,  Indra  ihm  dies  wehrte,  und  dass,  als  er  nicht 
gehorchte,  Indra  den  Donnerkeil  auf  ihn  schleuderte.  Das  besagt 
unsere  Strophe.  :«>  Schnell  wie  der  Geist  zu  den  Opfertränken  (des 
Cyavana)  laufend,  nähmet  ihr  (Agvins,  Praes.  histor.)  begierig  (gäcya) 
die  Gebete-  an.  Mit  den  Pfeilen  in  der  Hand  erzwang  sich  der 
Starke  (i.  e.  Indra)    bei    ihm   (asya  i.  e.  dem  Cyavana)  Gehorsam« 


*  Grassmann  übersetzt:  » Dieser  Tschjavana,  dem  leicht  zu  täuschenden  (?), 
zu  Gaben  verhelfend,  versah  den  Altar  mit  süssen  Tränken;  siegreich  vordringend  cr- 
goss  der  sehr  lieblich  redende  Nvie  eine  Flut  den  das  Jetzt  überdauernden  Samen  (?).« 
Ludwig:  »-Wirkend  für  die  gefährdete  Gabe  hat  er  eilend  mit  den  Kufen  gegründet 
die  vedi  [den  Altar);  Tflr\'aydna,  hochgepriesencr  Rede,  goss  wie  einen  Schwall 
schnell  wirkendes,  samenreiches  Wasser  [dazu]  aus.t 

-   i'ber  vip  sieh  Bcrgaigne   I,1V,  Anm.  3. 
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(wörtlich:  »er  machte  seinen  Befehl,  Willen  gar«).*  Gemäss  der 
späteren  Anschauung  von  der  Macht  eines  Brahmanen  ist  im  MBh. 
Indra  der  Unterliegende ;  Cyavana  lähmt  ihm  den  Arm,  als  er  den 
Donnerkeil  schleudern  will.  Dieser  Zug  war  der  alten  Sage  not- 
wendig fremd;  nur  mit  dem  Willen  des  Indra  erlangten  die  Agvins 
ihren  Anteil  am  Somaopfer  und  Cyavana  musste  Indras  Macht  an- 
erkennen. Im  Ait.  Br.  8,  21  weiht  er  den  Qäryäta  aindrena  mahä- 
bhisekena,  Strophe  4  bildet  den  Abschluss  des  Liedes.  Der  Dich- 
ter hat  den  Indra  verherrlicht,  er  will  nun  auch  die  Agvins  sich 
günstig  stimmen.  Grassmann  und  Ludwig  sehen  in  den  Worten 
krsr^ä  yäd  gösv  armiisu  stdat  eine  Hindeutung  auf  die  Tageszeit ; 
Grassmann:  >Wenn  die  schwarze  [Nacht]  sich  bei  den  roten 
Kühen  [den  Strahlen  der  Morgenröte]  niederlässt« ;  Ludwig  5,524 
erläutert  seine  wörtliche  Übersetzung:  »wenn  es  zwar  noch  finster 
ist,  aber  doch  schon  der  Tag  graut.«  Dem  widerspricht  sidat. 
Der  Dichter  ist  sehr  viel  prosaischer.  Es  ist  zu  übersetzen:  »Da- 
mit eine  schwarze  unter  (meinen)  roten  Kühen  sich  befinde,  rufe  ich 
euch,  o  Agvins,  ihr  Söhne  des  Dyaus;  geniesset  mein  Opfer,  kommt 
zu  meiner  Opferspeise  und  meinem  Trank  (isam),  indem  ihr  mein 
Verlangen  nicht  täuscht,  wie  solche,  die  befriedigt  sind.«  Die  Agvins 
sollen  dem  Dichter  also  schwarze  Kühe  zu  seinen  roten  schenken. 
Mit  diesem  einheitlichen  Liede  muss  nun  auch  Strophe  i  in 
Einklang  gebracht  werden.  Sie  ist  die  schwierigste  von  allen.  Ich 
habe  bereits  bemerkt,  dass  der  gürtävacah  kein  anderer  sein  wird 
als  der  gürtävacastamali  in  Strophe  2,  also  Türvayana.  Und  kein 
anderer  ist  vermutlich  der  gleich  erwähnte  Paktha.  Da  7,  1 8,  7  ein 
Volk  der  Pakther  (Pakthasah)  aufgeRihrt  wird ,  so  ist  es  nicht 
wahrscheinlich,  dass  Paktha  ein  Eigenname  ist.  Bergaigne  hat 
auch  hier  wohl  das  Richtige  getroffen,  wenn  er  (2,  300)  meint,  dass 
Paktha  »est  peut-etre  le  chef  de  la  räce  des  Pakthas«.  Nach  8,  22,  10 
war  der  Pakther  ein  Schützling  der  Agvins,  nach  8,49,  10  aber 
auch  des  Indra,  wie  Türvayana.    Wie  in  Strophe  2  und  3  werden 


*  Grass  mann:  »Bei  welchen  Opferspenden  ihr  beiden  kräftig  laufenden 
[Agvinen]  dem  gleichsam  geschärften  Geist  des  Sängers  hold  seid,  welcher  sehr  mann- 
haft mit  den  Fingern  am  Arme  dessen  [etwa  des  Agni]  Absicht  erfüllte.«  Ludwig: 
»Bei  diesen  havana,  zu  denen  wie  der  Geist  schnell  begierig  mit  Kraft  laufend  ihr 
beide  Lieder  verlanget,  hat  der,  der  aus  den  Trestem  [des  SomaJ  noch  Manneskraft 
gewinnt,  [Agni]  gekocht  das  Gewollte  in  seinen  Armen.« 
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also  auch  hier  Indra  und  die  Agvins  in  Verbindung  mit  einander 
gebracht.  Und  beide  nennt  die  Strophe  auch  ausdrücklich.  Unter 
dem  idäpi  raüdra^fi  brdhnia  kann  nur  das  folgende  Lied  verstanden 
werden.  Es  kann  also  weder  »dies  an  den  Rudra  gerichtete  Ge- 
bet« (Grassmann),  noch  »dies  Rudrabrahma«  (Ludwig)  bedeuten, 
da  Rudra  in  Strophe  2 — 4  gar  nicht  erwähnt  wird.  Es  heisst  viel- 
mehr »dies  an  die  Agvins  gerichtete  Gebet«.  Die  Agvins  werden 
in  Strophe  1 5  raüdrau,  öfter  rudra  und  rudrävartani  (oben  p.  56) 
genannt.  Der  vtanhanesthäh  aber  ist  Indra,  der  ja  oft  mäiihisthaljL 
genannt  wird  (Grassmann  s.v.).  gäcyäm  antär  äjaü  bedeutet 
»in  dem  gewaltigen  Kampfe«;  cdcyäm-äjaü  ist  zu  erklären  wie  oben 
süda^fi-rdsam.  Der  Locativ  Pakth^  steht  im  Sinne  des  Dativs  wie 
8,49,10.  Sonach  übersetze  ich:  »Dieses  an  die  Agvins  gerichtete 
Gebet  (trug)  laut  (kratvä)  (vor)  der  Pakther  (den  Agvins)  will- 
kommen, in  dem  gewaltigen  Kampfe,  sobald  (krh^ä  ydd)  der  frei- 
gebige (Indra)  ihm  seine  Eltern  rettete  und  die  sieben  hotar  be- 
zwang.«^ Die  Rolle,  welche  die  Eltern  des  Pakther  in  der  Legende 
gespielt  haben,  ist  nicht  mehr  aufzuklären.  Aus  3,10,4.  8,60,16. 
10,  63,  7  muss  man  schliessen,  dass  sieben  hotar  bei  besonders 
grossen,  feierlichen  Opfern  verwendet  wurden;  cfr.  Weber,  Ind. 
Stud.  IG,  139  f.  Dem  Zusammenhange  nach  bezieht  sich  dies  auf 
das  in  Strophe  2  erwähnte  Opfer  des  Cyavana,  das  Indra  verhin- 
derte (ähann  ä),  Strophe  i — 3  bilden  also  ein  völlig  in  sich  ab- 
geschlossenes Ganze  und  behandeln  die  Sage  von  Türvayäna,  dem 
jungen  König  der  Pakther,  und  Cyavana.  Cyavana  will  den  Agvins 
grosse  Opfer  darbringen,  um  mit  ihrer  Hilfe  über  Türvayäna  und 
dessen  Eltern  obzusiegen.  Die  Ehre  solcher  Opfer  kommt  aber 
den  Agvins,  die  begierig  herbeieilen,  nicht  zu  und  Indra  verhindert 
das  Opfer  und  hilft  dem  Türvayäna.  Wie  in  der  Legende  im 
Qatapathabr.  werden  dann  die  Agvins  in  irgend  einer  Weise  be- 
friedigt worden  sein,    und   zwar  unserer  Legende  nach  durch  Tür- 

*  Grass  mann:  »Dies  an  den  Rudra  gerichtete  Gebet  [vollbradite]  der  an- 
genehm redende  mit  Weisheit  im  Eifer  während  des  Wettkampfes,  als  er  geschäftig 
und  freigiehig  seine  Acltern  beschenkte  und  beim  Paktha  die  sieben  Priester  [im 
Wettkampf  J  überwand  (?).  *  Ludwig:  »Hier  dies  Rudrabrahma  [spricht]  der  von 
gepriesener  Rede,  mit  geistiger  Kraft  begabt,  mit  Tüchtigkeit  |in  der  Schlacht]  im 
Wetikampf;  nachdem  der  auf  dieses  [Opferers]  Freigebigkeit  Harrende  die  beiden 
gewonnenen  Aeltern  [Himmel  und  Erde]  befördert  hat  zur  Opferspeise  mit  dem  Tage, 
dazu  auch  die  sieben  hotar. '<      Etwas  anders  5,  523. 
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vayäoa  selbst.  In  Strophe  4  bittet  der  Dichter  die  Agvins,  ihm 
zu  Kühen  zu  verhelfen  zum  Dank  für  das  Lied. 

Ich  habe  es  mir  nicht  versagen  können,  die  Übersetzungen 
von  Grassmann  und  Ludwig  beizufügen,  da  die  Behandlung 
dieser  Strophen  die  Verschiedenheit  unserer  Methode  darlegen  soll. 
Die  bisher  völlig  sinnlosen  Strophen  haben  sich  uns  als  ein  wert- 
voller Überrest  altindischer  —  durchaus  nicht  indogermanischer !  — 
Sagenpoesie  ergeben,  deren  Verständnis  wir,  wie  auch  sonst,  aus 
der  Litteratur  des  klassischen  Sanskrit  erschliessen  konnten.  Nur 
auf  diesem  Wege  wird  es  mit  der  Zeit  möglich  sein,  die  »mystische 
Auffassung«  des  Veda  auf  ein  immer  kleineres  Gebiet  zu  beschränken. 

Das  sind  die  Formen  auf  -ä ,  in  denen  ich  bis  jetzt  Dative 
sehe.  Es  wäre  ganz  irrtümlich,  darin  eine  hohe  Altertümlichkeit 
suchen  zu  wollen.  Es  sind  vielmehr  lediglich  abgekürzte  Formen. 
Bei  dänä  hat  überall  und  bei  kräna  in  einzelnen  Fällen  der  Zwang 
des  Metrums  die  Verkürzung  herbeigeführt;  bei  kräna  zum  Teil, 
wie  bei  allen  übrigen  Beispielen,  aber  auch  der  Wohlklang.  Es 
ergiebt  sich  nämlich,  dass  bei  allen  andern  Worten  als  kräna  und 
eiänä  dem  Dative  ya  vorhergeht  oder  folgt.  So  sakhyä  für  sakhyäya 
neben  säkh äy a m  und  vavr tyäm\  räptä  yd  für  rdnäya  yd ;  inädä 
yd  Indra  für  mädäya  yd  Indra;  ratnadh^yopa  yäta  für  ratnadhd- 
yäyöpa  yäta.  So  auch  kräna  ydd  für  kränäya  ydd ;  an  allen  andern 
Stellen  steht  es  am  Anfange  einer  Strophe  oder  eines  Stollens,  wie 
dänä  überall,     kräna  ist  .dann  stets  Adverbium. 

§  3- 
apäffi  gandharvdh. 

RV.  9,86,36  wird  Soma  genannt  apain  gandharvdti,  Roth 
s.  v.  gandharvd  meint ,  dass  hier  Soma  selbst  dem  himmlischen 
Gandharven  gleichgesetzt  werde;  Grassmann  übersetzt  »der  Fluten 
Herr«;  Ludwig  lässt  apam  von  räjdse  abhängen,  was  die  Stellung 
der  Worte  durchaus  verbietet;  Bergaigne  3,66  stimmt  Roth  bei. 

Mir  scheint,  dass  diese  Stelle  das  Dunkel  löst,  das  über  der 
Grundbedeutung  von  gandharvd  liegt.  Wie  hier  apäm  gandharvdh, 
so  wird  9,  97,  41  5.oJ^^  genannt  apäift  gdrbhaJi  und  es  liegt  nahe, 
gandharvd  =  gdrbha  zu  setzen.  Darauf  deutet  auch  der  Zusammen- 
hang von  9,  83,  3.4  hin.    Nach  Strophe  3  zeugen  die  Väter  (gdr- 


^p-k* 
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bham  a  dadhu/i)  und  das  Erzeugte  (gandharväh)  schützt  den  Ort 
des  Soma.  Auch  hier  scheint  also  gdrbha  =  gandharvä  gesetzt 
werden  zu  müssen.  Und  diese  Bedeutung  ist  noch  sicher  nach- 
weisbar. Im  Assalayanasuttam  p.  19,  20  ff.  meiner  Ausgabe  (Chem- 
nitz 1880)  fragt  Asita  Devala  die  sieben  Brahmaräi,  ob  sie  wissen, 
wie  die  Empfängnis  (gabbhassa  avakkanti)  stattfinde.  Sie  ant- 
worten: >Wir  wissen,  wie  die  Empfängnis  stattfindet.  Die  Eltern 
leben  hier  und  vollziehen  die  Ehe  (idha  mätäpitaro  ^va  santi  san- 
nipatitä  ca  honti).  Die  Mutter  wird  menstruierend  und  der  Foetus 
tritt  (dann)  ins  Dasein  (gandhabbo  ca  paccupatthito  hott).  So  findet 
durch  das  Zusammenwirken  dreier  Vorgänge  die  Empfängnis  statt.« 
—  *Wisst  ihr  denn,  ob  dieser  Foetus  (gandhabbo)  ein  KSatriya 
oder  Brahmana  oder  Vaigya  oder  (Jüdra  ist?«  —  »Wir  wissen 
nicht,  ob  dieser  Foetus  (gandhabbo)  ein  KSatriya  oder  Brahmaoa 
oder  Vaigya  oder  Qüdra  ist.«  —  Auf  dieser  Stelle  beruht  die  Sans- 
kritfassung im  Divyavadana  p.  i,  12  ff.  =  p.  444,  10  ff. :  api  tu  tra-. 
yat^aifi  sthänänäi}i  savuniikhibhävät  puträ  jäyante  duhitarag  ca 
katamesmji  trayanävi  \  mätäpitarau  raktau  bhavatah  satfinipatitau, 
mätä  kalyä  bhavati  rUmiati  gandharuapratyupasthitä  bhavaty, 
csaifi  traymiaifi  sthämuiäifi  saifimukhibhävät  puträ  jäyante  duhi- 
tarag  ca  \  An  der  zweiten  Stelle  lesen  die  Herausgeber:  mätä  cäsya 
kalyä  bhavati  rtiimati  ca.  Wie  der  Sinn  (es  ist  von  3  Faktoren 
die  Rede!)  und  das  Päli-Original  zeigen,  ist  die  richtige  Lesart 
.  . .  rtnmati  \  gandharvali  pratyupasthito  bhavati  \  Darauf  weist  an 
der  ersten  Stelle  die  Lesart  "sthito  von  4  MSS.,  an  der  zweiten  die 
Lesart  gandharvä f}i  von  C  hin.  gandharvä  bedeutet  also  »Foetus«. 
Zu  dieser  Bedeutung  stimmt  auch  die  von  den  Lexikographen  an- 
gegebene =  antaräbhavasatt-oa  d.  h.  das  Wesen  nach  dem  Tode, 
ehe  es  einen  neuen  Körper  anlegt.  Man  vergleiche  auch  10,177,2 
tä)fi  gandharvb  'vadat  gdrbhe  antäh.  Ist  aber  die  Grundbedeutung 
von  gandharvä  >  Foetus  «<»  so  erklärt  es  sich,  weshalb  die  Gandharven 
ein  besonderes  Anrecht  auf  die  Frauen  haben  und  die  weibliche 
Scham  bei  (^«ifikhayana  Grhyasütra  i,  19,  2  der  Mund  des  Gandharven 
Vigvavasu  genannt  wird.  Wer  Kinder  wünscht,  soll  mit  dem  Aupa- 
gadastoma  opfern,  dem  Stoma  der  Gandharven  und  Apsaras;  denn 
die  Gandharven  und  Apsaras  haben  Macht  über  Fruchtbarkeit  oder 
Unfruchtbarkeit  (Tandyamahäbr.  19,  3,  2).  Es  erklärt  sich  so  ferner, 
weshalb  der  Gandharve  im  RV.  10,  10,  4  als  Vater  des  Yama  und 


ap^  gandharv&}^  yg 

der  Yami  erscheint.  Yama  ist  der  erste  Mensch,  der  gestorben 
ist  (AV.  i8,  3, 13),  also  faktisch  der  erste  Mensch.  Nach  RV.  10,  82, 6 
aber  ruhte  der  erste  Keim  zur  Schöpfung,  in  dem  auch  die  Götter 
sich  noch  befanden,  in  den  Wassern  (tdm  id  gärbhaffi  prathamd^fi 
dadhra  äpah)  und  nach  10,  121,  7  enthielten  die  Wasser  den  Keim 
zu  allem  (äpo  ha  yäd  brhatir  vigvam  ayan  gärbhaffi  dädhänä/t). 
So  muss  also  der  Gandharve  in  den  Wassern  seinen  Wohnsitz  ge- 
habt haben,  wie  dies  10, 10,4  ausdrücklich  bemerkt  wird:  gandharvö 
apsü}  Da  Agni  der  apaifi  näpat  ist,  so  kann  er  TS.  1,5,10,2 
genannt  werden  cr^sfho  gandharväh  und  von  ihm  gesagt  werden, 
dass  er  der  Vater  der  Götter  sei  (tvätpitäro  Agne  dti'äJi),  Das 
'  stimmt  vollkommen  zu  RV.  10, 82, 6.  Auch  später  haben  die 
Gandharven  ihren  Lieblingsaufenthalt  an  den  Ufern  der  Flüsse  ^'^z^'"  ' 
(Holtzmann,  ZDMG.  33,641),  ebenso  wie  die  Apsarasen,  die.  "''"^J^! 
mit  der  äpyä  yösä  identisch  sind,  nach  AV.  2,2,3  ihren  Sitz  im  ^*  -  '^r- 
Meere  haben  und  AV.  4,  37,  3  ins  Wasser  weggewünscht  werden.  '  \].J^, 
Der  er.ste  Bestandteil  des  Wortes  apsaras  enthält  daher  wohl  das -r •-''.»>-/ 
Wort  ap  (Wasser).  Auf  apsaras  deutet  auch  die  Präkrtform  ac-  '  ^""^  ^^ 
charä  hin;  aus  a-psaras  (Weber,  Ind.  Stud.  13,  135)  wäre  *appharä 
geworden.  Als  der  Gandharve  Vigvavasu  den  Soma  gestolilen 
hatte,  floh  er  nach  der  Erzählung  in  den  Brähmanas  in  das  Wasser 
(Weber  1.  c.  p.  134)  und  nach  RV.  10,  139,4  flössen  die  Wasser 
auseinander,  als  sie  den  Gandharven  Vigvavasu  gesehen  hatten. 
Hier  sind  natürlich  die  himmlischen  Gewässer  gemeint,  die  ja  über- 
haupt im  Veda  von  den  irdischen  nicht  zu  trennen  sind,  und  so 
kann  es  nicht  befremden,  wenn  der  Gandharve  nach  RV.  9,85,12. 
10,123,7  Cürdhvö  gandharvö  ädhi  näke  asthät)  hochaufgerichtet 
am  Himmel  steht ;  stammen  doch  die  irdischen  Gewässer  aus  dem 
Himmel.  Der  Gandharve  wird  also  auch  gedacht  worden  sein  als 
seinen  Sitz  in  den  himmlischen  Gewässern  habend,  um  so  eher, 
als  die  Gewässer  ja  den  Keim  der  Götter  enthielten,  und  es  wird 
nun  verständlich,  dass  er  den  Zügel  des  Sonnenrosses  ergreift 
(i,  163,  2)  und  Indra  ihn  beschleicht  (8,  i,  1 1)  und  aus  den  Gewässern 
herausholt  (abhi  atriiat  8,  TT,  5).  Sind  es  doch  die  Strahlen  der 
Sonne,  die  die  Wolken  durchbrechen  und  den  Gandharven  aus 
seinem  Sitze  vertreiben;  ihr  muss  er  also  feindlich  entgegentreten. 


*   Ursprünglich  hicss  das:   »Der  Foetus  im  Fruchtwasser.« 


80  I*Lschel, 

Bis  in  die  spätere  Zeit  hinein  hat  sich  die  Ansicht  erhalten,  dass 
die  Kraft  der  Gandharven  in  der  Nacht  wächst ;  naktatfi  ca  balam 
asmäkaffi  bhüya  eväbhivardhate,  sagt  der  Gandharve  Angärapar^a 
MBh.  1, 170, 69.  Als  Nachtwesen  sind  sie  daher  auch  als  gespenstisch 
und  unheilbringend  aufgefasst  worden.  Damit  steht  durchaus  nicht 
im  Widerspruch,  dass  10,10,5  der  Gandharve  gleichgesetzt  wird 
dem  Tva^tar  Savitar.  Das  Wort  Tväsfä  beweist,  dass  hier  nicht 
von  Savitar  als  Sonnengott  die  Rede  ist,  sondern  von  Tva5tar  als 
Schöpfer  (savitä)  des  Himmels  und  der  Erde  und  aller  Wesen. 
Daher  erhält  er  auch  hier  das  Beiwort  vigvärüpa,  wie  i,  13,  10. 
3»  S5j  19»  ^0  dieselbe  Verbindung  devds  Tväsfä  savitä  viovärüpali 
erscheint.  Es  bestätigt  also  gerade  diese  Stelle  die  Auffassung 
des  Gandharven  als  Genius  der  Zeugung  und  Fruchtbarkeit.  Zur 
Verbindung  mit  dem  Soma  kann  der  Gandharve  schon  allein  durch 
sein  Verhältnis  zu  den  Gewässern  gekommen  .sein  (Bergaigne 
I,  164  ff.  2,  30  ff.).  Vermutlich  aber  trug  dazu  schon  in  ältester  Zeit 
die  Bedeutung  »Mond«  bei,  die,  wie  ich  glaube,  soma  von  Anfang 
an  hatte.  Stellen  wie  i,  105,  i.  8,82,8.  AV.  11,6,  7  u.  a.  scheinen 
mir  dies  zu  beweisen  und  sie  flir  jung  zu  halten,  sehe  ich  gar  keinen 
Grund.  Mit  dem  Monde  aber  wird  der  Gandharve  schon  der  Frauen 
wegen  in  Verbindung  gebracht  worden  sein;  zahlreiche  dafür 
sprechende  Züge  hat  bereits  Roth  s.  v.  gandharvd  zusammen- 
gestellt. Nicht  unwichtig  erscheint  mir,  dass  die  Zahl  der  Gan- 
dharven auf  27  angegeben  wird,  so  viel  also,  wie  die  Zahl  der 
NakSatra  (Roth  1.  c):  VS.  9,  7  =  TS.  i,  7,  7,  2  =  MS.  i,  11,  i.  Im 
AV.  11,5,2  ist  ihre  Zahl  6333.  Wenn  später  Gandharven  und 
Apsaras  ausser  in  und  an  Flüssen  vorzugsweise  auf  Bergen  weilend 
gedacht  werden,  so  kann  dazu  das  Verhältnis  der  Gandharven  zum 
Soma,  der  ja  auf  den  Bergen  wuchs  (Zimmer,  Altind.  Leben 
p.  277),  beigetragen  haben.  Aber  wahrscheinlich  ist  keine  Rück- 
sicht dieser  Art  massgebend  gewesen.  Flüsse  und  Berge  gehören 
zusammen  und  werden  im  RV.  öfter  gemeinschaftlich  genannt;  z.  B. 
I,  109,  6  prd  (riricatlie)  sindhubhyah  prä  giribhyo  mahitva;  5,  46,  6 
pdrvatäsah  .  .  .  nadydli ;  6,  52,  4  sindhavah  .  .  ,  pdrvafdsak;  7,  34,  23 
pdrvatdli  .  .  .  äpah ;  7,  35,  %  pdrvatäh  .  .  .  sindhavah  .  .  .  äpah;  8,  7,  5 
girih  .  .  .  sindhavah  u.  s.  w.  Und  zu  beiden  gehören  Bäume  und 
Wälder;  5,41,  11  vdnä  girdyo  vrksdkt^äh ;  6,31,2  pdrvatäso  vä- 
näni;   8,  20,  5  pdrvatäso  vdnaspdtilj;    i,  157,  5  apäh  .  .  vänaspätin 


u.  s.  \v.  So  sind  auch  schattige  Bäume  ein  Lieblingsaufenthalt  der 
Gandharven  und  Apsaras  (Weber,  Ind.  Stud.  13,  135  ff.)  und  Wesen, 
die  sich  am  liebsten  an  Flüssen,  auf  Bergen  und  Bäumen  aufhalten, 
können  sehr  wohl  väyukecäh  genannt  werden  (RV.  3,  38,  6).  Als 
Menakä  geht,  um  Vigvamitra  zu  verführen,  begleitet  sie  Väyu.  Von 
ihrer  Verbindung  mit  dem  Winde  schreibt  sich  auch  ihre  Vorliebe 
für  die  Schaukeln^  und  ebenso  wohl  für  Tanz  und  Musik^  her  und  der 
Ausdruck  gandharvanagara  für  die  Fata  morgana,  zu  dem  auch 
die  gespenstische,  unheimliche  Seite  des  Wesens  der  (iandharven 
beigetragen  haben  mag.  Das  wenige,  was  wir  durch  die  Eranier 
von  den  Gandharven  erfahren ,  widerspricht  der  hier  entwickelten 
Ansicht  nicht.  Dass  jeder  Zusammenhang  mit  den  Kentauren  ab- 
zuweisen ist,  versteht  sich  von  .selbst,  wenn  ich  recht  habe,  als 
Grundbedeutung  von  gandharva  =  »F'oetus*«  anzusetzen.  Die  Arbeit 
von  Elard  Hugo  Meyer,  Indogermanische  Mythen  I.  Gandharven- 
Kentauren.  Berlin  1883  scheint  mir  durchaus  verfehlt;  nichts  Neues 
bietet  Spiegel,  Die  arische  Periode  und  ihre  Zustände.  Leipzig 
1887  p.  210  ff.  Indogermanische  Mythen  .sind  uns  im  Veda  über- 
haupt nicht  erhalten;  alle  Mythen»  welche  der  Veda  uns  bietet, 
sind  rein  indische  und  nur  aus  indischen  Anschauungen  und  Ver- 
hältnissen heraus  zu  begreifen  und  zu  erklären. 

In  die  Reihe  der  Ausdrücke  apävi  näpät .  apäißi  gärbJiahj 
apäi)i  gandharväh  gehört  auch  apaifi  p&nli.  Da  10,  36,  8  der 
Soma  apäffi  pt^ruh  genannt  wird,  so  ist  es  auch  hier  von  vorn- 
herein wahrscheinlich,  dass  p&n  etwas  ähnliches  bedeuten  wird  als 
näpät,  gärbhah,  gandharväh.  Für  die  Erklärung  gehe  ich  aus  von 
TS.  3,  I,  1 1,  7.  8: 

iidapruto  Mar  Utas  täfl  iyarta 
vfsfivi  ye  vigvt2  Marüto  jmiänti 
kröiiäti  gärdä  kanyeva  tunnä 
p&Hiji  twljänä  pätycva  jäyä 


*   Die    hübsche    und    alte   Erzählung    vom  Ciandharvcn  UrnÄyu  Tandyamahdhr. 

12,  II,  10.  II   liefert  einen    recht    deutlichen  IJeweis    dafür,    wie    wenig  .Sdyana   seine 

Texte  verstand.     In  den  Worten :    sa  tydm  iti  yttin  yäm  abhyadl^at  sainam    akama- 

yata  erklärt  Säyuna  lyäm  mit  präpnuydm ^    während  es  natürlich  pluliertes   iyam  ist: 

»Jede  auf  die  er  zeigte:  »du  da«,  die  liebte  ihn.« 

"  Cfr.  Darmesteter,  Ormazd  et  Ahriman  Paris   1877  p.   207   Anm.   2. 
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Diese  Strophe  findet  sich  auch  AV.  6,  22.  3  mit  sehr  bedeutenden 
Varianten.     Sie  lautet  dort: 

udaprüto  Marütas  täh  iyarta 
vrsfir  yä  7>ici'ä  nivdtas  prnäti  i 
t[iati  glähä  kanyeva  tiinna 
&U7fi  timdänä  pätyeva  jäya  j| 

Die  Hauptverschiedenheit  bietet  der  zweite  Vers.  Ihren  Ursprung 
hat  sie ,  wie  ich  glaube ,  in  der  falschen  Auffassung  von  täfi.  In 
der  Maiträyanisamhita  wird  bekanntlich  flir  schliessendes  vi  nicht 
bloss  vor  Zischlauten  und  r,  sondern  auch  vor  y  und  v  geschrieben 
fly  für  an  aber  vor  Vocalen  durchweg  avi  (Weber,  Ind.  Stud. 
13,119  Anm.  3;  Schröder,  ZDMG.  33,186).  Letztere  Eigen- 
tümlichkeit weist  auch  die  Kapi^thalakatliasaiphitä  auf,  die  aber 
auch  Fälle  bietet  wie  asmäfl  u  deväh  (Schröder,  MS.  Einleitung 
p.  XXXIX).  Im  AV.  7,  108,  I  haben  die  MSS.  täni  für  tan  und 
12,3,  16  die  meisten  MSS.  tä}ft  für  tänt  (Whitney,  Index  p.  122 
s.  V.  tan).  Unsere  Strophe  wird  aus  einer  Samhita  stammen,  die 
ähnliche  Gesetze  hatte,  wie  die  erwähnten.  Der  Zusammenhang 
zeigt  klar,  dass  täfi  nur  =  täfu  Acc.  sing.  fem.  sein  kann,  auf 
7'rsfi  bezüglich.  Indem  man  es  irrtümlich  -~  tan  fasste,  entstand 
die  Lesart  yt^  des  zweiten  Verses  in  der  TS.;  der  AV.  hat  das 
allein  richtige  yä,  wie  er  überhaupt  im  zweiten  Verse  die  ursprüng- 
liche Lesart  bewahrt  hat.  Die  Lesart  der  TS.  stammt  aus  JIV.  5, 
58,  3.  ^  Im  ersten  Verse  ist  mit  der  TS.  zu  le.sen  Maruto  statt 
Marüto.  gdrda  und  gläha  sind  offenbar  Synonyma,  garda  liegt 
vor  in  garda-bha  (Esel).  Der  Esel  aber  ist  ein  geiles  Tier  und 
war  als  .solches  den  Indern  bekannt.  Der  brahmacarin,  der  die 
Keuschheit  verletzt  hat,  soll  beim  Neumond  in  der  Nacht  auf  einem 
Kreuzwege  einen  einäugigen  Esel  opfern  und  mit  einem  Eselsfell 
bekleidet,    in  sieben  liäu.sern   betteln    (Weber,  Ind.  Stud.   3,337. 

*  Ein  ganz  ähnlicher  Fall  liegt  vor  HV.  5,  30,  14:  aücchat  sa  rtttrt  pdritakvtya 
yan.  Die  ursprüngliche  Lesart  war  wohl  sicher  f^äritakmydyän  =  pdritakmyäyäm, 
wie  sonst  immer  steht.  Eine  Parallele  bietet  6,  24,  9  aktor  iyu}{ati  pdritakmyayäm. 
Eür  den  Locativ  steht  5,  30,  13  der  Genetiv  pdritakmyayä}}.  Adjectiv  ist  das  Wort 
nur  1,31,6.  Die  Construction  in  5,30,  14  ist  die,  dass  mit  ffttatiicayc  der  Nachsatz 
beginnt  =^  *als  die  Nacht  in  der  Dämmerung  sich  erhellte,  da  empfing  Babhru  von 
Hnanicaya  4000  Rinder«.  Andere  Beispiele  dieser  Coordination  sind  1,33,  '4  re\nir 
Hak}ata  liyam  lu   Chvaitreyo  .  .  tasthau;    5,3,  11   fz>dm  .  .  .   parh  stena  aäffran  u.  a. 


lO,  I02.  Verzeichnis  der  Berliner  Sanskrit-  und  Prakrit-Mandschriften 
2,46.  Stcnzler  zu  Päraskara  3,12.2.  Väsi§thadharmag.  23,1. 
Raudhäyanadharmag.  2,  I,  31).  Eine  l*>au,  die  mit  einem  Mädchen 
Unzucht  getrieben  hat,  soll  auf  einem  Esel  reiten  (Manu  8,  370). 
I  )cr  Thürsteher  Indras  wird  als  Esel  geboren ,  weil  er  seine  Ge- 
lüste nach  fremden  Weibern  nicht  lassen  konnte  (Ind.  Stud.  15,  252). 
ICine  F^hebrecherin  wird  auf  einen  Esel  gesetzt  und  zur  Stadt  hinaus- 
gewiesen (Vetälapaficav.  p.  18,  iV  Der  Schakal  überredet  den  Esel, 
ihm  in  den  Wald  zu  folgen,  indem  er  ihm  in  Aussicht  stellt,  dass 
er  sich  dort  mit  den  Eselinnen  vergnügen  könne  (Paficatantra  21  5,  8  ff. 
Kathäsarits.  63,  134).  Der  Esel  im  Tigerfell  verrät  sich  durch  sein 
Geschrei,  indem  er  den  verkleideten  Feldhüter  für  eine  Eselin  hält 
(Hitopad.  81.  15  fr.).  So  ist  es  auch  zu  erklären,  dass  man  den 
Ksel  für  doppelt  besamt  hielt,  mit  seinem  Samen  und  dem  des 
Maultieres  (Zimmer,  Altind.  Leben  p.  233  Anm.)  und  dass  AV. 
6,  72.  3  einem  hiipotenten  der  penis  des  Esels  (gärdabhaifi  päsah) 
j^ewünscht  wird.  Nach  dieser  hervorstechenden  Eigenschaft  wird 
der  E.sel  benannt  worden  sein;  gardahha  ist  »der  geile«  \xv\di  gdrda 
kanya  heisst  »ein  geUes  Mädchen«,  ^gard  ist  also  identisch  mit 
\/gardh  und  nichts  anderes  ist  \/g/ah  =  älterem  *gladh  =  ^gradh. 
Dass  \/g/a/i  (würfeln)  »doubtless«  =  \/gra/i  ist  (Whitney.  Roots 
s.  V.  glah)  ist  durchaus  nicht  bewiesen;  cfr.  HV.  10,  34,4  ydsyä- 
grdhad  v^dane  vdjy  aksdh\  MBh.  3,  59,  10  aksamodosaffiviatta. 
Und  wie  gär  da  zu  gardli ,  so  verhält  sich  gdlda  zu  glah.  Das 
Wort  gdlda  steht  RV.  8,  i ,  20 : 

mä  tvd  sömasya  gdldayd 

sddä  yäcann  alidffi  girä  \ 

bhürnUft  mrgdf/i  nd  sdvanesif  cukrudhatfi 

kd  Xganavi  fid  ydcisat  j 

Verleitet  durch  Naigh.  i,  11  und  Yäska  6,24  haben  alle  Erklärer 
bisher  in  gdlda  oder  gdlda  ein  Substantivum  gesucht  und  davon 
sömasya  abhängen  lassen.  Aber  weder  Roths  >Abgiessen^,  *  Ab- 
seihen*, oder  (Kürz.  Wörterb.)  >etwa«  »Gerinne'<,  -  Gerieseis  noch 
Ludwigs  »Klimpern«(!)  giebt  einen  genügenden  Sinn.  Der  Gene- 
tiv sömasya  ist  abhängig  von  sdvanesu  und  gdldayd  gehört  zu 
girä  d.  h.  gdlda  ist  Adjectivum  und  dasselbe  Wort  (in  dialektischer 
und  wahrscheinlich  älterer  Gestalt)  wie  gdrda,  das  uns  beschäftigt. 


8a  Tisch  el. 

Ich  übersetze:  >Möge  ich  dich  nicht  erzürnen,  wie  ein  wildes  Tier, 
wenn  ich  dich  immer  bei  den  Somaspenden  mit  inbrünstigem  Liede 
anflehe.  Wer  würde  wohl  nicht  einen  mit  Bitten  angehen,  der  sie 
ihm  gewähren  kann.*^  Auch  hier  liegt  ein  unausgeführter  Vergleich 
vor.  Der  Dichter  bittet,  Indra  möge  durch  seine  ewigen  Bitten 
nicht  gereizt  werden,  wie  ein  wildes  Tier  gereizt  wird,  wenn  man 
es  immer  durch  Zurufe  u.  s.  w.  belästigt;  cfr.  Raghuv.  9,  54  rava- 
rositakesari.  gär  da,  gälda  bedeutet  also  i.  brünstig,  2.  inbrünstig. 
Das  Wort  gälda  findet  sich  noch  in  einem  Citate  bei  Yäska 
6,  24:  a  Iva  vicantv  indava  ä  galdä  dhamäninäw.  Die  Stelle  ist 
nicht  sicher  zu  interpretieren,  ehe  nicht  der  Zusammenhang  nach- 
gewiesen i.st,  aus  dem  sie  gerissen  ist.  Zweifellos  haben  die  Scho- 
liasten  (cfr.  auch  Durga  zu  Nirukta  ed.  Satyavrata  Sämaf»rami  III, 
p.  246)  sie  gänzlich  missverstanden.  Ich  vermute,  dass  zu  lesen 
ist  ägalda  als  ein  Wort  im  Sinne  von  > brünstig  machend«  =  »an- 
schwellend«, also  zu  übersetzen  i.st:  >^Möge  der  Soma  in  dich  ein- 
dringen, die  Adern  anschwellend.*^  Es  wäre  also  ägalda  =  ägaldäs 
und  auf  indavas  bezügliches  Adjectiv.  Es  gab  mithin  dialekti.sche 
Doppelformen  gardh-gard,  galdli-gald  auf  indischem  Boden,  von 
denen  einige  nur  in  geringen  Resten  auf  uns  gekommen  sind,  glähä 
und  gär  da  haben  also  ganz  gleiche  Bedeutung,  tumtä  aber  wird 
aufgehellt  durch  AV.  7,90,3:  ^äftkuräsya  nitodinah\  tud  steht  also 
in  demselben  Sinne  wie  fnatle  V^V.  10,95,4.5  und  ///?//  (Jatapa- 
thabr.  11,5,1,1  und  in  der  zweideutigen  Strophe  Kavyaprakäga 
184,  I  ~  Sähityadarpana  p.  227.  Alamkärasära  fol.  30b.  Alaip- 
käracüdämaiii  fol.  26b: 

hantum  eva  pravrttasya  stabdhasya  vivaraisi\iah  \ 
yathäir'H  jäyate  päto  na  tat  ha  piinarunnatih       -^  '" 

Und  diese  Strophe  erklärt  zugleich  unser  p^ru  und  das  t'ru  des 
AV.  Ihnen  entspricht  stabdlia:  pt^ru  gehört  also  zu  \///  »schwellen*, 
> anschwellen ^<,  eru  aber  zu  \ir  i»sich  aufrichten«  und  beide  be- 
deuten j'penis'^t.  tuüjäna  oder  tundäna  endlich  ist  passivisch  und 
der  Accusativ  p&iun  (oder  tfrian)  steht  in  gleicher  Weise  wie  z.  H. 
in  9,74,4:  ätmanvän  näblio  duhyate  glirtä^n  päyah  (Gaedicke, 
Accu.sativ  p.  267)  oder  wie  1,75,1:  havya  jühväna  asäni  und 
8,  23,  6  havyä  juhväna  änusäk\  cfr.  Speijer,  Syntax  §  48.  Danach 
übersetze  ich  unter  Zugrundelcgimg  der  Lesarten  desAV.:   >0  ihr 


apHtii  gaitdharvdf^.  ^c- 

Maruts,  im  Wasser  schwimmend,  sendet  solchen  Regen  herab,  dass 
er  alle  Thäler  anfülle.  Er  möge  herabstürzen  wie  ein  geiles  Mädchen 
(sich  heftig  bewegt),  wenn  sie  gebraucht  wird  (ttinriä) ,  wie  eine 
Frau,  wenn  ihr  von  dem  Manne  der  penis  eingestossen  wird.« 
Liest  man  mit  TS.  krögäti ,  so  ist  der  Sinn:  »er  möge  rauschen, 
wie  ein  geiles  Mädchen  (vor  Wollust  schreit).'  Anders,  aber  irr- 
tümlich, übersetzt  und  erklärt  unsere  Strophe  C.  Florenz,  B.B.  12, 
276  ff.  (=p.  28  ff.  des  SeparatabdruckesV 

p&H  bedeutet  also  ursprünglich  »schwellende,  »anschwellend*':. 
Causativ  besagt  es  sodann:  > schwellen  machend <  =  > befruchtend«, 
>belebend<.     Diese   adjectivische   Bedeutung    liegt    noch   vor  KV. 

O     'JA     A  ' 

samichtäh  sudäjtavali  prit,ianti  tdt/i 
Näro  hitävi  äva  mehanti  p&avah 

Ludwig  übersetzt  die  schwierige  Stelle  höchst  geschmackvoll: 
iihn  lieben  die  vereinten  die  von  trefflicher  Begabung;  als  gün- 
stigen pissen  ihn  aus  [die  Marut]  die  viel  trinkenden  Männer. <^^  Im 
Commentar   fiihrt  Ludwig   noch   an  Taittir.  Äranyaka  3,11,6.7: 

ä  y  äs  min  saptä  pe'ravah 
mdhariti  bahuläfl  i;riyavi 
hahva^-t'&m  Indra  gömatim 
äcyutaifi  bahiilah  i^riyavt 
sä  härir  vasuvittamah  | 
perür  Indrdya  pinvate 

Diese  Stelle  dient  der  ersten  zur  Erläuterung.  Die  saptä  pe'ravah 
sind  offenbar  nichts  anderes  als  die  sudänavo  närah  pt'ravah.  Von 
beiden  wird  ausgesagt,  dass  sie  den  Soma  herabträufeln ;  denn  dass 
vom  Soma  die  Rede  ist,  zeigt  der  Zusammenhang  von  9,74;  häri 
heisst  der  Soma  oft  (Grass mann  s.  v.).  Die  saptä  p^ravah  aber 
sind  die  sieben  Ädityäb-  Das  ergiebt  sich  aus  9,114,3:  devä 
Adityä  yt'  saptä  tSfii/i  somäblii  raksa  nah.  Hier  werden  die  Ädi- 
tyäs  mit  dem  Soma  in  Verbindung  gebracht  und  wie  in  9,  74,  4 
die  näraJi  p&avah,  so  werden  auch  die  Adityas  häufig  sndänavali 
genannt  (Grassmann  s.  v.).  Auf  die  Siebenzahl  der  Adityas  deutet 
auch  hin,  dass  sie  10,63,7  mit  den  saptä  liötdrah  in  Verbindung 
gebracht  werden.  Diese  Adityas  sind  aber  nichts  anderes  als  die 
Maruts,  an  die  Ludwig  bereits  dachte.  Zwar  scheint  dies  die 
Zahl  sieben  zu  verbieten.    8,96,8  werden  180  (trih  sastih)  Maruts 
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genannt,  AV.  13,  i.  3  (cfr.  RV.  i,  133,6)  nur  21  (trisaptäsah),  doch 
wird  damit,  wie  Roth  annimmt,  eine  unbestimmte  Zahl  bezeichnet 
worden  sein,  da  die  Maruts  devdndyi  bhityisthäli  j^enannt  werden 
Tandyamahabr.  14,12,9.  21,14,3  ^^^  19,14,2  von  ihnen  gesagt 
wird  ganaco  hi  marutah.  13ie  Zahlenangaben  im  Veda  sind  ja 
aber  überaus  schwankend  und  gerade  sieben  ist  eine  heihge  Zahl, 
die  man  nicht  zu  genau  nehmen  darf.  Bergaigne  3,  100  hat  eine 
Reihe  von  Stellen  gesammelt,  in  denen  zweifellos  Maruts  und  Adi- 
tyäs  identisch  sind  und  es  ist  nicht  zu  verkennen,  dass  die  hier 
in  Rede  stehenden  Strophen  am  besten  auf  die  Maruts  passen. 
Auch  die  Maruts,  und  zwar  sie  vor  allen  andern,  heissen  sudanavah, 
ndrah  sudänavah  ((jrassmann  s.  v.).  Die  Maruts  sind  es,  die  den 
befruchtenden  Regen  herabsenden  (Bergaigne  2,  372f)  und  Regen 
und  Soma  stehen  in  der  engsten  Verbindung  (Bergaigne  2,30fr., 
besonders  p.  41}.  Daher  können  die  Maruts,  wie  den  Regen,  so 
auch  den  Soma  herabsenden  und  sie  werden  auch  sonst  mit  dem 
Soma  in  Verbindung  gebracht  (Bergaigne  2,  382  f ).  RV.  5,  58,  7 
wird  der  Regen  der  Schweiss  der  Maruts  genannt:  varsäift  svMaifi 
cakrire  Rudriyäsah.  Die  älteste,  und  zweifellos  volkstümlichste,  An- 
sicht von  der  lilntstehung  des  Regens  aber  ist  eine  ganz  andere. 
TS.  7,  5,  25,  2  =  (Jatapathabr.  10, 6,4,  i  =  Brhadaraoyakaupani- 

.4ad   I,  I    lesen  wir:    ä^vasya  mtUiliyasya gravä  cepah   sömo 

rtHo  yäj  jahjabhyäte  täd  vi  dyotate  yäd  vidhunutd  tdt  stattayati 
yän  mt'hati  täd  varsati.  vDer  Pressstein  ist  die  Rute  des  Opfer- 
pferdes, der  Soma  sein  Same;  wenn  es  das  Maul  aufmacht,  dann 
blitzt  es,  wenn  es  sich  schüttelt,  dann  donnert  es;  wenn  es  harnt, 
dann  regnet  es.  Jeder  wird  dies  zuerst  für  etwas  Spätes  und 
Künstliches  halten,  und  doch  liegt  uns  hier  eine  alte  Anschauung 
in  modernem  Gewände  vor,  die  als  arisch  angesehen  werden  muss. 
\\\\  Yasht  5,  120  wird  gesagt,  da.ss  Ardvi  Süra  (»welche  allen  Män- 
nern den  Samen  und  allen  Frauen  die  Leibesfrucht  zur  Geburt  zu- 
bereitet S  2)  vier  Hengste  (cathuuird  arsana)  hat,  die  Ahura 
Mazda  ihr  geschaffen,  Wind,  Regen.  Wolken  und  Hagel: 

nihhti  SV  ivie  Spitania^ 
varentac  ca  snaezhintoe  ca 
srascintai'  ta  fryahhiiutae  ca 

*    l)ici«c   Vcrl)c^^c•^unJ;  halte   ich   für  richtiger  als  zi  nu\ 


afaifi  i^andharvdt}.  {^7 

»durch  ihr  Harnen  nämlich,  o  Spitama,    regnen  und  schneien  und 
nebeln  und  hageln  diese«  ( Geld n er,  KZ.  25,399).    Regen,  Schnee, 
Nebel  und  Hagel    sind   also   nach  dieser  Auffassung  der  Harn  der 
Hengste    der  Ardvi  Süra.     In   Indien   war   es  Volksmeinung,    dass 
der  Regen  der  Harn  der  Maruts  sei.     Der  Veda  sagt  uns  dies  zu- 
nächst vom  Soma.      i ,  64,  6   ätyavi   nd   mihd  vi  nayanti  vajinam. 
Der  Vers  ist  von  allen  Übersetzern  missverstanden  worden,  indem 
sie  (auch  Max  Müller,  Translation  p.  89.98)  vajinam  mit  dtyam 
verbinden.     Das  verbietet  aber  der  Sinn,    da   dann   ein  Objekt  zu 
vi  nayanti  fehlt  und  das  na  völlig  in  der  Luft  schwebt.    Vergleicht 
man  9,  87,  i   ä^vam  nd  tvä  vdjinatfi  marjdyajitö  \chd  barht  ra^a- 
nabhir   nayanti ,   wo  vom  Soma   die  Rede  ist,    ferner  9,  15,  3  esd 
(seil,  somah)  hitö  vi  niyate\  9,  24,  3.  99,  8  nfbhir  yatö  vi  niyase\ 
9,  27,  3  esd  nfbhir  vi  niyate  und  erwägt  man,  dass  vdjin  überaus 
häufig   vom    Soma   gebraucht    wird  (Grassmann  s.  v.),    so  ist  es 
klar,    dass   auch  in   i,  64,  6  vajinam  =  sömam   ist   und   dass  man 
übersetzen  muss:    »(die  Maruts)  führen  den  starken  (=  Soma)  weg, 
um  ihn  herabzuharnen  (als  Regen),  wie  (man)  ein  Ross  (^es  striegelnd 
führt) <.     So  heisst  es  also  9,  74, 4  direkt  narö  hitdm  dva  mehanti 
p&avah  »die  Männer  (i.  e.  die  Maruts)  harnen  den  trefflichen  (i.  e. 
den  Soma;  Grass  mann  s.  v.  ///  und  dhd,  wozu  das  Wort  allein 
gehört)  herab,   indem  sie  befruchten^   und  Taittir.  Ar.  3,  11,6:   vin 
welchen  die  7  (Maruts)  befruchtend  grosse  Kraft  (criyam),  o  Indra, 
harnen,    durch   die  viele  Pferde   und  Rinder  entstehen,    grosse  un- 
vergängliche Kraft,  der  Güter  verschaffendste  Soma  (hdrih)  schwillt 
schwellend  (perük)  für  Indra«.     Es  unterliegt  keinem  Zweifel,  dass 
mit  dem  Soma ,  aus  dem  Pferde  und  Rinder  entstehen ,    auch  hier 
der  Regen  gemeint  ist,  der  divo  r^tah  ist  und  die  Quelle  flir  alles 
Leben  und  Weben.     Es  ist  gewiss    auch    nicht   ohne  Grund,    dass 
an  beiden  Stellen  mit  p/ru,   das  auch,    wie  wir   sahen,    penis   be- 
deutet, die  \/7ni/i  »harnen«   verbunden  ist  und  dass  perüh  pinvate 
zusammen  stehen.    Man  vergleiche  z.  B.  9,  67,  22  ydh  potä  sd  punätu 
nah;  9,86,18.  96,21  pdvasva  pdvamanah  u.a.     In  denselben  Ge- 
dankenkreis   gehört    IJV.   2,  34,  13:    nim^ghamdnd    dtyena  päjasä 
su^candrdifi   vdrnaffi   dadhire  supt^asam.     Ich  übersetze:    > Herab- 
harnend  schaffen    sie  (die  Maruts)   sich    durch    das    stattliche  Ross 
[dtyena  päjasä   wie    oben   p.   72  sudam-rdsam  und  p.  76  gacyam- 
djau)   glänzende,    .schöne   Herrlichkeit. «^      Unter    dem    atya    ist  der 
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Soma  gemeint,  der  nicht  nur  mit  einem  Rosse  verglichen,  sondern 
auch  direkt  ^Koss--  genannt  wird  (Rergaignc  i,  222  f.i.  Indem 
die  Maruts  den  Soma  in  Gestalt  des  Regens  herabhamen,  bewirken 
sie,  dass  die  Krde  sich  in  bunten  Schmuck  kleidet.  Anders  Geld- 
ner, H.B.  11,330.  So  i.st  auch  8,4,10  zu  übersetzen:  »Wie  ein 
durstiger  Antilopenbock  zur  Tränke,  komme  herbei;  trinke  Soma 
nach  Belieben.  (Ihn)  herabharnend,  o  Indra,  Tag  ftir  Tag,  schaffst 
du  dir  gewaltigste  Kraft.  Wenn  Indra  den  Soma,  den  er  ge- 
trunken, als  Regen  wieder  herabsendet,  so  bewirkt  er,  dass  alle 
Pflanzen,  und  mit  ihnen  der  Soma,  gedeihen  und  dann  wird  es  ihm 
nie  an  Somatränken  fehlen,  die  ihm  Kraft  verleihen.  Diese  Er- 
klärung stimmt  durchaus  zu  der  schönen  Beobachtung  von  Ber- 
gaigne  {2,  184  f.),  dass  nie  die  Worte  7'ars,  vrsfi  gebraucht  werden, 
wenn  Indra  mit  dem  Regen  in  Verbindung  gesetzt  wird.  Man  ver- 
gleiche auch  Cirassmann  s.  v.  mehäna  und  RV.  1,38,7.  Der 
Regen  galt  also  den  Indern  der  vedischen  Zeit  als  der  Harn  der 
Maruts  oder  des  Indra,  nachdem  sie  Soma  getrunken  hatten.  Wer 
denkt  hier  nicht  gleich  an  die  Meinung  des  braven  Strepsiades  bei 
Aristophanes  Nubes  v.  373  (ed.  Meineke):  /.aiToi  -poTspov  tov  S\ 
aA7;S)to;  cjl|/.r.v  ^ti  /,o'7>ctvo'j  oOpsiv.^  Wohl  war  es  poetischer,  wenn 
Orpheus  den  Regen  Äajcp'ja  \io;  nannte;  ob  aber  auch  volkstüm- 
licher.^ Wackernagel  braucht  also  vielleicht  gar  nicht  um  Ver- 
zeihung zu  bitten,  wenn  er  (KZ.  29,  129)  o'jpavd;  unmittelbar  neben 
oupetv  nennt.  Wenn  Aeschylus  in  dem  schönen  Fragmente  45  ed. 
Hermann  den  Regen  als  Samen  des  i*'vo;  Oupavo;  bezeichnet  und 
im  Veda  der  Regen  »Same  des  Dyaus  (Himmels)  (Divö  r^tali)< 
heisst,  so  ist  damit  noch  nicht  gesagt,  dass  die  Dichter  auf  uralte 
Anschauungen  Rücksicht  nehmen.  Möglich  ist  es  aber  immerhin. 
Zu  dem  Fragmente  des  Aeschylus  vergleiche  man  Ait.  Arai^yaka 
3,  1 ,  2,  2  ff.  Nur  wenn  wir  luis  gewöhnen ,  ganz  w  örtlich  zu  über- 
setzen, wird  es  uns  mit  der  Zeit  gelingen,  ein  Bild  der  alten  in- 
dischen Volksreligion  zu  entwerfen,  das  uns  bis  jetzt  noch  gänzlich 
fehlt.  Grassmanns  abgeblasste  und  verschwommene  Übersetzung 
i.st  dazu  völlig  wertlos.  Die  Ansicht,  die  ich  Götting.  gel.  Anz. 
1879  p.  573  ausgesprochen  habe,  dass  diese  Volksreligion  sich  als 
sehr  roh  herausstellen  wird  (wenigstens  für  unsere  moderne  Auf- 
fassung), bestätigt  sich  mir  von  Jahr  zu  Jahr  mehr. 

ptTU    bedeutet    also      schwellende   und   > schwellen    machend ^^. 


npafit  a^amiharvdh,  8q 

Die  gleiche  Bedeutung  hat  perii ,  wie  schon  die  angeführte  Stelle 
des  Taittiriya  Aranyaka  zeigt.  Substantivisch  ist  Pt^rn,  pcrü  = 
>der  Schwellende«  d.  h.  »der  Keim«,  ?>der  Samei^  und  diese  Be- 
deutung hat  es  RV.   5,  84,  2: 

Stoma sas  tva  vicarmi  prdti  stohhanty  akiübJiih  \ 
prd  yä  väjatfi  nä  h^santatfi  perum  äsyasy  arjuni\\ 

Loblieder,  o  du  weite,  verherrlichen  dich  allezeit,  die  du,  o  glän- 
zende, den  Keim  {=:  vdie  Keimes,  ^den  Samen <i)  hervortreibst  wie 
einen  grossen  Schatz.  <  vicärini  wird  aufgeklärt  durch  Stellen  wie 
''  36»  3  ^'^  caranty  arcdya/i ;  6,  6,  3  <7  te  visvag  .  .  .  bhämäsah  .  . 
caratiti  und  durch  AV.  12,  i,  55,  wo  es  von  der  ICrde  heisst:  yää 
(ievi  prdtliaviäuä  vydsarpo  mahitvdm.  Die  l^rde  ist  bezeichnet 
als  die  »sich  ausbreitende«  ;  vicärini  ist  also  ein  Synonymum  von 
prthivi ,  Utah}.  In  Strophe  i  wird  sie  prt/tivi,  mahini  angeredet. 
Anders  B  o  1 1  e  n  s  e  n ,  ZDMG.  4 1 ,  495 .  ( ^ber  väjayi  nd  hi^santam 
sehe  man  oben  p.  47.  Die  (Grundbedeutung  von  ^hes  tritt  hier 
noch  deutlich  hervor.  AV.  12,1,43  heisst  die  Erde  vi^vdgarbhd. 
Wenn  also  {^V.  10,  36,  8  der  Soma  genannt  wird  apäm  pi^rnli,  so 
ist  das  durchaus  dasselbe  wie  apäifi  gdrbliah  und  das  folgende 
Beiwort  jivddhauya  bestätigt  dies  lediglich.  Dass  hierdurch  auch 
die  für  gandharvd  erschlossene  Bedeutung  eine  neue  Stütze  erhält, 
ist  klar.  Dasselbe  bedeutet  apatfi  perüh  VS.  6,  10  =  TS.  1,3,8,  i. 
6»  3,  6,  4  =  MS.  1,2,15.  3.9,6.  Man  ersieht  hieraus  am  besten, 
dass  der  Accent  keinen  Unterschied  in  der  Bedeutung  macht,  wie 
sich  dies  schon  vorher  gezeigt  hatte.  Ivs  ist  möglich ,  dass  ur- 
sprünglich die  Wörter  so  geschieden  waren,  dass  perü  bedeutete 
^schwellende,  p&u  >schwellen  machend«^  ;  aber  mit  dem  vorliegen- 
den Material  lässt  sich  eine  solche  Scheidung  nicht  mehr  durch- 
führen. Dass  zwischen  apciffi  p&uh  des  l^V.  und  apäyt  peruh  der 
TS.  MS.  VS.  noch  ein  anderer  Unterschied  als  der  des  Accentes 
sein  sollte,  ist  durchaus  unglaublich.  Im  RV.  selbst  steht  neben 
apäf/i  pi^ru)i  10.  36,  8  auch  apävi  ndpdt  peruh  7,  35,  13,  wo  perü 
adjectivisch  ist  > schwellend'  ;  ndpdt  perüh  ist  genau  das.selbe  was 
Pi'ruh  sub.stantivisch  i.st. 

Eine  sehr  schwierige  Stelle  ist   i,  158,3: 

yuktö  ha  ydd  vai/i  Taugryäya  perür 
vi  mddhye  drnaso  dhäyi  pajrdh  \ 
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üpa  vam  ävah  ^aratfäifi  gameyatp 

CÜro  najma  patdyadbhir  A'aih 
Überblickt  man  die  auf  die  Sage  von  Bhujyu  be/Aiglichen  Stellen 
des  R\^,  wie  sie  bei  Muir  5,244f.  Myriantheus  p.  158 ff.  Ber- 
gaigne  3,  10  ff.  zusammengestellt  sind,  so  ergiebt  sich,  dass  die 
Agvins  den  Bhujyu  mit  Vögeln  oder  Rossen  oder  Wagen  oder 
Schiffen  gerettet  haben.  Aus  i,  182,7:  ^Wer  war  der  Baum,  der 
mitten  im  Meere  stand,  den  der  Sohn  des  Tugra  in  seiner  Bedräng- 
nis umschlang  .^«c  darf  man  nicht  einen  neuen  Zug  der  Sage  cr- 
schliessen  wollen.  7,95,  5  upa  stheymna  i'araf,täyt  nä  7\rksä?H  zeigt, 
dass  der  vrksö  nisthito  mädliye  ärnasah  nicht  wörtlich  zu  verstehen 
ist.  sondern  nur  der  Ausdruck  ist  für  etwas  einen  sicheren  Anhalt 
Bietendes.  Bergaignc  hält  es  Rir  einen  wesentlichen  Punkt  der 
Legende,  dass  die  Rettung  des  Bhujyu  durch  Vögel  erfolgt  und 
aus  dem  Worte  perü  unserer  Strophe  schlicsst  er,  dass  mit  dem 
Vogel  der  Soma  gemeint  sei.  Dafür  lässt  sich  geltend  machen, 
dass  der  Soma  nicht  nur  apäyi  p&nlt  heisst,  sondern  9,  82,  4  auch 
päjraya  garbha  angeredet  wird,  dass  von  ihm  9,  86,  34  (cfr.  9, 97,  21) 
gesagt  wird  indhy  drno  vi  dhavasi  und  9,  62,  17  tiUji. .  rdthe  yuHjanti 
yätave  (cfr.  auch  Grass  mann  s.  v.^vz;//).  Somit  sind  die  in  i,  158,  3 
verwendeten  Worte  yuktäh,  pernh,  drnah.  pajrdh  sämtlich  als  \'om 
Soma  gebraucht  nachgewiesen.  Auch  den  Paura  retten  die  A<;vins 
nach  5,74,4  mittels  des  Soma;  denn  paurd  ist  nach  2,  11,  11  ein 
Name  des  Soma  und  er  heisst  iidaprüt  vim  Wasser  schwimmend«, 
wie  er  hier  mddhye  dr/,iasah  gelegt  wird.  Es  kann  also  sehr  wohl 
eine  Gestalt  der  Sage  gegeben  haben,  nach  der  Bhujyu  von  den 
Agvins  durch  den  Soma  gerettet  wurde,  was  um  so  eher  möglich 
war,  als  der  Soma  oft  genug  mit  einem  Rosse  \'erglichen  wird. 
pvn'i  wird  hier  also  nichts  anderes  bedeuten  als  sonst:  » schwellend "=^, 
•>Keim  ,  dann  =  ;  Soma  .  Dafür  spricht  auch  pajrd,  fiir  das  ich 
mit  Bergaignc  2,479  die  Bedeutung  /»glänzend^'  annehme.  Be- 
stimmend für  mich  ist,  dass  dieses  Beiwort  1,  167,6  Rodasi  erhält, 
die  svdir'ocih  ist.  Der  penilt  pajrdh  entspricht  den  sömah  sahdsra- 
pdjasah  9,  13,3.  42,3  und  päjah  wird  dem  Soma  zugeschrieben 
9,68.  3.  76,  I.  88,  5  (vfthd  päjdyisi  kraute  Jiadisu).  i,  158,  3  wird 
also  zu  übersetzen  sein:  vAls  von  euch  für  den  Sohn  des  Tugra 
mitten  ins  Meer  der  (wie  ein  Koss)  angeschirrte  glänzende  Soma 
i^ebraclu  wurde,  i^da  erhielt  Bhujyu  Hilfe).     Möchte  ich  so  (schnell) 
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in  euren  Schutz  und  Schirm  kommen,  wie  ein  Held  zur  Rennbahn 
mit  fliegender  Eile  (?).«'  Für //r//,  perü  sind  also  die  Bedeutungen 
anzusetzen:  a)  Adjectiv.  i.  >sch wellend«  Taittir.  Ar.  3,11,7. 
2.  ^-schwellen  machend«,  »befruchtend«  Taittir.  Ar.  3,  1 1,  6. 
RV.  9,74,4.  b)  Substantiv.  »Der  Schwellende«  =  i.  »Keim«, 
5»Same<,  ^Spross«  P.V.  5,84,  2;  speziell  ^//if///^//// =  »So ma« 
RV.  10,  36,8.  VS.  6,  10.  TS.  I,  3,  8,  I.  6,  3,6,4.  MS.  i,  2,  15.  3.  9,  6 
und  so /i^r/^  allein:  P.V^I,I58.  3.  2.  »der  penis^^  TS.  3,  i,  n,  8. 
Wurzelhaft  verwandt  m\\.  peru  \st  pela  »Hode«,  das  durch  die  doppel- 
sinnigen Strophen  Vämana  2,  i,  23  und  Kävyaprakäga  p.  151,4  be- 
legt ist;  cfr.  Regnaud,  Rhetorique  p.  134.  Wahrscheinlich  gehört 
dazu  auch  Päli  pelako  »Hase«.  Die  von  den  Lexikographen  dem 
Worte  peru  gegebenen  Bedeutungen  »Sonne«,  > Feuer«',  »Meer«  er- 
klären sich  aus  den  Grundbedeutungen  >. schwellender ,  »schwellen 
machend«   sehr  wohl. 


S  4. 
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Wie  im  klassischen  Sanskrit,  so  wird  auch  im  vedischen  das 
vergleichende  Wort  in  denselben  Casus  gesetzt  wie  das  verglichene. 
Man  sagt  also  z.  B.  ^ .  4,  52,  5  : 

präti  bhadrä  adrksata 
gävayi  särga  nä  racffiäyah  \ 

Deine  hellen  Strahlen  erschienen  wie  Rinderherden.«  4,4,4: 
fiicä  tdffi  dhaksy  atasäni  nd  (;üskam  »brenne  ihn  nieder  wie  trockenes 
Gestrüpp <.     I,  129,  5  : 

ni  sü  namätiniatitß  kdyasya  cit 
t^jistliabhir  ardnihJnr  ndtibJiih  \ 

"i  Beuge  den  Übermut  eines  jeglichen  durch  deine  Hilfe  wie  durch 
flammendste  Reibhölzer«  (i.  e.  vernichte  ihn  wie  man  vermittelst 
der  Reibhölzer  das  Holz  vernichtet),      i,  127,  10: 

prd  ....  usarbüdhe  pacust!  ndgndye  stömo  babhutu 

-Das  Loblied  erschalle  (eigentlich:  entstehe)  dem  früh  envachenden 
Agni,  wie  einem  der  (uns)  Vieh  schenkt.«  Dieser  Gebrauch  stimmt 
mit  dem  unsrigen  überein.  Abweichend  von  unserem  Sprachgebrauch 
wird  aber,  wenn  das  Verglichene  im  Vocativ  oder  Accusativ  steht. 
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das,   womit  verglichen  wird,   ebenfalls  in  den  Vocativ  oder  Accu- 
sativ  gesetzt,    falls   der  Vergleich    durch   ein  Adjectivum 
oder  Participium  vermittelt  wird.    Wir  brauchen  in  diesem 
Falle  den  Nominativ.    Für  den  Vocativ  hat  Grass  mann  s.  v.  nä 
II.  p.  701  diese  Eigentümlichkeit  bereits  hervorgehoben,  ohne  jedoch 
das  Princip  zu  erkennen,  für  den  Accusativ  finde  ich  nirgends  eine 
Knvähnung  derselben  und  die  ('bersetzer  haben  die  meisten  Stellen 
durchaus  missverstanden.    Der  Vocativ  findet  sich  in  dieser  Weise 
verwendet  nur  1,30,21   dr^'v  tui  citre  arusi  »o  (du  Morgenröte,  die 
du)  hellrot  (bist)   wie  eine  Stuten,    vielleicht   auch   1,57,3    üso  nä 
cnbhre;  die  Stelle  ist  aber  ganz  unsicher.     Häufiger  ist  der 'Accu- 
sativ.   Ich  habe  aufgezeichnet:    1,32,8  uadäf/t  mr  bhinnäm  ainuyä 
cdyanam  .  .  .  ätl  yanty  äpah   »über  ihn,  der  so  dalag,  zermalmt  wae 
ein  Schilfrohr,  gehen  hinweg  die  Gewässer  \    Hier  ist  nadäm  con- 
struiert  nach  bliinndm.      i,  58,6  dadhüs  tvd  Bhf'gavo  manusesv  ä 
rayiifi    nä  cärntn   /die  Hhrgus    brachten    dich    den  Menschen,    der 
du  erwünscht  bist   wie  ein  Schatz   .     So    ist   zu   übersetzen,    nicht 
*wie  schönes  Gut^^    (Cirassmann)    oder    vwie  schönen  Reichtum* 
(Ludwig).     Agni  wird  auch  sonst    mit   einem  Schatze   verglichen 
und  erhält  öfter  das  Beiwort  cärn  (Grassmann  s.v.  s.  v.);  ausser- 
dem schliesst  sich  dann  das  I^'olgende  besser  an:  suhdvmfi  jänebhyah 
hötdram  u.  s.  w.     Dem    rayim   nd   cäriim    entspricht    in    der    Con- 
struction  genau  das  folgende  mitrdifi  nd  {^ihfam  >wert  wie  ein  Freund«^. 
In  dem  häufig  wiederkehrenden  Vergleiche  mitrö  nd  oder  initrdvi 
nd  i.st  es  oft  nicht  zu  entscheiden,  ob  mit  mi'trd  Mitra  oder  »Freunde 
gemeint  ist;    zuweilen  ist  wohl  beides  beabsichtigt.     Da  niitrd  im 
R\\  auch   in  der  Bedeutung   »Freund'    noch  Masculinum  ist,  nicht, 
wie  im  klassischen  Sanskrit  durchweg,  Neutrum,  so  macht  dies  fiir 
die  grammatische  Auffassung  keinen  Unterschied.     Die  Stellen  im 
.\ccusativ  sind:    i,  38,  13  Aj^nif/i  Mitrdf//  nd  dar(;atdin  »den  Agni, 
der  schön  ist  wie  Mitra.    6,  15,2   mitrdifi  nd  ydw  sudhitatfi  Blif- 
ji^avo  dadJiür  vdnaspdtau   >  den  die  Hhfgus  in  das  Holz  legten,  ihn, 
der  wie  ein  Freund  wohlwollend  wars.    Dass  so  zu  übersetzen  ist, 
scheint  mir  8,  23,  8  zu  beweisen:  tnitrdni  nd  jdne  südhitom  rtävani 
(den   Agni,)    der   gegen    die    TVommen    wohlwollend    ist    wie   ein 
I^>eund".     Fbenso    4,6,7    ddlid   mitrö   nd   südhitah  pdvakb    guir 
diddya  mänusisH  viksü   >  da  leuchtete  Agni  strahlend  in  den  Häusern 
der  Menschen,    wohlwollend    wie   ein  Freund      und   5,3,2    ahjdnti 
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miträfp  südhitaffi  nd  gobhih  erweist  sich  durch  die  Parallelstellen 
als  stehend  flir  miträifi  7id  sudhitam  >  sie  besprengen  dich  mit  Milch, 
der  du  wie  ein  Freund  wohlwollend  bist«<.  über  die  Stellunj^  des 
Uli  sieh  oben  p.  6.  mitrdh  südhitah  ist  dasselbe  wie  liito  initräh 
RV^  10,132,5  und  säklid  hitäli  10,136,4;  im  Compositum  steht 
hitämitra  1,73,3.  3»  55.  21  hitmnitro  nd  räjd  >  wie  ein  König,  der 
gute  Freunde  hat«  und  als  Commentar  kann  dienen  Hitopadega 
I.  33  =  Indische  Sprüche  *  4797;  cfr.  auch  RV.  6,48,  i.  —  Ferner 
8,  31,  14:  saparydntali  purupriydw  mitrdifi  nd  ksetrasädhasam  »ver- 
ehrend den  sehr  gütigen,  der  uns  Land  verschafft  wie  ein  Freund«. 
ksetrasädhas  ist  nichts  anderes  als  ksetrdsä:  das  beweist  8,71,  12: 

Agnvfi  vo  devayajydyd 

Agfiitßi  prayaty  adhvare  \ 

Agniyi  dliisü  prathamdm  Agnim  drvati 

Agnim  ksaitrdya  sädhasc 

Aus  Strophe  10  ist  zu  ergänzen  dcchä  giro  yantu.  ^Vax  Agni 
(sollen)  zuerst  (die  Lieder  gehen)  bei  der  Gc)tteranrufung,  7.\\  Agni, 
wenn  das  Opfer  vor  sich  geht,  zu  Agni  bei  den  Gebeten,  zu  Agni, 
damit  er  uns  Rosse,  zu  Agni,  damit  er  uns  Landbesitz  verschaffe.  *^^ 
drvati  ?bei  den  Rossen^  ist,  wie  ich  glaube,  nur  kurzer  Ausdruck 
flir  ^bei  dem  Wunsche  nach,  Gebet  um  Ro.sse<.  —  Dann  8,  102,  12 
dri'antafft  nd  sdnasim  .  .  .  Mitrdyi  nd  yataydjjanam  AXwi,  der  wie 
ein  Rennpferd  Gut  verschafft,  wie  Mitra  die  Menschen  vereinigt <. 
Fbenso  mit  iva,  8,  84,  i  mitrdni  iva  priydm  Agnv/t  rdthatfi  nd 
vtfdyam  >den  Agni,  der  wie  ein  Freund  gütig  ist,  wie  ein  Renn- 
wagen uns  (Güter)  verschafft«^.  vMya  gehört  zu  vMyas^  viUiistho 
und  als  Beiwort  des  Wagens  stellt  es  sich  zu  den  Worten  govid 
und  besonders  sdsni  und  sdnasi.  So  ist  al.so  2,  2,  3  rdtham  iva 
v^dyayi  cnkrdi;ocisam  Agnirfi  viitrdf/i  nd  ksitisu  prai;di}isyam  zu 
übersetzen:  >den  Agni,  der  wie  ein  Rennwagen  uns  (Güter)  ver- 
schafft, den  hellleuchtenden,  der,  wie  ein  Freund  unter  den  Menschen 
zu  preisen  ist«.  Fben.so  8,  84,  i  und  8,  19,  8  prai;d)jisamdno  dtithir 
nd  mitriyo  gnt  rdtho  nd  vMyah  ist  zu  übersetzen:  *Agni,  der  ge- 
priesen wird  wie  ein  lieber  Gast,  der  uns  (Güter)  verschafft  wie  ein 
Rennwagen.«  Man  vergleiche  3,  15,5  rdtho  nd  sdsnir  ahhi  vaksi 
väjam.  Auch  5,15,1  hat  v^dya  keine  andere  Bedeutung;  zu  der 
Zusammenstellung   vedhdse   kavdye   vJdydya   vergleiche    man  z.  B. 
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3,  7,  3  pdtic  cikitvän  rayivid  rayinäm.  Schwierig  ist  lO,  7,  5  dyuhhir 
/titäf/1  miträvi  iva  prayögam  .  .  .  Agnim  äydvo  \jananto.  Die  von 
Grass  mann  gebilligte  Erklärung  Roths,  prayöga  bedeute  »zum 
Mahle  kommend«  ist  gegen  den  Padapätha.  der  pra-yögavi  trennt, 
gegen  die  Accentgesetze,  die  prayogd  verlangen,  und  giebt  keinen 
befriedigenden  Sinn.  Was  Ludwig  4,402  zur  Erklärung  vor- 
bringt, ist  ganz  unwahrscheinlich.  Eher  kommt  seine  Übersetzung: 
>wie  ein  nützlicher  Freund«  der  Wahrheit  näher.  Ich  vermute,  dass 
prayöga  )»hilfreich«  bedeutet  und  übersetze:  »den  Agni  erzeugten 
die  Menschen,  den  .strahlenden,  der  wie  ein  Freund  hilfreich  ist.« 
Ich  vergleiche  yüjyah  säkhd  i,  22,  19  und  6,  21,  7  täva  pratnthia 
yüjyena  sdkhyd,  6,45,  19  pratndift  rayinäyi  yüjaifi  sdkhdyaffi,  was 
zu  unserem  mitrdm  iva  prayögaifi  pratndm  rtvijam  genau  stimmt. 
l^YTner  6,  56,  2  sdkJiyd  ynjä.  Der  Accent  ist  vielleicht  zu  ändern. 
I.  127.  I  Agnii/i  hötäraffi  manye .  .  .  viprani  nd  jdtdvedasam. 
Dies  ist  die  einzige  Stelle  im  R\^,  die  über  die  Bedeutung  von 
jdtdvedas  Aufschluss  giebt ;  denn  die  von  G  r  a  s  s  m  a  n  n  angeRihrte 
Stelle  6,  15,  13  vii^vd  veda  jdnimd  jdtdveddh  beweist  nichts,  da  sie 
auf  etymologischer  Spielerei  beruht,  dem  Gleichklang  zuliebe.  Im 
Gegensatz  zu  Roth  glaube  ich,  dass  wir  jäta  nicht  anders  erklären 
dürfen  als  im  klassischen  Sanskrit.  In  10,71,  11  hrahmä  tvo  vddati 
jdtavidyävi  widerspricht  die  von  Roth  aufgestellte  Bedeutung  von 
jätavidya  (das  kürzere  Wörterbuch  hat  gegen  die  Texte  jatdvidyä) 
»Wissen  von  dem  was  ist'^  oder  »von  den  Ursprüngen,  vom  Wesen 
der  Dinge <  durchaus  dem  Zusammenhange.  Fls  ist  ganz  klar,  dass 
in  der  Strophe  von  vier  verschiedenen  Priestern  die  Rede  ist; 
rcänt  tvah  posam  äste  pupidvän  ist  der  Rtvij,  gdyatrdm  tvo  gäyati 
i'dkvarisH  ist  der  Udgatar  (Oldenberg,  ZDMG.  38,441  ff.),  ya- 
jüdsya  mätrdifi  vi  tnimita  11  tvah  ist  der  Adhvaryu ;  jedem  Priester 
ist  also  das  ihm  zukommende  Amt,  die  von  ihm  vertretene  Stellung, 
ganz  richtig  zugewiesen.  Es  wird  also  mit  dem  Brahman  nicht 
anders  sein.  Dass  aber  der  Brahman  der  speculative  Philosoph 
gewesen  ist,  das  widerspricht  seinem  Wesen  völlig.  Dem  brahmä 
vddati  jdtavidyäm  entspricht  g,  11^,6  ydtra  hrahvici  chandasyäm 
väcaifi  vddan  grävfid  söme  vialiiydte  d.  h.  der  Brahman  recitiert 
(vadati)  Sprüche  in  gebundener  Form  und  zwar  wenn  er  die  Press- 
steine zum  Somapressen  in  Anwendung  bringt.  Das  war  damals 
seine  Aufgabe.     5,40,8  heisst  es:    gräviio  brahmä  yuyujändh  sa- 
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paryän  kirhjtä  devän  nämasopaciksan  Atrih  .  . .  >Atri,  der  als  Brah- 
man  die  Presssteine  in  Bewegung  setzte  und  verehrend  den  Göttern 
mit  demütiger*  Verehrung  huldigte. -<  vad  i.st  der  t.  t.  vom  Vor- 
trage des  Brahman  und  daher  wird  das  Wort  auch  so  häufig  von 
den  Press.steinen  gebraucht,  z.  B.  1,83,6  grävä  ydtra  vddati  kä- 
rür  iikthyhh:  1,135,7  ydtra  grävA  vddati  tdtra  gacchatam  und 
oft  (Grass mann  s.  v.  vad).  Der  Brahman  konnte  vermutlich  auch 
ohne  Sj>riiche  zu  recitieren  die  Presssteine  in  Bewegung  setzen. 
So  wenigstens  erklärt  sich  10,  117,7  "^'ddan  brahmavadato  vdniydn 
vein  recitierender  Brahman  ist  besser  als  ein  nichtrecitierender«  und 
8,  92,  30  mo  sü  brahm&t^a  tandrayür  bhuvah  •>  sei  nicht  faul  wie 
ein  Brahman«,  nämlich  ein  Brahman,  der  .schweigt.  So  kann  also 
jdtavidyä  in  10,71,11  nicht  die  von  Roth  angenommene  Bedeu- 
tung haben;  es  bedeutet  weiter  nichts  als  >die  jemandem  zukom- 
mende, eigentümliche  Wis.senschaft«,  wie  jdtaci/d  Gobhila  3,9,5 
bedeutet  :*ein  Stein,  wie  er  .sein  soll«,  »ein  wirklicher  Stein«,  kein 
Sand  u.  dgl.,  .sondern  ein  Stein,  der  die  den  Steinen  eigentüm- 
lichen, ihnen  zukommenden  Eigenschaften  hat.  brahnä  tvo  vddati 
jdtavidyäm  ist  also  zu  übersetzen:  -^ mancher  sagt  als  Brahman 
seine  Sprüche  her* .  Der  Accent  von  vddati  ist  scheinbar  unregel- 
mässig (Aurel  Mayr,  Sitzung-sberichte  der  Wiener  Akademie  1871 
p.  255).  Er  bewei.st  meine  obige  Erklärung,  da.ss  der  Brahman 
auch  schweigen  konnte ;  vddati  ist  so  viel  wie  vadati  yddi  vddati 
d.  h.  es  ist  ein  ideell  abhängiger  Satz  vorliegend,  l^er  Brahman 
recitiert  die  Sprüche,  wenn  er  überhaupt  recitiert  und  nicht  lieber 
schweigt.  Der  Vergleich  vipratfi  na  jdtdvedasam  i,  127,  i  zeigt, 
dass  jatdvedas  nicht  anders  zu  erklären  ist  als  z.  B.  jdtadosa,  ja- 
tasneha ,  jdtasayikalpa  u.  s.  w.  im  klassischen  Sanskrit.  Einen 
Priester  kann  man  unmöglich  :^ Wesenkenner«  nennen,  was  überhaupt 
auch  für  Agni  ein  recht  schwächliches  Beiwort  ist.  jatdvedas  be- 
deutet  >klug«,  > weise«  und  stellt  sich  zu  Beiwörtern  des  Agni  wie 
vidväfi,  prdcetdli,  kavih  u.  a. 

I,  129,  2  tarn  icdnäsa  iradhanta  vdjinaf/i  prksdm  dtyatfi  7id 
väjinam.  Die  Worte  prksdm  dtyai/i  nd  sind,  wie  der  Parallelismus 
klar  zeigt,  als  Vergleich  zu  väjinam  aufzufas.sen ;  es  liegt  also  At- 

'  So  fasst  Ludwig  richtig  kiriu.  «Die  im  Petersburger  W'Örterbuche  dem 
Witrte  gegebene  Bedeutung  ist  nirgends  stichhaltig. 


o(5  Pischel, 

traction  vor:  -  (Der  du  mit  den  Helden  den  Himmel  gewinnst,  der 
du  mit  den  Sängern  (uns)  Reichtum  verschaffst,)  dich,  den  starken, 
den  wie  ein  .  .  .  Ross  starken,  kräftigten  die,  die  es  können.«  In 
vn/i  liegt  wohl  der  Sinn  von  damit  du«,  prksa  ist  ein  Wort  von 
ganz  zweifelhafter  Bedeutung.  Roth  gab  ihm  früher  die  Bedeu- 
tung >  hurtig,  behend  «^,  jetzt  »getüpfelt«,  »guttatus« ;  Grass  mann 
setzt  die  Bedeutungen  »labend*,  »Labung  bringend*,  > Nahrung  zu- 
führend« und  .substantivisch  Rossk,  ^> Lasttier «^  an,  Ludwig  hier 
./ra.sch«,  an  andern  Stellen  >Ross" ,  > Speise«,  vNahrung«.  Die 
Parallelstellc  zu  der  unsrigen  ist  1,135,5:  üpemäm  indmfi  mar- 
mrjanta  väjinam  ai;üm  ätyaifi  nä  väjinam.  Hier  steht  also  an 
Stelle  von  prksd  das  Wort  ägü  »schnell«  und  diese  Bedeutung  hat 
offenbar  das  Wort  auch  2,  34,  3  prksäffi  yatha  pfsatibhih  saman- 
yavah;  4,  45,  i  .  .  rdthah  . . .  prksäso  asmiu  mithuna  ädhi  trdyah: 
4,45,2  ud  vayi  prksäso  miUihumanta  träte  rat  ha  ä{;t>asaJi ;  7,37,6 
prksd  HO  ärva.  Dieselbe  Bedeutung  kann  man  annehmen  6,  8,  i 
prksäsya  vfsno  arusäsya  sdliah  und  substantiviert  erscheint  es 
7,60,4  itd  väifi  prksäso  mädkumanto  asthith ,  wozu  aus  der  Pa- 
rallelstelle  4, 45,  2  zu  ergänzen  ist  räthä  (i^vdsah.  Ferner  liegt 
diese  Bedeutung  vor  1,63,3  tväm  Qiisiiatfi  vrjäne  prksd  dnaü 
ynne  Kiitsaya  dyumdte  sdcähau,  da  prksd  dnaü  =  »auf  dem  schnellen 
Wagen «^  ist.  Indra  und  Kutsa  werden  im  Kampfe  gegen  (JuSna 
als  auf  demselben  Wagen  befindlich  dargestellt  (Bergaigne  2,  335). 
Sodann  3,  4,  7  saptd  prksäsah  svadhdyä  madanti.  Dass  hier  die 
Ahgirasen  gemeint  sind,  zeigt  eine  Vergleichung  der  folgenden 
Halbstrophe  rtdifi  ^dffisanta  rtdm  it  td  dhur  dnu  vratdt/t  vratapä 
didhyanäh  mit  10,  67,  2  rtdyi  gdifisanta  rjü  didhyänd  divds  puträso 
dsurasya  vir  all  . . .  Aitgirasah.  Da  die  Ahgirasen  7,  52,  3  turan- 
ydvali  genannt  werden,  so  kann  ihnen  auch  das  Beiwort  prksäsah 
.schnellem  zukommen.  Wahrscheinlich  sind  sie  identisch  mit  den 
saptd  viprdh,  wie  besonders  4,  2,  15  zu  beweisen  scheint. 

Aus  dem  Begriffe  der  Schnelligkeit  aber  entwickelt  sich  einer- 
seits der  Begriff  der  Stärke,  Kraft  (daher  auch  der  Vergleich  bei 
vdjin),  andererseits  der  des  Glanzes,  der  Glut,  wie  ich  oben  p.  47  ff. 
au.sgeführt  habe.  Der  erste  liegt  vor  10,93,10  aisn  dydväprthivi 
dhdtam  .  .  asme  vin'su  .  .  .  prksd ffi  väjasya  sdtdye  prksdyi  räyotd 
turvdfie  "O  Himmel  und  Lrde,  verleihet  unsern  Helden  Kraft  zur 
Lrwerbung   von  Reichtum,    Kraft    zur  Erlangung   von  Besitz*    und 
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\o,  28,  3  päcanti  te  vrsabliafl  ätsi  U^sajfi  prkstffja  yäu  niaf^havau 
luiydmanah  man  briit  dir  Stiere,  du  isst  von  ihnen,  wenn  du,  o 
Maghavan,  mit  Kraft  (d.  h.  laut)  angerufen  wirst  <.  In  beiden  Stellen 
liegt  ein  Substantiv //'X'i<^?  vor,  das  Masculinum  ist,  wie  2,  i,  15  zeigt: 
tvdi)i  .  .  .  prä  d€va  ricyase  prksö  ydd  dtra  mahinä  vi  te  bhüvad 
dnu  dyävaprthivt  rödasi  ublu^  >du,  o  Ciott.  ragst  an  Grösse  hinaus 
über  Himmel  und  Erde,  die  beiden  Welten,  wenn  deine  Kraft  sich 
hier  zeigt <.  Die  Bedeutung  »Glanz«  hat  das  Wort  1,127,5  ^^''' 
asya  prksävi  üpardsu  dlümalii  näktaifi  ydli  sudäri'ataro  divdtaraf 
niiögen  wir  seinen  (ilanz,  der  bei  Nacht  deutlicher  zu  sehen  ist 
als  bei  Tage  (\^erf.,  Götting.  gel.  Anz.  1884  p.  516  f.),  erlangen-. 
HparäsH  dhimahi  ist  dasselbe  wie  üpa  dkiniahi.  In  i,  141,  2  ist 
prksä  Adjectivum  =  ^glänzend';  10,65,4  prksä  iva  mahäyantah 
surdtdyo  dcväh  stavantc  wird  zu  übersetzen  sein:  »wie  Rosse  er- 
freuend  und  beschenkend,  werden  die  Götter  gepriesen.«  Der  Ver- 
gleich ist  hier  mit  Rossen,  die  beim  Wettrennen  den  Preis  erringen 
und  so  den  Menschen  Güter  verschaffen.  In  2,  13,  8  ist  prksä  Eigen- 
name. Im  Compositum  erscheint  prksd  in  prksdprayaj  3,  7,  10, 
und  in  prksdydmn  1,122,7.  Diese  merkwürdig  missverstandene 
Stelle  lautet: 

stus^  sä  väf/t    Varnna  Mitra  rdtir 
(rdvd}fi  i;atä  prksdydmesu  Pajrt*  \ 
(^rutdrathe  priydrathe  dddhänäh 
sadydh  pnstivi  nirnndhanäso  aa^man 

Aus  5,  36,  6  ist  ganz  klar,  dass  (^rutaratha  der  Name  eines  jungen 
Fürsten  ist;  ebenso  ist  aus  [,122,8  klar,  dass  die  Empfänger  der 
(jaben  die  Fajras  sind,  ein  Pricstergeschlecht,  zu  dem  auch  Kaksi- 
vant  gehörte,  der  das  Lied  gedichtet  hat  (cfr.  Bergaigne  2,479, 
wo  das  Material).  Mithin  steht  Pajr^  für  Pajr^su  nach  der  von 
Roth  aufgestellten  Regel  und  prksdyamesu  ist  Adjectiv ,  nicht 
l£igenname.  Roth  hat  für  yäma  ohne  Not  die  Bedeutung  > Wagen ^ 
aufge.stellt,  für  yäman  ebensowenig  zwingend  :^ Angehen«,  »An- 
rufen«. An  allen  Stellen,  an  denen  die  Wörter  im  Veda  nicht 
■^ Fahrt--,  »Gang<  u.  dgl.  bedeuten,  erklärt  sich  ihre  Bedeutung  aus 
10,52,4.  124,1  yajndli  pdücayämah.  Man  sagt  prd  yajfld  etu 
5,  22,  2.  26,  8.  7,  43,  2,  prd  etv  adlivardh  8,  27,  3,  häufig  prayaty 
ädhvar^  \\vi(\  prayati yajht*  i,  29,  16,  prayati yajflt^  adhvan^  6,  10,  i. 
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Davon  nicht  verschieden  ist  yämann  adhvard  lo,  'j'j,  8  und  ohne 
adlivari  häufig  yämanij  yäman.  Es  ist  also  gemeint  >'das  Vorsich- 
gehen^ ,  vdas  Vonstattengehen«^  des  Opfers.  Ein  yajiläh  pänca- 
yämah  ist  also  ein  Opfer,  das  in  fünffacher  Weise  von  statten 
geht;  näheres  erfahren  wir  aus  dem  Veda  selbst  darüber  nicht. 
yamahüti  ist  eine  Anrufung  während  des  Opfers  (cfr.  besonders 
8,8,  i8  rajantav  adhvaränam  .  .  yämahütisu),  yamahü  einer,  der 
während  des  Opfers  angerufen  wird,  yamacruta  5,52,  15  ist  Bei- 
wort der  Maruts,  bedeutet  also  »die  man  auf  ihrem  Zuge  hört<t ; 
cfr.  [,  37,  13.  prksdyama ,  als  Beiwort  der  priesterlichen  Pajras, 
wird  demnach  bedeuten  > glänzende  (d.  h.  grosse,  gewaltige)  Opfer- 
handlungen vollziehend«,  (iemeint  sind  Opfer,  die  aus  vielen  ein- 
zelnen Teilen  (yama)  bestehen,  also  besonders  »glänzend"  sind. 
Wesentlich  identisch  sind  die  kaväyah  suyajfiäh  3,51,7.  5,45,4. 
Danach  übersetze  ich:  »Gepriesen  wird  diese  eure  Gabe,  o  Mitra 
und  Varuna,  hundert  Kühe  für  die  schön  opfernden  Pajras.  Von 
(Jrutaratha,  dem  Streitwagen  liebenden,  diese  erhaltend  (däd/idnäh) , 
wairden  sie,  die  in  Bedrängnis  waren,  plötzlich  reich  (pusfim  agman).  '^ 
yiirundhanäsah  steht  in  passivischem  Sinne,  worauf  schon  der  Mangel 
eines  Objektes  hindeutet.  Geldner  macht  mich  auf  TMBr.  9,  1,9 
jyog  niruddhaU  aufmerksam,  das  dort  offenbar  bedeutet  >dem  es 
lange  schlecht  gegangen  waro:,  sowie  auf  Avesta  nyiiruzda,  das 
nach  der  Tradition   »arm«  bedeutet. 

3,  7,  10  pf'ksdprayajah  suväcah  suketäva  usäso  re^uid  usuh. 
Roth  hat  K\x prdyajyu  die  Bedeutung  >  hinausstrebend«,  »drängend  s 
V treibend <<,  »stürmisch«  aufgestellt  und  es  lässt  sich  nicht  leugnen, 
dass  sie  gut  zu  passen  scheint.  Indes  sie  lässt  uns  schon  im  Stich 
bei  dirghdprayajyu .  das  Roth  mit  :  anhaltend  im  Gebet  oder 
Opfer?,  »unermüdlich  fromm  «^  übersetzt,  Grass  mann  consequenter, 
aber  ganz  unpassend,  Aveit  hinausstrebend <.  Sodann  ist  es  sehr 
unwahrscheinlich,  dass  hier  eine  sonst  nirgends  vorkommende  ^yaj 
^.eilen<  vorliegen  soll;  man  wird  nur  an  die  y/j'^./  ^^P^^"^*  denken 
dürfen,  die  mit  prä  überall  (3,  17,  5.  6,  i  i,  3.  15,  13.  16,  8.  36,  2. 
7,100,1)  bedeutet  >opfern«,  durch  Opfer  verehren«,  verehren«. 
P^s  wird  also  auch  prksäprayaj  nicht  verschieden  sein  von  prksä- 
yama  und  dem  suyäj  und  suyajnä  entsprechen,  wo  sie  von  Göttern 
gebraucht  werden,  also  »glänzend  (i.  e.  reichlich)  opfernd«  hier  im 
Sinne  von   »zu  Opfern  veranlassend  ^.    Wenn  die  Morgenröten  auf- 
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gehen,  werden  den  Göttern  reichliche  Opfer  dargebracht  und  Lieder 
gesungen;  danach  werden  sie  '^^Vos'i prksdprayajah  suväcah  genannt. 

prksd  bedeutet  also  i.  schnell;  2.  stark,  kräftig;  3.  laut; 
4.  leuchtend,  glänzend.  Die  Grundbedeutung  des  Wortes  ist  viel- 
leicht die  unter  4  aufgestellte  » glänzend .<,  .schimmernd«,  wenn  es 
7x\  prQ7ii  rspitvoc  gehört.    Dann  vergleiche  man  auch  ZDMG.  35,  718  f. 

1 ,  131,2  täift  tva  uavavi  ffä  parsänifn  güsdsya  dhuri  dhhnahi 
>dich,  der  du  wie  ein  Schiff  (uns)  rettest,  wollen  wir  an  die  Spitze 
des  Lobliedes  stellen^.     Zum  V^ergleich  cfr.  ZDMG.  35,  721  f. 

2,33,11  mrgdm  nd  bhimdvi  >ihn,  der  furchtbar  ist  wie  ein 
wildes  Tier'.  3,2,15  rdthajft  nd  citrdm  ^ihn,  der  bunt  ist  wie 
ein  Wagens. 

4,  6,  8  usarhudhani  atharyb  nd  ddntaf^i  pikrdffi  sväsatfi  para- 
iittfi  fid  tigmdvi.  athari  ist  ein  dunkles  Wort.  Roth  giebt  ihm 
die  Bedeutung  »Lanzenspitze«,  Ludwig  >•  Lanze  <,  Grass  mann 
=^ Flamme-  ;  die  beiden  letzten  haben  das  grammatische  Verhältnis 
von  0ikrdm  zu  atharyb  nd  ddntam  völlig  missverstanden.  Man 
kann  nur  übersetzen:  »ihn,  den  früh  wachen,  der  weiss  ist  wie  der 
Zahn  .  .  .,  den  schönantlitzigen ,  der  scharf  ist  wie  eine  Axt.' 
Der  Vergleich  zeigt,  dass  es  sich  nur  um  einen  wirklichen  Zahn 
handeln  kann,  wie  gleich  darauf  um  eine  Axt.  Es  ist  daher  ganz 
unglaublich,  dass  athari  s^F'lamme«  oder  > Lanzenspitze«  bedeute. 
Das  hiesse  ein  Bild  durch  ein  anderes  erläutern,  athart  muss 
etwas  sein,  das  durch  weisse  Zähne  charakterisiert  wird.  Und  das 
kann  in  Indien  nur  der  Elefant  sein.  Zur  Bestätigung  dienen  die 
alten  V^erse  Ait.  Brähm.  8,23,  in  denen  die  Elefanten  krsnäh  (.7/- 
kladanto  vir  galt  genannt  werden.  Man  könnte  geneigt  sein,  auch 
KV.  6,75,11  mrgö  asyä  ddntah  zu  übersetzen  »seine  Spitze  ist 
aus  Elfenbein«,  wie  suparndtji  vaste  bedeutet  >er  ist  mit  Adler- 
federn versehen«.  Aber  aus  Strophe  15  (rüru^irsfii)  geht  hervor, 
dass,  wie  auch  Zimmer  annimmt  (Altind.  Leben  p.  299),  zur 
Pfeilspitze  das  Hom  der  Gazelle  genommen  wurde.  Es  ist  also 
zu  übersetzen  v seine  Spitze  ist  aus  (dem  Hörn  der)  Gazelle«,  freilich 
nicht  >sein  Zahn  ein  Löwe«  (Grassmann),  noch  >ein  wild  Tier 
sein  Zahn«  (Ludwig).  Dass  aber  der  Elefant  den  Liedern  des 
tiV.  noch  fremd  sei,  wie  Zimmer  (I.e.  p.  80)  nach  Roth  be- 
hauptet, ist  sehr  irrtümlich.  Aus  dem  Ausdruck  nif'gb  hasti  kann 
man    >die  Neuheit    der  Erscheinung«    durchaus   nicht   herausfühlen. 
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l^r  ist  nicht  auffallender  als  z.  B.  mr^^ö  maliisäh  oder  mrgdh  su- 
kardh  AV.  12,  i,  48,  neben  dem  sükard  allein  im  RV.  nur  an  einer 
einzigen  Stelle  7,  55,4  vorkommt.  Wer  aber  wird  daraus  schliessen 
wollen,  dass  für  die  Inder  des  AV.  das  Schwein  eine  neue  Erschei- 
nung war?  Zimmer  hätte  auch  nicht  zweifelhaft  sein  sollen,  dass 
der  Klefant  ausser  1,64,7  ""<^  4»  '^'  H  (fftr/^^  hasti)  noch  an  zwei 
andern  Stellen  erwähnt  wird  8,33,8  und  10,40,4  (mrgö  "odranäh), 
die  er  freilich  beide  mit  Roth  missverstanden  hat.  Da  värana 
im  klassi.schen  Sanskrit  eines  der  häufigsten  Worte  für  »Klefant< 
ist,  so  haben  wir  ohne  die  gewichtigsten  und  zwingend.sten  Gründe 
auch  für  vedisches  mrgö  vdrandh  keine  andere  Bedeutung  anzu- 
nehmen. Klassisches  vdrana  verhält  sich  zu  vedischem  iurgö  vd- 
randh nicht  anders  als  klass.  hastin  zu  ved.  nirgö  hasti ,  klass. 
mahisa  zu  ved.  mrgö  mahisdh.  klass.  sükara  zu  ved.  mrgdh  su- 
kardh  und  klass.  kakudmin .  kakudmant  zu  ved.  mrgdh  kakuhdh. 
Interpretiert  man  die  beiden  Stellen  richtig,  so  sieht  man  leicht, 
dass  mrgö  vdrandh  gar  nichts  anderes  bedeuten  kann  als  »Ele- 
fant t.'  8,33,8  ddnä  mrgö  nd  vdrandh  puruträ  cardthajn  dadhe 
übersetzt  Roth  s.v.  2,ddna:  »Nach  Schmaus  richtet  er  wie  ein 
Raubtier  da  und  dorthin  .seinen  Lauf-,  eine  Übersetzung,  die  Grass- 
mann in  Verse  gebracht  hat.  Ludwig  übersetzt:  »Wie  zur 
Weide  ein  wilder  Elefant  an  viele  Orte  hin  seinen  (jang  richtet, 
kann  keiner  dich  herzwingen."  Im  Commentar  (5,  157)  billigt  er 
dagegen  Säyanas  Erklärung  von  ddnd  =  madajaldni ,  nur  dass 
er  ddnä  als  Instrumental  fasst  und  übersetzt  »wie  ein  brünstiger 
Elefant«,  ddnä  kommt  an  fünf  Stellen  vor:  5,  52,  14.  15.  87,  2. 
8,  20,  14.  33.  8.  Grassmanns  Erklärung  der  Form  als  Instr.  Sing, 
zu  ddmdn  ist  ganz  verfehlt,  da  ddmdn  (m.)  überall  nur  »Geber«, 
^Freigebiger*  bedeutet,  nirgends  >Gabe'<,  A?Geben<,  was  däman 
[x\^  ist.  Dem  ddnä  cardthatfi  dadhe  entsprechen  Stellen  wie  1,48,4 
yt'  prd  ynnjdte  mdno  ddnäya  sürdyali\  1,55,7  ddnäya  mdnah  so- 
mapdvann  astu  te\  8,99,4  mdno  ddnäya  coddyan\  8,71,  ri  (giro 
yantn  .  .  dcchd)  Agnim  ....  ddnäya  värydtidm ;  9,  8 1 ,  i  ydd  ddnäya 
CÜram  uddmandisnk  sntäh ;  i ,  1 80,  5  /?  vdifi  ddnäya  vavrttya  dasrd, 
ddnäya  bedeutet  also  überall  ^zum  (ieben  ,  ^Schenken«  d.h.  so^ 
dass  der  Herr  oder  Gott  schenken  soll  oder  will.     Und  nichts  an- 


*   (her  Darm  est  et  ers   F>klärun^  von  värana  (Ormazcl  et  .Vhriman  p.  70  f.) 
sehe  man  meine   Bemerkungen  (lütt.  ^cl.   Anz.    1877  p.   1556  f. 
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iJeres  bedeutet  danci.  Besonders  beweisend  ist  8,  70,  8  tiuji  vo  .  .  . 
Indra}fi  däjiäya  saksdnim  >(  Preiset)  den  Indra,  der  zu  euch  kommt» 
um  zu  schenken*,  vergUchen  mit  5,52,  [5  ddna  saceta  süribhir 
yäma^rutehliir  anjibhih  .«er  komme  zu  den  (=  gehe  an  die)  Herren 
(i.  e.  Maruts),  die  man  auf  ihrem  Zuge  hört,  den  freigebigen/  damit 
sie  ihm  schenken ■<.  danä  ist  also  ein  verkürzter  Dativ,  wie  die 
oben  (p.  64  ff.)  besprochenen  Worte  sakliya,  rdftd ,  inädd ,  ratna- 
dluya,  krdnä.  Das  bestätigen  alle  andern  Stellen.  5,  52,  14  äccha 
rse  märutatft  ga),iä)fi  ddnä  mitrdtß  nd  yosdnd  >()  Sänger,  gehe 
an  die  Schar  der  Maruts  um  Geschenke,  wie  ein  Mädchen  ihren 
Liebhaber«.  5,  87,  2  krdtva  tdd  vo  Maruto  nadhfse  {'dvo  ddnä 
maknä  tdd  csäm  ddlirsfäso  uddrayah  »luire  Kraft,  o  Maruts, 
kann  mit  Gewalt  nicht  bezwungen  werden;  sie  gereicht  ihnen  zu 
grossen  Gaben.  Unerschütterlich  sind  sie  wie  die  Berge.  ^  Ks  ent- 
sprechen sich  genau  tdd  vah  i;dvo  nä  ddhfse  und  tdd  esdf/t  {dvo 
danä  inahnä.  Die  Kraft  der  Maruts  kann  nicht  nur  nicht  bezwungen 
werden ,  sondern  sie  reicht  auch  aus  und  wird  von  ihnen  benutzt, 
um  ihre  Verehrer  zu  beschenken.  VWx  den  Wechsel  der  Person 
habe  ich  oben  p.  2  Anm.  einige  Beispiele  gegeben,  mahnä  wird 
am  besten  zu  ddnä  gezogen:  >zum  Geben  mit  Macht«  =  *zu  grossen 
Gaben:.  Dieselbe  Verbindung  kehrt  wieder  8,20,14.  Mir  scheint 
zum  Verständnis  durchaus  nötig,  aus  Strophe  i  3  zu  tdd  zu  ergänzen 
sdhah.  Dann  befindet  sich  diese  Stelle  in  vollem  Einklänge  mit 
der  eben  besprochenen.  Von  ihren,  der  tosenden,  Radspeichen 
bleibt  keine  zurück;  das  ist  ihre  (Macht);  zu  grossen  Gaben  (ge- 
reicht) sie  ihnen. 't  Die  nächste  Strophe  15  handelt  dann  von  der 
Hilfe,  die  die  Maruts  jederzeit  gewähren  und  unsere  Strophe  hebt 
hervor,  dass  sie  es  alle  thun  und  keiner  säumt.  Auch  8,  33.  8  wird 
also  ddna  nichts  anderes  bedeuten  als  an  den  besprochenen  Stellen. 
Dann  ist  aber  danä  notwendig  doppelsinnig,  da  sonst  das  Gleichnis 
thöricht  und  sinnlos  ist.  Nach  vielen  Seiten  richtete  er  seinen  Lauf 
zum  Schenken,  wie  ein  wildes  Tier«,  scheint  mir  mehr  als  ge- 
schmacklos. Sayana  hat  das  Richtige  gefühlt,  indem  er  danä 
mit  madajaldni  erklärt,  ddna  ist  der  t.  t.  für  den  aus  den  Schläfen 
des  Klefanten  zur  Brunstzeit  fliessenden  wohlriechenden  Saft  und 
die  klassischen  Dichter  spielen  sehr  oft  mit  der  doppelten  Bedeu- 

*  anji  ist  nicht    «-salbend',    ebensowcnij»;    süri    »Priester«,     (lemeinl    sind    ur- 
sprünglich Herren,  die   »schmieren«    d.  h.  ordentlich  bezahlen. 
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tung  von  däna.  So  sagt  der  König  zum  Elefanten,  Urvagi  Strophe  i  lO : 
avyucchinnaprthupravrtti  hhavato  däjiaifi  samanaiji  mama.  Man 
vergleiche  z.  B.  noch  Raghuv.  2,7.  Qigupalavadha  5,  37.  48.  Pan- 
catantra  2,  73  =1  2,  69  ed.  Bomb.  Mudraräk^asa  p.  76,  5  ed.  Te- 
lang  u.  a.  Nimmt  man  diese  Bedeutung  auch  hier  an,  so  wird  das 
Gleichnis  sofort  klar:  »Nach  vielen  Orten  richtete  er  seinen  Gang 
zum  Schenken,  wie  ein  Elefant  (nach  vielen  Orten  läuft,  um  seinen 
Brunstsaft  zu  verteilen).«  Es  liegt  also  wieder  ein  unausgeführter 
Vergleich  vor.  Der  Elefant  spendet  seinen  Brunstsaft  den  Bienen 
(z.  B.  Mälatimädhava  ed.  Calc.  1866  p.  128,  11  und  sehr  oft),  er 
erfüllt  die  Wälder  mit  dem  Wohlgeruch  desselben  (Ramäyana 
2,  103,40)  und  wäscht  ihn  in  den  Flüssen  ab  (Meghadüta  20),  die 
dadurch  wohlduftend  werden.  So  ist  er  ein  Bild  der  Freigebigkeit 
und  kann  als  solches  und  wegen  seiner  Stärke  und  Kraft  sehr  wohl 
mit  Indra  verglichen  werden. 

Die  zweite  Stelle,  die  in  Betracht  kommt,  i.st  i  o,  40,  4 :  ynväifi 
mrg^a  varana  mrgaijLyävo  dosa  vdstor  havisa  7ii  hvayämahe, 
Ludwig  3,74  bemerkt  mit  vollem  Rechte,  dass  der  Zweck  sei 
zu  fangen,  nicht  zu  töten.  Der  Dichter  will  die  Agvins  mit  der 
Opferspeise  zu  sich  locken,  wie  Jäger  die  nirgä  varana  herbei- 
locken, um  sie  in  ihre  Gewalt  zu  bekommen.  Die  mrga  varana 
können  also  nicht  schädliche  wilde  Tiere  .sein,  sondern  nützliche, 
an  deren  Besitz  den  Indern  etwas  lag.  Das  aber  waren  allein  die 
Elefanten.  Die  klassischen  Dichter  pflegen  den  hohen  Wert  der 
Elefanten  dadurch  hervorzuheben,  dass  sie  als  Gegensatz  die  Wert- 
losigkeit des  Löwen  anfuhren.  So  z.  B.  SubhaSitavali  585 :  käkitfy 
api  na  sipihasya  niulya^ft  kofis  tu  dantinah  >Der  Preis  eines 
Löwens  ist  nicht  einmal  20  Otterköpfchen,  der  eines  Elefanten 
aber  eine  koti«.  Hemacandra,  Präkrtgrammatik  4,335:  kesari  na 
lahai  bo44iot  vi  gaya  lakkhehifi  gheppanti  »Ein  Löwe  gilt  nicht 
20  Otterköpfchen,  Elefanten  werden  um  Hunderttausende  (von 
Rupieen)  gekauft <<.  Dr^täntagatakam  55  (Häberlin,  Kävyasaip- 
graha  p.  222  =^  Ind.  Sprüche  '  5541)  hasii  hemasahasreiia  kriyate 
na  mrgadhipali  >ein  Elefant  wird  um  tausend  Goldstücke  gekauft, 
nicht  ein  Löwe«.  Zur  vedischen  Zeit  wird  es  nicht  anders  gewesen 
sein.  Man  fing  den  Löwen  in  Fallen,  um  ihn  zu  töten  (Zimmer, 
Altind.  Leben  p.  78  f.).  nirgö  varanäh  ist  also  gewiss  der  Elefant. 
Dagegen    wird    ibhya   1,65,4    nicht    mit    Ludwig    im   Sinne   von 
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Elefant  zu  fassen  sein  trotz  der  scheinbaren  Parallelstclle  i ,  64,  7 
mrgä  iva  hastinah  khadathä  vänä,  da  ibha  nie  »Elefant  <  im  V^eda 
bedeutet,  ibhyäji  steht  deutlich  in  Parallele  mit  sindhünam  und 
sväsräm,  ist  also  Genetiv  Plur.,  wie  dnfän ,  tpiärtan  u.  a.  (Lan- 
man  p.  353  f.),  wodurch  sich  die  Bedenken  von  Ludwig  4,258 
erledigen.  I£s  mu.ss  natürlich  als  von  räjä  abhängig  gedacht  werden. 
Als  das  echt  vedische  Wort  für  »Elefant^  werden  wir  athart  an- 
zusehen haben.  Da  seine  Etymologie  dunkel  ist,  so  lässt  sich  nicht 
.sagen,  ob  damit  atharyu  7,  i,  i  und  atharya  (v.  1.  atharva)  VS. 
3,  37  zusammenhängt. 

Besonders  gute  Bei.spiele  für  die  Attraction  bieten  4,  38,  2.3.5: 
vajinaifi  .  .  .  dadathnr  .  .  .  ^^7/;//  carkftyam  aryö  nrpätifp  nä  i;üram 
>ihr  gabt  das  Ross,  das  schnelle,  das  von  den  Ariern  zu  preisen 
ist  wie  ein  Heldenkönig«'.  3:  padbhir  gfdhyantaifi  medhaymft  nä 
airaiff  rathatüraifi  vatam  iva  dhräjantam  >(das  Ro.ssJ  das  in  den 
Zügeln  ungeduldig  ist  (i.  e.  sich  nur  schwer  halten  lässt)  wie  ein 
streitlu.stiger  Held,  das  den  Streitwagen  beeilende,  wie  der  Wind 
dahinfliegende  .  5:  mcäyamänaift  jdsnrifft  nä  gyendm  »das  herab- 
fliegt wie  ein  hungriger  Adler «?.  medhayu  in  Strophe  3  fa.sst  Roth 
als  ^.saftvoll«,  >' kraftvoll ^. ,  Grassmann  nach  dem  Mahle  ver- 
langend^,  in  der  Übersetzung  ^'Wie  ein  Held  nach  Beute«,  Lud wng 
als  vlanzenkundig*.  Die  Wurzel  ist  midli  und  dies  ist  eine  Dou- 
blette  zu  \^mith,  wie  im  Veda  neben  einander  stehen  fiath  und 
uädh  (cfr.  v.  Bradke,  ZDMG.  40,  679  f.).  medhayu  ist  also  =  »streit- 
lustige  und  Säyana  erklärt  es  demnach  richtig  mit  sa^figrämeccIiH, 

4,  42,  8    Trasädasyum  Indram  nä  vrtratüram   *den  Trasada- 

syu,  der  wie  Indra  die  Feinde  bezwingt«.     6,15,4  vipraffi  nä  dyu- 

ksdvacasam  ^(den  Agni,)  der  wie  ein  Priester  laut  spricht".    7,  103,  2 

dftim  nä  citskaifi  sarasi  (äyänani  *auf  ihn,  der  im  Teiche  lag  wie 

«n   vertrockneter  Schlauch^.     8,  1,2  avakraksinatft   vrsabhäyi  ya- 

liäjüraifi  gä}/i    nä   carsanisäham      (den  hidra,)    der  wie  ein  Stier 

lerabstürmt,  den  nicht  alternden,  der  wie  eine  Kuh  (erfreulich  ist), 

<len    die    Menschen    bezwingenden  \      Die    Tonlo.sigkeit    von  yathä 

zeigt,    dass  dahinter  der  Vergleich  zu  Ende  i.st  und  Grassmann 

hätte  p.  1083  und  1084  keine  Ausnahme  von  der  Regel  festzustellen 

brauchen.     \n  gäw  nä  muss  ein  unausgeführter  Vergleich  vorliegen, 

•  •  •  • 

der  etwas  Ahnliches  besagen  soll,  wie  ich  in  der  Übersetzung  an- 
genommen habe.     ICine  nienschenbezwingende  Kuh   ist  ebenso  thö- 
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rieht  wie  ein  nicht  alternder  Stier.  Der  Vergleich  Indras  mit  einer 
Kuh  kann  nur  durch  ein  Adjectivum  bewirkt  werden,  das  eine 
Indra  und  der  Kuh  gemeinsame  Eigenschaft  ausdrückt,  also  etwa 
> nützlich*:,  » erfreuend <v  u.dgl.  8,74,10  tvesdm  Indratp  nd  sätpa- 
tim  »einen  Herrscher,  der  stark  ist  wie  Indra ^.  %,%*6,2  giriiji  nä 
purubhöjasam  >»(den  Indra,)  der  wie  ein  Berg  nahrungsreich  ist«. 
Der  Sinn  des  Vergleiches  ergiebt  sich  aus  8,  49,  2.  9,  95,  4  täni 
marmrjdnäifi  tnahisätfi  nä  sänau  5>ihn,  der  auf  der  Fläche  der 
Somaseihe  sich  reinigt  wie  ein  Büffel  (auf  dem  Berggipfel)«.  10,6,  5 
tarn  Indrmfi  nd  rt^jamdnam  »ihn,  der  wie  Indra  sich  heftig  be- 
wegt^. 10,39,2  sömajft  nd  cartiift  maghdvatsu  nas  krtam  »(O  ihr 
Agvins,)  verleihet  unseren  Maghavant  einen  Besitz,  der  wie  der 
Soma  angenehm  ist«.  Diese  (Übersetzung  ergiebt  sich  aus  zahl- 
reichen Stellen,  wie  7,  5,  9.  16,  9  u.  s.  w.  10,  39,  10  RUdgatn  nd 
nfbhyo  hdvyam  »(das  Ross,)  das  von  den  Menschen  wie  Bhaga 
anzurufen  ist«.  10,92,2  aktutfi  nd  yahvdm  >^ihn,  der  schnell  ist 
wie  der  LichtstrahU.  10,115,3  enthält  drei  solcher  Accusative: 
vitfi  nd  drusddaifi  devdm  »(preiset)  den  Ciott,  der  im  Holze  sich 
befindet,  wie  ein  Vogel  (auf  dem  Baume)« ;  asä  vdhniyi  nd  cocisä 
virapginam  >der  mit  seinen  Flammen  prangt  (leuchtet),  wie  ein 
lautsingender  Priester  (mit  seinen  Liedern  sich  hören  lässt)«.  Die 
Verbindung  vdhnir  äsä  ist  bereits  von  Max  Müller,  Translation 
p.  29  f.  richtig  erklärt  worden.  Der  Vergleich  beruht  wieder  auf 
dem  von  mir  ZDMG.  35,  718  ff.  besprochenen  Zusammenfallen  der 
Begriffe  n Tönen«  und  »Leuchten«.  Schwierig  zu  erklären  ist  der 
dritte  Vergleich:  mdhivrataffi  nd  sardjafttani  ddhvanah.  Ich  ver- 
gleiche 4,4,  I  ydhi  räjcvämavafi  ibhena  und  dann  10,22,4  srjändh 
stosy  ddhvanah ;  1,71,9  mdno  nd  yo  'dlivanah  sadyd  ^ti  und  über- 
.setze:  ^der  wie  ein  (lewaltiger  (Herrscher)  auf  dem  Wege  (Acc. 
plur.)  dahin  geht«  d.  h.  so  stolz  und  prächtig  anzuschauen  wie  ein 
Herrscher,  wenn  er  ausgeht,  .sv/r^;  setze  ich  =  opsy-.  Das  Kapital 
der  protethischen*  Vocale  im  Griechischen  bedarf  dringend  eincir 
Revision.  —  10,  122,  1  l'dsuyi  nd  citrdmahasam  grnisc  >ich  preisij: 
(den  Agni),  der  wie  Indra  gewaltige  Macht  hat«^.  j 

Dieselbe  Attraction    findet   sich   bei  Iva.      1,60,  i   ravim  ivc\ 
praiüstdm    »(Mutans, van    brachte    ihn    dem   Bhrgu,)    der   wie    cirj 
Schatz    gepriesen    wurde  *.      i,  119,  10  hidram    iva    carsanisdhaif\ 
(ihr  schenktet   dem  Pedu  das   Ross,)  das  wie  Indra  die  Menschei 
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bewältigt*.     \,\2'/y2  pdrijffiäftafn  iva  dyam  »den  wie  der  Himmel    ^ 
überall  befindlichen '^.     iva   gehört    dem    Sinne    nach   hinter   dyam. 
Ahnliche  Heispiele  für  na  sind  oben  p.  6.  93  beigebracht  worden. 
I,  165,  2  cy^ftäfl  iva  dhräjato  autdrikse  >(die  Maruts,)  die  wie  Adler 
im  Lufträume  dahinstreichen«.     2,2,3  ratliam  iva  vddyam  v der  wie     ^^ 
ein  Rennwagen  (Güter)  verschaffte^.     So  auch  8,84,  i.     Sieh  oben 
p.  93.     2,  2,  4  candrdm    iva   surücam    »ihn,    der  wie  Gold  .schön 
leuchtet«.     Unklar  ist  2,13,4.     —   3,9,4  apsü  sif/ihäm  iva  critäm 
>(sie  fanden  ihn)  in  den  Gewässern,  wohin  er  sich  gewendet  hatte 
wie  ein  Löwe    (in    seine  Höhle )<'.     5,  r,  i  präti  dhenum    ivdyattm 
usäsam  »zur  Zeit,    als   die  Morgenröte  wie   eine  Kuh   herbeikam*. 
6,46,  13:   ^Wenn  du,  o  Indra,  bei  dem  Wettlauf  um  hohen  Preis 
(sarge  inahddhan^  die  Rennpferde  antreibst,  die  auf  dem  unebenen 
Wege,  dem  krummen  Pfade,  nach  dem  Preise  gierig  sind  wie  Adler 
(nach  der  Beute)  (Qyenäfi  iva  gravasyatäh)^ .     8,  84,  2  kavim  iva 
präcetasam     ihn,  der  weise  i.st,  wie  ein  Seher '^.     10,67,9  sipihdttt 
iva    nänadataifi    sadhästhe    ?'der    in    seinem    Sitze    brüllt    wie    ein 
Löwe*.    8,84,  I  und  10,  7,  5  sind  vorher  besprochen  worden,  ebenso 
8,  1,2,    das  einzige  sichere  Beispiel  dieser  Con.struction  bei  yathä. 
In  einigen  Fällen  ist  nun  diese  Attraction  auch  auf  den  Nominativ 
ausgedehnt  worden,    wo    er   Subjekt  des  Satzes  ist.     Solche  Fälle 
sind  die  folgenden:    i,  181,9  yuväi/i  Püsth'dgviiiä pitramdhir  Agnim 
Usäpi    na  jarate   havismdn.      Die    Parallelen    sind    hier   deutlich: 
Püsä'Agnim.  yuväm-Usäm,  püraiftdlUh-havismCxn  d.h.  der  Nomi- 
nativ  Agnih   hat   sich    dem    immittelbar    folgenden,    im   Vergleich 
stehenden,  Accusativ  a.ssimiliert.      LJber   den  Sinn    habe    ich    oben 
p.  28  eine  Vermutung  ausgesprochen.     Auf  diese  Weise  erklärt  sich 
auch  die  oben  (p.  46)  berührte  V^erbindung  dtyavi  nä  väjavi  i,  52,  i 
und  3,  22,  I.     ätyaifi    nä   steht    flir   ätyo  na,      [,52,  i    ist  zu  über- 
setzen:   »Möge  ich  durch  meine  Lieder  den  Indra  zur  Hilfe  herbei- 
wenden,   wie    ein  Ross    den  zum  Wettkampf  eilenden  Wagen  zum 
Wettlauf   ( heranbringt).  *       Ms    sind    hier    zwei    Constructionen    zu- 
sammengefallen:    ä    Indram    vavrtyäm    dtyatfi    nd    und    ä  Jndratfi 
vavrtyäffi  ydtlid   dtyo   rdtham  ä  vavdrtati,     ICs    entsprechen   sich 
väjam    und    dvase ,    wie  ja   ä  vrt  mit    Locativ,    Dativ,    Accusativ, 
accha    und    npa    verbunden    wird    (Grassmannr   s.  v.).      Die    drei 
Accu.sative  stehen    also   jeder  in  einem  andern  Sinne.     3,  22,  i   sa- 
/lasrinatfi  väjani  dtyat/i  nd  sdptif/t  sasavänt  sdnt  stuyast'  jdtavedah 


'.  ,' 
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vo  Weiser,  du  wirst  gepriesen,  wenn  du  tausendfaches  Gut  uns 
verschafft  hast,  wie  ein  Rennpferd  (den  Preis  des  Wettlaufs)«.  Ganz 
anders  gewendet  ist3,  2,  3:  atyaifi  nä  väjaf^i  sanisydnn  upa  brtive 
»ich  rede  ihm,  Wohlstand  zu  erlangen  wünschend,  gut  zu  wie  einem 
Rosse  (vor  dem  Wettlauf,  wenn  ich  den  Preis  zu  erlangen  wünsche)«; 
cfr.  9,90,1.  Ein  weiteres  Beispiel  bietet  7,86,5:  äva  rajan  pagn- 
ifpaiii  nä  tayüyt  srjä  vatsäf/i  ftä  datnno  Väsistham.  Die  Erklä- 
rungen von  Säyana,  Grass  mann  und  Ludwig  sind  völlig  vcr- 
fehlt.  Übersetzt  man  wörtlich,  so  ergiebt  sich  der  Sinn:  >Löse,  o 
König,  den  Vasistha  wie  einen  Viehdieb,  wie  ein  Kalb  vom  Stricke.-^ 
Das  ist  Unsinn,  ganz  abgesehen  von  dem  wenig  schmeichelhaften 
Vergleiche  des  Vasi§tha  mit  einem  Viehdieb  Und  einem  Kalbe. 
Ich  fasse  pagutfpaifi  nä  tayüm  als  Attraction  zu  Väsistham  und  im 
Sinne  des  Nominativs  stehend  und  übersetze :  ^Löse,  o  König,  den 
Vasiätha  \yo\\  der  Sünde),  wie  ein  Viehdieb  das  Kalb  vom  Stricke 
(löst)."^  Inir  pa^itfp  hat  Kluge,  KZ.  25,  31 1  f.  die  richtige  Deutung 
gegeben,  trp  ist  nichts  als  Tpirco.  So  erhält  auch  10,  178,  3  einen 
guten  Sinn :  sahasrasäh  {^atasä  asya  räyihir  7iä  smä  varante  yu- 
vath/t  nä  färyäm.  Roth  im  PW.  s.v.  ^arya  stellt  flir  (;aryä  die 
Bedeutung  v Pfeil«  auf  und  vermutet,  dass  fiir  yuvatim  zu  lesen  sei 
yuvatim  als  Participium  zu  ^2.yH  -=.  > packend«,  im  Sinne  von 
V  treffend  <.  Grass  mann  übersetzt  >dem  frischentsandtem  Pfeil 
gleich«,  Ludwig  >sie  halten  nicht  auf,  wie  eine  junge  Frau,  den 
Pfeil ^,  was  durchaus  sinnlos  ist,  weshalb  Ludwig  im  Commentar 
4,  x^'^  juvatim  corrigieren  will,  cäryä  »Rohr*  bedeutet  hier  nichts 
anderes  als  was  seine  Synonyma  vaitasä  und  nadä  im  R\^  be- 
deuten, nämlich  >membrum  virile^  (ZDMG.  35,  Ti'j  f).  rämlii  heisst 
Schnelligkeit«,  dann  ^Glanz«,  wie  in  der  Verbindung  Püsnö  rävihyai 
(B.-R.  s.  v.  TS.  I,  3,  10,  2.  MS.  I,  2,  17)  und  endlich  >Macht'^,  ^Herr- 
lichkeit<  u.  dgl.,  wie  ich  dies  oben  (p.  47  f.)  ausführlich  dargelegt 
habe.  ICs  ist  also  zu  übersetzen:  vHunderttau.sende  verschafft  seine 
Macht ;  nicht  weist  man  sie  ab,  (ebensowenig)  wie  eine  junge  Frau 
den  penis«,  d.h.  man  .sehnt  sich  eben.so  danach,  trägt  nach  ihr 
Verlangen.     Das  ist  echt  indisch. 

Das  fortschreitende  Verständnis  des  Veda  wird  gewiss  noch 
andere  l^'älle  dieser  Art  ans  Licht  bringen.  Die.se  eigentümliche 
Construction  bei  nä  hat  ihre  Parallele  in  den  längst  von  Bo Men- 
sen (ZDMG.  22,  57S)  richtig  erkannten  Verbindungen  wie  sindtnir 
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nä  ksodah  s  svar  nd  jydtih ,  väyo  tiä  cr^nih  u.  dgl.,  in  denen  der 
erste  Nominativ  im  Sinne  des  Genetivs  steht.  Anderer  Art  sind 
Fälle  wie  i,  58,  2:  ätyo  nd prsthätfi  prusitdsya  rocate,  was  praegnant 
für  dtyasya  nd  prsfhdtfi  prsthdvt  prusitdsya  rocate  steht. 

RV.  9,  112. 

In  der  Übersetzung  des  Liedes  9,  112  hat  Geldner,  und  von 
9,113  K  a  e  g  i ,  den  Refrain :  Indräyendo  pdri  srava  weggelassen 
(Siebenzig  Lieder  p.  iioff.  p.  167),  Geldner  mit  der  Begründung, 
dass  der  Refrain  gar  nicht  zur  Sache  gehöre,  v.  Schroeder 
(Indiens  Literatur  und  Cultur  p.  49)  meint,  man  habe  in  späterer 
Zeit  den  rein  weltlichen  Charakter  dieses  Liedes  zu  verwischen  ge- 
sucht, indem  man  jedem  Verse  als  Refrain  die  absolut  nicht  dahin 
passenden  Worte  anfügte:  ^O  Soma,  ströme  dem  Indra  zu.^  Grass- 
mann  (Übersetzung  2,  285  f)  tilgt  den  Refrain  bei  9,  1 12  und  9,  1 13, 
7 — 11;  nur  Ludwig  hat  ihn  durchweg  beibehalten  ohne  weitere 
Bemerkung.  Grassmann  hat  (2, 464 f)  denselben  Refrain  auch  in 
9,  114  weggelassen,  weil  er  glaubte,  der  Refrain  solle  das  Lied 
den  vorhergehenden  anpassen.  Auch  Hillebrandt,  Vedachresto- 
mathie  p.   34  tilgt  den  Refrain  in  9,  112. 

Das  gleiche  Metrum  macht  es  wahrscheinlich,  dass  die  vier 
Lieder  9,  112.  9,  113,  1-5.  9,  113,6 — 11  und  9,  114  demselben 
Zwecke  dienten,  dass  ihnen  also  auch  der  Refrain  allen  zukommt. 
Das  dritte  Lied  beginnt  nicht,  wie  Grass  mann  annimmt,  mit 
9'  '  L^'  7'  sondern  bereits  mit  Strophe  6,  wie  der  gleiche  Anfang 
der  Strophen  6 — 11  deutlich  zeigt.  Alle  tragen  einen  volkstüm- 
lichen Charakter,  vor  allem  noch  113,  6— ri,  das  einzige  Lied 
dieser  Art  im  RV.,  das  an  AV.  4,  34  anklingt.  Diesen  volkstüm- 
lichen Charakter  drückt  der  Refrain  aus.  Es  sind  Lieder,  die  beim 
Somapressen  gesungen  wurden  und  für  ihre  Volk.stümlichkeit  treten 
auch  die  Namen  ihrer  Verfas.ser  ein:  (Jigu  Ah gi  rasa  und  Kag- 
yapa,  IVamen,  die  zum  Atharvaveda  in  naher  Beziehung  stehen, 
d.h.  dem  Veda ,  der  in  das  Leben  des  Volkes  am  tiefsten  ein- 
gegriffen hat.  Den  Refrain  streichen,  heisst  also  die  Lieder  ihrer 
Ligenheit  völlig  berauben.  Ich  glaube  auch  nicht,  dass  Strophe  3 
und  4  umzustellen  sind ;  die  Zote  in  Strophe  4  gehört  durchaus  an 
den  Schluss,    wie    dies   sonst    überall    der  Fall  ist.     Gerade  darauf 
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beruht  der  fi^ffekt.  Dass  Strophe  4  nicht  spater  hinzugefügt  worden  ist 
(Grassmann,  Übersetzung  2,  464),  versteht  sich  danach  von  selbst. 

Im  einzelnen  bedarf  das  Lied  9,  112  noch  mancher  Verbesse- 
rung in  der  Erklärung.  Vor  allem  ist  upalapraksini  irrig  gedeutet 
worden.  Yäska,  Xirukta  6,  5  erklärt  es  durch  saktukärika  tTav 
bereiterin  von  Grütze«.  Diese  Erklärung  beruht,  wie  aus  den  Com- 
mentaren  von  Devaräja  1,431  und  Durga  III,  155  klar  her\'orgeht, 
auf  der  falschen  Etymologie  von  praksin  aus  pra  +  ^ksi  oder 
pra-^X/ksip.  Durga  giebt  die  beiden  Erklärungen:  sä  lii  upalesu 
yavän  praksii,iati  hinasti  und  upalesu  praksepitjii  syat  \  upalesu 
taptesu  bharjanart/iaffi  yaväu  praksipati  und  macht  zu  der  letzten 
Erklärung  die  Bemerkung,  dass  diese  Sitte,  die  Reiskörner  des 
Röstens  wegen  auf  heisse  Steine  zu  werfen,  bei  den  Gaudas  üblich 
sei.  Säyana  geht  auf  Devaräja  zurück,  erläutert  aber  dessen  zweite 
Erklärung:  upalesu  yavän  praksipati  cürnayatity  arthah  mit  drsa- 
dädisüpalesu  blirsfän  yavän  hinasti  cürnayatiti.  Diese  Erklärung, 
durch  die  der  upala  mit  der  tlrsad  in  Verbindung  gebracht  wird, 
ist  massgebend  für  alle  europäischen  Erklärungen  gewesen.  Roth 
deutet  das  Wort  jetzt:  >mit  dem  Mühlstein  hantierend«.  Geldner 
übersetzt  »Müllerin« ,  ebenso  G  r  a s  s  m a  n  n ,  der  im  Wörterbuch 
praksin  zu  \/prc  zieht  und  übersetzt  ^den  obern  Mühlstein  (dem 
untern)  anfügend 'S  Hillebrandt.  Vedachrestomathie  s.v.  schliesst 
sich  Grassmanns  Etymologie  an,  nimmt  aber  prc  im  Sinne  von 
füllen«  und  deutet  das  Wort:  vden  (oberen)  Mahlstein  füllend*. 
Wie  man  sich  das  denken  soll,  ist  mir  unklar;  das  könnte  doch 
höchstens  vom  unteren  Mahlsteine  ausgesagt  werden.  Als  Curio- 
sum  sei  schliesslich  noch  Ludwigs  Übersetzung  erwähnt:  die 
Mama  lässt  den  Stein  sich  drehen.^ 

Alle  diese  Versuche  erklären  praksin  nicht  und  übersehen, 
dass  nie  upala ,  sondern  stets  upala  (fem.)  mit  der  drsad  in  Ver- 
bindung gebracht  wird  und  zwar  erst  in  .späterer  Zeit.  Aus  den 
Saqihitas  crgiebt  sich  ganz  klar,  dass  in  ältester  Zeit  das  (letreide 
nicht  zwischen  zwei  Mühlsteinen  zerrieben  wurde  (Zimmer,  Altind. 
Leben  p.  269),  sondern  dass  es  mit  der  drsad  zerschlagen  wurde, 
diese  also  jedenfalls  der  >■  obere'  Mühlstein  gewesen  wäre.  Man 
vergleiche:  RV.  7,104,22  drsäde^ui  prd  mrtta  räksa  Indra :  AV. 
2,31,  I  drsät  krimer  vi^vasya  tärhani  \  täyä  pinasmi  säyi  kr  im  in 
drstidä   khälväh   iva   und    A\\   5,  23,  8  särvän  ni  masmasäkarayi 
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iirsäii<)  khalväH  iva.  I^'aktisch  erscheint  nun  ja  upala  im  KV.  drei- 
mal ( I,  79,  3.  10,  94,  5.  175,  3)  in  der  dialektischen  Form  üpara  und 
Roth  und  (j rassmann  jjeben  diesem  die  Bedeutung  >der  untere 
Stein :,  >>der  untere  Pressstein«.  Ks  i.st  nun  klar,  dass  nicht  npara 
einmal  den  v unteren«,  das  ganz  identische  upala  aber  das  andere 
Mal  den  /^ohcren<  Pressstein  bedeuten  kann.  Aus  HV.  10,94,5 
nyah  ni  yanty  üpara sya  niskrtdm  (cfr.  AV.  6,  49,  3)  geht  hervor, 
dass  der  upara  unten  liegt,  folglich  auch  der  upala.  Das  Wort 
bedeutet  also  nichts  weiter  als  *  Stein-,  wie  im  klassischen  Sanskrit. 
Der  Soma  wie  das  (xetreide  wurden  auf  Steine  gelegt  und  der  Soma 
mit  dem  grävan  oder  adri  zerquetscht,  das  Getreide  mit  der  drsad 
durch  Schlagen  enthülst.  Der  upala  bildete  also  die  feste  Unterlage; 
von  einem  Mühlstein  ist  nicht  die  Rede,  hn  RV^  ist  upala  nicht 
technischer  Ausdruck;  das  ist  erst  später  das  Femininum  upala. 
In  upalapraksini  liegt  also  durchaus  nicht  notwendig  die  Beziehung 
zum  Getreide  und  die  (bersetzung  > Müllerin  .  ist  daher  unzutreffend. 
Ij^V.  1 ,  79,  3  tväcavi  prflcatity  üparasya  yönau  macht  es  sicher, 
dass  wir  in  praksin  die  Wur/el  prc  zu  suchen  haben;  cfr.  5,47,6 
upapraksi^.  Aus  Stellen  wie  9,65,25  (hiuvänö  gär  ddlii  tvaci): 
66,2()(escT  sömo  adhi  tvaci  gdvdiji  krilaty  ädribhih);  'j(^,4t  (ädra- 
yas  tva  hapsati  gor  ddhi  tvaci):  9,  loi,  11  (susvdnaso  vy  ddrihhii; 
citänä  gor  ddhi  tvaci)  ergiebt  sich,  dass  über  den  unteren  Stein 
(üpara)  beim  Somapressen  eine  Kuhhaut  gebreitet  wurde,  wodurch 
die  Stengel  der  Somapflanze  vor  Beschädigung  bewahrt  wurden 
und  zugleich  der  Saft  natürlich  besser  aufgefangen  werden  konnte. 
Daher  hcisst  es  9,  74,  5  vom  Somastengel,  dass  er  das  F'ell  strotzen 
macht  (piuvati  tväcam)  und  i ,  1 29,  3 :  dasmö  In  sma  v/'sanavi  piu- 
7'asi  tvdcam,  von  Indra  ausgesagt,  bedeutet:  >  du ,  ein  gewaltiger, 
lassest  den  Soma  (vfsanam)  auf  das  F'ell  strömen.«  Indra  i.st  es, 
der  den  Regen  bewirkt  und  damit  auch  das  Wachstum  des  Soma. 
Gar  nicht  hierher  gehört  3,  21,5:  ccötauti  te  vaso  stoka  ddhi  tvaci 
prdti  tan  dcvai^ö  vihi.  Aus  der  vorhergehenden  Strophe  ergiebt 
sich,  dass  mit  den  Tropfen  Fett-  und  Buttertropfen  (stokäso  m^daso 
ghrtdsya)  gemeint  sind  und  te  =  tübhyam ,  also  Dativ,  ist.  Es 
wird  also  auch  zum  Auffangen  der  Tropfen  der  Opferbutter  ein 
Fell  verwendet  worden  sein.  Auch  später  fanden  ja  Felle  bei  den 
Opfern  mannigfache  Verwendung.  Somit  bedeutet  1,79,3  tvdcajfi 
pfficatity  üparasya  yönau  nicht  »sie  füllen  den  Schlauch  beim  untern 
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Prcssstein^  (Grassmann),  noch  auch  sie  füllen  den  Schlauch  an 
des  Steines  Ort«;  (Ludwig),  sondern  sie  legen  das  Fell  mitten 
auf  den  Stein«.  Der  Sinn  ist:  sie  treffen  die  Vorbereitungen  7Ami 
Opfer,  bringen  das  Opfer  in  Gang.  \/ prc  Imt  zur  Grundbedeutung: 
»etwas  mit  einer  andern  Person  oder  Sache  in  Verbindung  bringen.- 
Daraus  erklären  sich  alle  übrigen  Bedeutungen  des  Wortes.  Man 
vergleiche  auch  ap/r.  upapfc,  saifipfc.  Die  Bedeutung  » Schlauch  <- 
für  tväc  und  die  Beziehung  auf  die  Wolke  ist  irrig,  upalapraksini 
heis.st  also  wörtlich :  »eine  Frau,  die  etwas  mit  den  Steinen  in  Ver- 
bindung bringt.  <  Wir  wissen  aus  AV^  6,  138,5,  dass  die  Frauen 
das  Schilfrohr  mit  Steinen  zerstückelten,  um  daraus  Kissen  zu 
machen.  Dass  sie  in  gleicher  Weise  auch  das  Getreide  und  den 
Soma  mit  Steinen  bearbeitet  haben  werden,  ist  durchaus  wahr- 
scheinlich, l)eim  Soma  aber  sicherlich  nur,  wenn  er  für  den  Privat- 
gebrauch verwendet  wurde.  Ich  habe  oben  (p.  94  f.)  zu  zeigen  ver- 
sucht, dass  beim  feierlichen  Somapressen  es  der  Brahman  war,  der 
die  Presssteine  in  Bewegung  setzte.  Das  war  ein  religiöser  Akt, 
der  Frauen  nicht  anvertraut  werden  konnte.  Aus  dem  Zusammen- 
hange des  Liedes  geht  her\'or,  dass  upalapraksini  einen  bestimmten 
Stand  bezeichnet,  ebenso  wie  karü  und  bhisäj.  Im  t^V.  wird  der 
üpara  oder  die  üparah  (^10,  175,3)  nur  beim  Somapres.sen  erwähnt 
und  so  wird  die  upalapraksini  eine  Frau  gewesen  sein ,  die  beim 
Somapressen  Hilfsdienste  zu  leisten  hatte.  Sie  wird  die  Steine  ge- 
waschen, das  Fell  darüber  gebreitet  und  dies  nach  der  Pressung 
gereinigt,  die  ausgepressten  Somastengel  entfernt  haben  und  dgl. 
('hersetzen  kann  man  das  Wort  also  mit:  » Hilfsarbeiterin  beim 
Somapressen  < . 

Sodann  sind  die  Worte:  nänädhiyo  vasnyävö  *nu  ga  iva  ta- 
sthima  noch  nicht  richtig  gedeutet  worden.  Ks  liegt  hier  wieder 
ein  unau.sgeführter  Vergleich  vor:  »Wir  haben  verschiedene  Kennt- 
nisse, suchen  (aber  alle)  Gut  zu  erlangen  und  laufen  hinter  (dem 
Gute)  her,  wie  (der  Kuhhirt)  hinter  den  Kühen.  ^  nänädhi  heisst 
nicht  verschiedene  Absichten  habend^.  Dass  Lied  soll  ja  eben 
zeigen ,  dass  die  Absicht  bei  allen  die  gleiche  i.st ,  nämlich  Geld 
und  Gut  zu  erlangen.  Verschieden  ist  aber  die  Kuastfertigkeit, 
die  Kenntnisse,  das  Wissen,  mit  denen  sie  ihren  Zweck  zu  erreichen 
suchen,  dht  bedeutet  also  hier,  wie  in  Strophe  i,  nicht  »Absicht^, 
Bestreben,  vSinn^,  sondern  »Kenntnis  <,  >  Kunstfertigkeit*,  wie  oft 
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(U.R.  s.v.l.  \i[r  bei  der  Aiiiialime  tincs  iiriiuisgeriilirtcn  Vcrfjleiclies 
kommt  iva  v.u  seinem  Rechte,  aiiusthä  heisst  •hintur  etwas  licr- 
{jelicii .  um!  anusthä  gäh  ist  =:  anit-i  >:^äh  6.  54.  5:  Pi'rsä  ga  änv  etti 
naji  -l'üiian  gehe  hinter  unseni  Rindern  her  .  nämlich  als  Hirt. 
Ausf;efiihrt  wäie  alsii  <lcr  Satz:  vasiiyih'o  viisv  änit  tasthiiiia  yiithit 
gopä  gä  äntt  tisthati.  Andere  Beispiele  siinl  im  \orherjjehenden 
beijjebraclit  worden.      Sieh  Index  s.  v.  X'cr^ltich. 

Am  schlimmsten  sind  die  A\'orte  hasaiiäiii  upaiiiaiitrii/ah  in 
Strophe  4  missverstanden  worden.  Die  von  Roili  aufgestellte  Bt- 
deutunj;:  »ermunternder  Zuruf  des  Fuhrmanns  an  das  Zugtier-,  die 
(Jelduer  und  (irassmiinn  angenommen  haben,  entbehrt  durchaus 
des  Sinnes.  Ein  gutes  Zugtier  braucht  keinen  ermunternden  Zuruf 
und  ein  faules  wünscht  (kehaii)  ihn  nicht.  Der  l'arallelismus  be- 
weist, dass  upamaiitrhfah  nur  Nom.  phir.,  nicht  Cjenet.  sing.,  ist, 
ganz  wie  ii(VO  völhii.  s't^pah  und  tna{i{liikaf,i.  I>amit  fällt  aber  Roths 
Deutung  von  selbst.  Ludwig  hat  richtig  erkannt,  dass  upamaii- 
triiidli  Nom.  plur,  ist;  er  verdirbt  aber  den  Sinn  volllvommen.  in- 
dem er  ein  anderes  Verbum  dazu  ergiinzt  als  das  durch  den  Zu- 
,>i.immenhang  gef<)rderte  icehaitti.  Seine  l'ber.setiiung;  >  Die  Hesprccher 
[ziehen]  Spnttgelächter  |sich  zuj-  widerspricht  ausserdem  den  in- 
dischen .\nschauungeii.  Hillcbrandt,  Vcdachrestomathie  s,  v.  s.v. 
erklärt  iipamanfrin  mit  ider  die  Mantras  spricht,  die  Gotter  ein- 
lädt-^  und  hasanä  mit  'Aufforderung,  Einladung  zum  Opfer*  unter 
iierufung  auf  RV.  4,  7.  y.  mihvaratfäf/i  haskartäram.  Dann  wäre 
der  Sinn:  -  die  (iöttereinlader  wünschen  eine  Einladung  zum  Opfer,  -. 
Man  erwartet  aber  doch  eher,  das.s  die  (Jötter  eine  Einladung  zum 
Opfer  wün.ichen.  wenn  auch  zur  N'ot  sich  ein  Sinn  gewinnen  liesse. 
Indes  haskartdr  hat  einen  ganz  anderen  Sinn  als  Roth  und  nach 
ihm  alle  ausser  Ludwig  annehmen.  Henfey  hat  (Vedica  und  Ver- 
wandtes p.  138  f  I  hervorgehoben,  dass  von  den  Indern  die  Hütze' 
als  .lachende-,  bezeichnet  werden.  Er  hat  bereits  alle  Stellen  aus 
<lem  RV.  gesammelt,  die  dies  beweisen:  \ ."](),  2  ( smäyamaiihbkili ) : 
168,  'i-(Ava  smayanta  viiiyütah prthivyäm)\  5,  52, 6  (vidyiito  jdjhjha- 
lir  ivaj.  Benfey  hat  auch  bereits  richtig  2,4,6  herangezogen: 
liyaitr  iva  siiiäyaiiiAito  näbhobhih  und  1,23,12  haskhräii  vidyütai 
pari  jätäli  idie  Maruts,  die  aus  dem  Leuchten  des  Blitzes  geboren 
sind':  d.h.  die  im  Gewitter  entstanden  sind.  Dieselbe  An.schauung 
geht  durch  das  ganze  klassische  Sanskrit  hindurch;  von  glänzend- 
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weissen  1  )in<^en  aller  Art,  Blumen,  Schnee,  Schaum  u.  s.  w.  winl 
gesagt,  dass  sie  lachen.  Ausser  den  von  Henfey  beigebrachten 
Heispielen  vergleiche  man  z.  H.  MHh.  3,  104,  23.  Kiratarj.  6,  10.  Gita- 
govinda  1,31.  Ghatakarpara  17.  Kathäsarits.  1,16.  Mudrar.  129,4 
(ed.  Telang).  ZDMG.  36,  367  und  sehr  oft.  Wenn  also  Agni  4,  7,  3 
genannt  wird  v^vesam  adhvaränatfi  haskartär,  so  heisst  das  nur: 
vder  ICrheller  aller  ()pfer<,  »der  alle  Opfer  erhellt  <;  cfr.  6,66,  10 
adhvardsya  didyiit:  7,  11,  i  adhvaräsya  praketäh  \  3,3,8  adhva- 
rätpaw  ctftanaui  (Adj.!).  Ferner  bedeutet  häskrti  8,  89,  6  nicht 
V  Scherz 's  »laute  Fröhlichkeit«,  >- Lachen«,  sondern  -das  Leuchten  <^, 
sei  es  =  Agni,  .sei  es  ==  Blitz.  Nichts  anderes  aber  als  vBlitz«  be- 
deutet unser  hasana. 

Im  AV.  sind  die  Sprüche  i,  12.13.  7' ^  ^  0*^^^*^  Blitz.schaden 
gerichtet,  aus  10,4,23  ergiebt  sich  ferner,  dass  man  glaubte,  aus 
dem  Blitz  ent.stiinden  bestimmte  Schlangen.  Bloomfield  hat  zu- 
erst AV.  1,12  richtig  gedeutet  (Seven  Hymns  of  the  Atharva-Veda. 
Baltimore  1886  p.  4  ff.)  und  wir  ersehen  daraus,  da.ss  man  sich  nicht 
nur  vor  dem  lunschlagen  des  Blitzes  fürchtete,  sondern  dass  man 
ihn  auch  als  Ursache  von  Kopfweh,  Fieber  und  Husten  aasah;  cfr. 
Grohmann,  hid.  Stud.  9,  403  f.  ICin  Blitz  bei  wolkenfreiem  Himmel 
galt  als  Anzeichen  eines  nahen  Todes:  Ait.  Ar.  3,2,4,  13.  Sugruta 
1,30,14  (ed.  Jibananda).  MBh.  5,84,5  (anablirc  acaninirghosah 
savidyut).  M«^rkanc}eyapurana  43,  10.  Väyup.  19,8  (anabhre  vidyut 
.  .  daksinaifi  di^ain  ai^riia) ;  in  gewissen  Fallen  verkündete  nach 
Brhat.saqihitä  5,  93  ein  Blitz  Bedrängnis  durch  den  luirsten  und 
Raubtiere.  Wenn  es  blitzte,  wurde  das  Studium  unterbrochen: 
(Jahkhayana  Gfhyas.  4,7,4.  Gobhila  3,3,  17.  Äpastamba  Dharma- 
sütra  1,11,25.  (iautama  16,41.  Manu  4,103.  Yajftavalkya  1,149 
u.  s.  w.  Wenn  also  auch  die  Rolle  des  Blitzes  vorwiegend  eine  wohl- 
thätige  war,  weil  er  den  Regen  brachte  (Bergaigne  1,9),  so  gab 
es  doch  auch  Gelegenheiten  genug,  bei  denen  man  ihn  fürchtete, 
und  das  drohende  Unheil  mu.sste  durch  Be.sprechungen  abgewendet 
werden.  Das  thaten  die  upatfiantrv^iah  >  Besprecher* ,  in  deren 
lnteres.se  also  das  Erscheinen  eines  Blitzes  lag.  Es  ist  also  zu  über- 
setzen: ^Das  Zugpferd  wünscht  sich  einen  leichtrollenden  W'agen, 
die  Besprecher  einen  Blitz,  ...  das  Wasser  der  Frosch.*^  Jeder  will 
das  haben,  was  ihm  keine  Mühe  oder  Vergnügen  macht,  oder  was 
ihm  etwas  einbringt.  
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§6. 
Ficus  Indica  in  l^V,   1,24,7. 

Die  Baniane,  der  Brahmanen  heiligster  Baum,  das  grösste 
Wunder  der  indischen  Flora,  wird  im  {^gveda  nicht  genannt  (Z  i  m- 
mer,  A.L.  58),  obwohl  sie  fast  über  ganz  Indien  verbreitet  und 
selbst  im  Pendschab  noch  anzutreffen  ist.  Der  zierlichere  Schwester- 
baum {afvattha,  Ficus  religiosa)  wird  schon  im  i^gveda  mehr- 
mals erwähnt,  aber  weder  der  gewähltere  Ausdruck  für  die  Ficus 
indica,  iiyagrodha,  noch  der  vulgäre  i'ata  kommen  dort  vor.  Die 
Baniane  selbst  ist  gleichwohl  dem  Kgveda  bekannt. 

In  1,24,7  w***^  der  Weltraum  oder  Himmel  mit  einem  Baum 
verglichen.  Man  hüte  sich,  eine  uralte  mythologische  Idee  heraus- 
zulesen. Etwas  der  nordischen  Yggdrasil  ähnliches  kennt  der  Veda  /  ,  .  / 
nicht.  Das  Bild,  —  denn  nichts  anderes  ist  es  — ,  wird  nur  durch 
einen  der  beiden  indischen  Feigenbäume  verständlich;  die  einzelnen  10  ^j^ 
Worte,  besonders  nichiaj  weisen  mit  Bestimmtheit  auf  den  Nyag- 
rodha-Baum.     Die  Tri^tubh  lautet: 

abudhnt^  raja  Vdruno  vdiiasya 
itrdhvätfi  stüpaifi  dadate  pütddaksah  \ 
nicmdh  sthur  npdri  budlinä  e^ävi 
asiui^  antär  iiihitah  ketävah  sytih 

>Iri  einem  grundlosen  (Raum)  hält  König  Varuna  hellen  Geistes^ 
die  Krone  des  Baumes  aufrecht.  Nach  unten  gerichtet  stehen  sie  — 
oben  ist  ihre  Wurzel  —  bei  uns  mögen  seine  Strahlen  befestigt  sein.« 
Das  Weltall,  unter  dem  Bild  eines  Feigenbaums  gedacht,  ruht 
nicht  auf  fester  Unterlage,  sondern  schwebt  frei,  von  Varuija  auf- 
recht gehalten.  Das  weite  Blütendach  des  Baumes  i.st  der  Himmel; 
die  Lichtstrahlen  (ketavah),  welche  derselbe  herabsendet,  werden 
mit  den  Luftwurzeln  (cfr.  upari  budhnah)  verglichen,  welche 
sich  herabsenken  (nichta)  und  unten  wieder  Wurzel  schlagen  (jiihita), 
d  spricht  den  Wunsch  aus,  dass  das  himmlische  Licht  wie  ein  Nyag- 
rodha-Baum  sich  immer  verjüngend  zu  den  Menschen  herabdringen 
möge.  Dazu  vergleiche  man  Kathopan.  6,  i  (p.  143  der  Calc.  Aus- 
gabe), wo  der  ewige  Kreislauf  des  Lebens  mit  einem  unvergäng- 
lichen Ag vattha-Baum  verglichen  wird,     ürdhvamülo  \uiki;äkha 


'  Zu   püta-daUa    ist    <lie  Verbindung   krdtum   fu    zu   vergleichen;    cfr.  unten 

'u  3,  I,  5. 
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eso  \vatthah  sanätanah  \  »Dieser  unvergängliche  Agvattha  hat  die 
Wurzeln  oben  und  seine  Zweige  gehen  zu  Boden.« 

Im  einzelnen  ist  noch  zu  1,24,7  zu  bemerken:  stüpa,  stupa 
wird  zu  V.S.  2,  2.  25,  2  ganz  treffend  durch  gikha  erklärt.  Es  be- 
deutet »Spitze«,  und  zwar  a)  des  Kopfes,  Haarbusch,  Schopf 
(kei;anicayah y  (Jat.  Br.  3,  5,3,4)  oder  Scheitel,  von  ViS^iu  T.S. 
3»  3»  6,  5;  des  Tieres  Tä^cjya  Br.  13,  4,  4;  b)  Spitze  des  Agni, 
Flamme  {^  cikhä  i)  RV.  7,  2,  i ;  c)  Spitze  des  Baumes,  Wipfel 
oder  Krone  (so  schon  Grassmann),  an  unserer  Stelle  speziell  die 
Krone  des  Mutterstammes  der  Ficus  Indica,  welche  über  das  Ganze 
ragt  (Lassen,  I.A.   i  *,  302). 

Mit  dieser  Stelle  fällt  die  Hauptstütze  der  im  PW.  unter 
vana  d)  angesetzten  Bedeutung  »Wolke«.  Über  i,  127,  3  sieh 
unten  zu  (;ravas.  i,  171,3  bleibt  wegen  des  a?:.  T^sy.  komya  dunkel. 
5,85,2  ist  in  den  »70  Liedern«  verkehrt  übersetzt,  vdnesu  vy  bn- 
tdriksaift  tatdna  kann  nur  heissen:  »er  hat  in  den  Bäumen  (Wäl- 
dern) die  Luft  ausgespannt.«  Bäume  oder  W^ald  und  Luft  sind  für 
den  Beobachter  unzertrennlich.  Er  hört  dieselbe  in  dem  Rauschen, 
nimmt  sie  wahr  in  dem  Zittern  des  Laubes  und  atmet  sie  beson- 
ders gern  in  dem  kühlen  Schatten  des  Baumes.  Varu^a  hat  es 
gefugt,  dass  die  Luft  durch  die  Bäume  streichen  kann.  Vgl.  »die 
luftigen  Eichen«  bei  Wieland. 

Die  drei  Stellen,  in  welchen  ugadhak  neben  vana  steht,  hat 
schon  Ludwig  im  wesentlichen  richtig  erklärt,  ucadhak,  Nom.  sg. 
von  uga-dah,  ist  »gierig  verbrennend«,  » —  brennend«,  und  passt  nur 
auf  Agni.  7,  7,  2  ä  sann  güsmair  nadäyan  prthivya  jämbhebhir 
vigvam  ticädhag  vänäni  »mit  seinem  Zischmaule  *  den  ganzen  Erd- 
boden brüllen  machend,  die  Hölzer  gierig  verbrennend«. 

3,  6,  7  diväg  cid  ä  te  rucayanta  roka 
usö  vibhättr  dnu  bhdsi  purvVi  \ 
apö  yäd  Ag7ia  ugddhag  vdnesu 
hötur  niatidrdsya  pandyanta  deväli  J 

»Bis  zum  Himmel  leuchteten  deine  Lohen,  vielen  erstrahlenden 
Morgenröten  folgte  dein  Schein,  so  dass  deinen  Fleiss,  o  Agni, 
wenn  du  gierig  im  Holze  brennst,  des  beliebten  Hotar  die  Götter 


*  Über  das  ev  5ta  öooTv  fulmair  javibhehhif}  =  fu^mibhlr  jambhebhih  cfr.  oben 
p.  66.  72.  76.  87. 
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bewunderten.«  Man  sollte  erwarten,  dass  ugadhag  als  Vocativ  un- 
accentuiert  sei.  Dann  hätte  aber  auch  wohl  das  damit  eng  ver- 
bundene vanesii  den  Accent^  verlieren  sollen;  so  ist  vermutlich  die 
Ausnahme  zu  erklären.  Noch  einfacher  aber  ist  es,  ucädhag  vä- 
nesti  als  ideell  abhängigen  Satz  =i.yady  ucadhag  vaneh'  asi  zu  be- 
trachten. Dasselbe  Verhältnis  in  8, 66,  i :  vah  —  brhäd  gäyantali. 
Nicht  anders  kann  die  Fügung  ucadhag  vanesii  in  der  dritten 
Stelle  3,  34,  3  gedeutet  werden ,  obwohl  der  Zusammenhang  dort 
den  eigentlichen  d.  i.  den  irdischen  Agni  ausschliesst.  ähan  vyhiji- 
sam  ugädhag  vänesu  »es  tötete  den  Vyarpsa  der  im  Holz  gierig 
brennende<.  Gemeint  ist  natürlich  der  mittlere  Agni,  der  Blitz, 
aber  dargestellt  mit  den  Attributen  des  irdischen  Agni,  zu  welchen 
die  vanani,  die  Reib-  und  Brennhölzer,  gehören.  Auch  hier  ist 
also  an  der  ursprünglichen  Bedeutung  »Holz«^  durchaus  festzuhalten. 
Die  auch  sonst  beliebte  mystische  Vertauschung  der  beiden  Agni 
erklärt  sich  aus  dem  vedischen  Systeme  de  raisonnements  analo- 
giques,  wie  Bergaigne  (i,  103)  die  vedische  Poesie,  wenigstens  eine 
Seite  derselben,  treffend  charakterisiert.  So  begreift  sich  die  oft 
erwähnte  Bundesgenossenschaft  des  Indra  und  Agni  im  Vrtrakampf, 
RV.  1,108,  3.  5,86,3.  7,  93, 4  u.a.     Vgl.  auch  7/^;/a  zu  RV.  3,  i,  13. 

§  7- 
%ffthä. 

Dem  PVV.,  das  unter  i)  zwischen  der  E^rklärung  Säyaijas 
{anäyäsena  =  »leichte,  »ohne  Mühe«),  der  versuchten  Ableitung  von 
vr  und  der  späteren  Bedeutung  zu  vermitteln  sucht,  ist  im  wesent- 
lichen Grassmann  gefolgt.  Ludwig  übersetzt  meist  wie  Sayaija. 
Aber  der  Begriff  »ohne  Mühe«,  bleicht«  lässt  sich  mit  der  späteren 
Bedeutung  von  vrthä  schwerlich  vermitteln.  Und  doch  sollte  auf 
die  Continuität  der  Begriffsentwickelung  vom  vedischen  zum  klas- 
sischen Sanskrit  mehr  Gewicht  gelegt  werden.  Auch  die  im  PW. 
unter  i)  angesetzten  Bedeutungen :  »zufällig«,  »nach  Belieben« ;  »ohne 
weiteres« ;  »wie  sich's  fiigt« ;  »lustig«  lassen  sich  kaum  unter  einen 
Hut  bringen.  Ich  versuche  einen  andern  Weg,  indem  ich  von  aller 
Etymologie,  die  nur  allzuoft,  statt  ein  Wegweiser  zu  sein,  den  freien 

*  über  die  Betonung  des  Vocativ  vgl.   Benfey,  Vollst.  Gr.  p.  65.     Die^  Einzel- 
heiten sollten  noch  sorgfältiger  gesammelt  werden. 
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Ausblick  versperrt,  absehe  und  die  Stellen  selbst,  besonders  die 
Vergleiche  für  sich  reden  lasse. 

{IV.  9,  22,  2  et^  vätä  ivordvah  Parjänyasyeifa  vrsfäyah  \ 
Agn^r  iva  bhrama  vfthä  »Diese  (Somaströme)  sind  vrthä  wie  die 
Windsbraut  (wörtlich:  weite  Winde),  wie  die  Regengüsse  des  Par- 
janya,  wie  die  Lohen  des  Feuers«.  Hier  passt  als  tertium  com- 
parationis  nur:  rasch,  heftig,  ungestüm,  wie  auch  in  v.  i  und 
in  vielen  anderen  Versen  des  neunten  Maricjala  die  schnelle  und 
heftige  Bewegung  das  tertium  comparationis  ist.  Mit  »ungestüm«, 
»jäh«  kommt  man  an  den  meisten  Rgvedastellen  aus.  Eine  üble 
Nebenbedeutung  haftet  zunächst  noch  nicht  an  dem  Wort. 

8,  20,  lO  a  gyenäso  nä  paksino  vfthä  naro  havya  no  vitäye 
gata  »Ihr  Mannen  (Marut),  kommt  wie  beschwingte  Falken  rasch 
herbei  zum  Mahl  unserer  Opfer«. 

I»  58,  4  vi  vätajüto  atas^su  tisthate  vfthä  juhubhih  sfnyä 
tuvisväftih  \  »vom  Wind  angefacht  breitet  er  sich  mit  Ungestüm 
im  Reisig  aus,  mit  den  sichelförmigen^  Zungen  heftig  brüllend.« 

1,  168,4  äva  sväyiiktä  divä  a  vfthä  yayuh  »selbst  sich  schir- 
rend sind  sie  mit  Ungestüm  vom  Himmel  herabgefahren«. 

2,  15,  3  vfthäsrjat  paihibhir  dirghayäthaih  »er  Hess  (die 
Wasser)  eilig  laufen  auf  den  langgestreckten  Pfaden« ;  ebenso  vfthä 
—  asrgran  9,  88, 6 ;  tvdifi  vfthä  iiadyhJi  —  asrjo  räthäfl  iva  i ,  1 30,  5 . 
Überhaupt  gern  mit  Verben  der  Bewegung  verbunden:  arsati  9,  16,  7 ; 
aksaran  9,  30,  i  ;  agman  9,64,  17;  pra-irate  AV.  20,  127,  5;  träte 
l^V.  1,140,5.  Auch  mit  anderen  Verben :  10,26,7  prd  ^mdcru 
haryatö  düdhod  vi  vfthä  »der  liebe  schüttelt  heftig  seinen  Bart 
hin  und  her«.  6,  12,  5  vfthä  ydt  tdksat  »wann  er  (Agni)  ungestüm 
an  der  Arbeit^  ist«.  10, 61,  24  7'////^  nfbhantah  »ungestüm  schrei- 
end«. In  vrthäsäji  »rasch,  mit  Ungestüm  überwältigend«  1,63,4; 
AV.  20,  128,  13. 

In  Verbindung  mit  päjas.  päjas  gehört  zu  den  bekannten 
Wechselbegriffen,  welche  bald  Licht,  bald  Schnelligkeit  und  Kraft 
bedeuten.     9,  'jid,  i  hdrih  srjänö  dtyo  nd  sdtvabhir  vfthä  pajävisi 


*  Das  Substantiv  s^^i  ist  nach  ^IV.  10,  loi,  3.  106,  6;  K^2X.  Br.  7,  2,  2,  5  Oxy- 
tonon.  Darum  muss  sftjyä  zu  dem  Adjectiv  j;'f/V</- gehören,  jtthühhi)}  sfxiyd  {\\t  jtihu- 
hhil}  syijtyähhih  mit  verkürzter  Endung,     sfiiyo  liier  s.  v.  a.   »sichelförmig«. 

*  Des  holzverbrennenden  Agni  Thätigkeit  wird  hier  mit  der  des  Ilolzflillers 
verglichen. 
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kfnute  nadisv  ä  »der  Gelbe,  losgelassen  wie  ein  Ross  von  den 
Reisigen,  tobt  heftig  in  den  Wassern«,  vftha  pajase  in  9,109,21 
lässt  verschiedene  Auffassungen  zu. 

In  Verbindung  mit  krii  kann  man  vrthä  mit  »ausgelassen« 
übersetzen.  Es  ist  bei  kri(}  mehr  an  das  ausgelassene,  wilde  Spiel, 
das  Herumtollen  der  Kinder  und  jungen  Tiere  als  an  die  spätere 
Liebeständelei  zu  denken.  9,  97,  9  sä  rat/ihata  urugayäsya  jfttUfi 
vftha  krtlantam  viimate  nä  gavah  >er  rennt  den  Sturmschritt^ 
des  weitschreitenden  (Vi§nu) ;  seinem  ausgelassenen  Spiel  thuen  es 
die  Rinder  nicht  gleich«.*     Vgl.  auch  9,21,3. 

vrthä  ist  synonym  mit  dem  späteren  vegena  und  sa- 
hasä  und  kann  wie  letzteres  an  einigen  Stellen  mit  >plötzlich« 
wiedergegeben  werden.  2,  24,  9  ad  it  Süryas  tapati  tapyatür  vftha 
>dann  brennt  plötzlich  die  heisse  Sonne«.  1,92,2  üd  apaptann 
ariinä  bhändvo  vftha  »plötzlich  sind  die  rötlichen  Strahlen  (am 
Himmel)  aufgeflogen«. 

Wie  bei  sahasä  so  schlägt  bei  vrtha  im  Lauf  der  Entwicke- 
lung  der  Begriff  des  Übereilten,  Überstürzten  vor.  So  schon  in 
l^V.  5,56,4,  wo  die  Marut  mit  durchgehenden'  Zugstieren  ver- 
glichen werden:  ;//  yt'  rit^dnty  öjasä  vftha  gävo  nd  durdhürah 
»welche  durchgehen  mit  Ungestüm  blindlings  wie  störrige  Rinder«. 

So  entwickelten  sich  die  Bedeutungen:  »planlos,  kopflos, 
ziellos,  zwecklos«,  von  welchen  nur  noch  ein  kleiner  Schritt 
zu  denen  des  klassischen  Sanskrit:  »verfehlt,  vergebens,  um- 
sonst<   fuhrt. 

Auf  die  Grenzscheide  beider  Bedeutungen  führt  uns  die  Stelle 
TBr.  3,  3,  2,  2  täny  eke  vrthäiv.dpäsyanti  \  tat  tathä  na  karyam 
> diese  (die  zum  Reinigen  der  sriic  gebrauchten  Dinge)  werfen  die 
Einen  nur  so  weg;  das  soll  man  nicht  thun«.  vrthä  bedeutet  hier 
einmal:  sofort  nach  Gebrauch,  ohne  sie  noch  mit  Wasser  abzu- 
waschen (praksälanam  akrtvaiva ,  Comm.  zu  TS.  I,  p.  174),  zwei- 


*  wörtlich:  die  Eile;  d.  h.  er  stürmt  so  schnell  dahin  wie  ViSnu. 

'  Das  Spiel  des  schäumenden  imd  gärenden  Soma  übertrifft  das  (junger) 
Rinder,  mimate  (mä)  kann  hier  nur  »das  Mass  erreichen«,  »gleichkommen«  bedeu- 
ten; cfr.  anu'tna  «im  Masse  zurückstehen«.  Say.  ganz  richtig:  tarn  anttgantur/i  na 
itikntii'anti;  cfr.  unten  zu  ^V.   3,  i,  5. 

^  Denn  etwas  anderes  kann  nach  dem  Zusammenhang  ni-ri  nicht  bedeuten; 
cfr.  niripäno  9,  14,  4. 
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tens :  blindlings,  ohne  sich  zu  bekümmern  wohin  (Comm. :  yatra 
kväpi  parityajanti).  Den  doppelten  Gegensatz  von  i^ftha  ent- 
halten die  Worte  des  nächsten  Par. :  adbhir  marjayitvotkare  nyaset 
»mit  Wasser  abwaschend  soll  er  sie  auf  einen  Schutthaufen  legen«. 
TBr.  3,  2,  8,  8:  sa  nayajuskam  abhiväsyaJp  \  vrtheva  syät  \  ic- 
varä  yajamänasya  pagavah  prametoh  >er  soll  nicht  ohne  Spruch 
zugedeckt  werden;  das  wäre  fast  kopflos;  das  Vieh  des  Opfer- 
herrn könnte  eingehen«.  Comm.:  vaiyarthyam  und  anarthakam 
(so  statt  arthakam  zu  lesen). 

Eigentümlich  ist  die  prägnante  Bedeutung  von  vrtha  im  ersten 
Glied  einer  Anzahl  von  Composita.  vfthodakäni  sind  die  plan- 
und  ziellos  laufenden  Wasser  im  Gegensatz  zu  den  in  bestimmter 
Richtung  durch  einen  Kanal  (kkäta)  geleiteten.  Mit  diesen  wird 
Qat.  Br.  9,4,  3,9  der  fest  organisierte  Adel  (ksatra),  mit  jenen  die 
direktionslose  Plebs  (vicdh)  verglichen,  vfthaväc  Gobh.  3,  5,  19  ist 
,v(/.".  >ein  sinnloses  Wort«,  vrthamäijisa  ist  »Fleisch,  bei  dessen  Zu- 
^  ^r^j,  /  bereitung  nicht  die  nötige  rituel^  Vorsicht  beobachtet  wurde« 
(>  nichtkoscheres «  Fleisch)  oder  wo  die  Tötung  des  Tiers  nicht 
durch  rituelle  Zwecke  gerechtfertigt  ist,  nach  dem  Grundsatz :  »der 
Gcnuss  von  Fleisch  ist  nur  zu  Opferzwecken  gestattet«  (Manu  5,  31). 
Zu  Qat.  Br.  11,7,  1,2  wird  i^rthämäifisa  erklärt  durch  krayalabdha 
(durch  Kauf  erworben)  und  durch  avaidhahitfisayä^ji  smftpaditani 
»nicht  rituell  getötet«.  Manu  4,213:  devatadim  uddigya  yan  na 
kr  tarn  y  ib.  5,  34  adevapitfcesabhütamatftsäni  »was  nicht  von  Götter- 
und  Manenopfer  übrig  geblieben  ist«.  Wesentlich  dasselbe  ist  0:«//- 
pakrtamätjisa  5,  7.  vrthapacughnah  5,  38  »einer,  der  zwecklos  d.h. 
ohne  rituellen  Zweck  ein  Tier  schlachtet«,  vrthäpakva  Gobh.  2,9,  5; 
vrthäkrsarasmjiyäva  Manu  5,  7  sind  ohne  rituellen  Zweck  bereitete 
Gerichte. 

Auf  eine  Etymologie  von  vrtha  muss  ich  verzichten;  keine 
der  Wurzeln  vr  kann  angezogen  werden.  Es  fragt  sich,  ob  die 
Wurzel  nicht  vielmehr  vrth  ist.^  Neben  vrtha  findet  sich  ein  gleich- 
bedeutendes vfthak  (RV.  8,43,4  »ungestüm«;  ib.  5  »plötzlich«), 
das  wie  prth-ak  gebildet  ist,  wodurch  es  Säy.  erklärt. 

Ein  ganz  anderes  vrtha  liegt  in  der  dunklen  Stelle  10,93,13 
vor.     Dort  ist  vrtha  feminines  Subst. ;  nach  Säy.  s.  v.  a.  Kette  des 

*  Iin  Avcstji  kommt  eine  Wurzel  urvä^  mit  Var.  urväth  vor  (Yt.  13,  93  urväsen, 
urvdthett).     Der  Zusammenhang  verlangt  die  Bedeutung  »hervorschiesscn«. 
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Schöpfrades.     Das    ist  vielleicht   ganz  richtig.     Eine  befriedigende 
Lösung  der  Strophe  will  ich  Glücklicheren  überlassen. 

§^  8. 
karä. 

Als  Ableitungen  von  2  kar  (carkarpni)  führt  das  PW.  auf: 
käru,  kiri,  kirti,  kratu,  carkrti,  carkrtya.  Nach  V,  1339  würde 
auch  noch  kranä  dazu  gehören.  Sicher  ist  die  Ableitung  nur  bei 
den  redupliciertcn  Bildungen,  sowie  bei  kirti.  Alles  andere  ist 
mehr  oder  weniger  zweifelhaft,  kiri  hat  L  u  d  w  i  g  richtiger  erklärt 
als  »gering«  (z.B.  RV.  1,31,3.  100,9.  7»2i,8);  »demütig«  (2, 12,6). 
Es  bedeutet  wohl  geradezu  »elend,  arm«  und  gehört  in  eine 
Sippe  mit  kanina,  kurara,  kratfä  hat  schon  Pischel,  p.  67  ff.,  er- 
ledigt. Ich  glaube ,  dass  auch  bei  kära  die  Ableitung  von  2  kar 
in  die  Irre  geführt  hat. 

kära  ist  vielmehr  anzuknüpfen  an  i  kar,  und  zwar  an  die 
spezielle  Bedeutung  »machen«  =  »gewinnen«  (cfr.  unser  ^Geld 
machen«,  to  make  money,  what  have  you  made.^)  in  kr  tarn  »was 
gemacht  wird«  =  »Gewinn,  gewonnener  Einsatz«  oder  »Beute«, 
besonders  in  der  Fügung  ^//ö:r^  krtam  1,132,1.  9,97,58.  10,102,2 
etc.  Die  Verbindung  von  bhara  und  kar  ist  wichtig;  auch  bhar 
bedeutet  »davontragen,  gewinnen«,  kära  ist  wesentlich  gleich- 
bedeutend mit  bhara  und  oft  mit  diesem  verbunden;  beide  sind 
dem  vedischen  dhana  synonym,  kära  und  bhara  heissen:  a)  »Ge- 
winn, Sieg;  je  nachdem  es  sich  um  den  Sport  oder  blutigen  Ernst 
handelt,  Preis  oder  Beute«;  b)  »wobei  Gewinn,  Preis,  Sieg  auf 
dem  Spiel  steht,  aycov  als  Wettkampf  und  Schlacht«.^  Man  sagt 
bhare  krtam,  bhare  krtnuli  (sieh  unten)  und  umgekehrt  käraffi  bi- 
bhrat.  Sayana  deutet  kära  meist  durch  cabda,^  z.B.  i,  131,  5. 
9,  14,  I ;  oder  gankha,  i,  1 12,  i.  In  8,  21,  12  trifft  er  ganz  das  Rich- 
tige, käro:  yuddham,  ^^r/«  ist  demnach  =  »gewinnend,  siegreich« 
(8,  2,  29  von  Indra).  Die  Stellen  lassen  sich  folgendermassen  an- 
ordnen: 

I.  kära,  kärin  in  Verbindung  mit  dhana:  ;^V.  9»  97,  38  sä  tu 
dhänaifi  kar  ine  nä  prd  yayisat  »er  möge  Gewinn  wie  dem  Sieger 

*  Letzteres  viel  seltener.     Einzelne  Stellen    lassen    zweifelhaft,    ob  vom  Sport 
oder  Krieg  die  Rede  ist.     Bedeutung  e)  des  PW.  sub  bhara  kommt  damit  in  Wegfall. 
'  Daher  der  Lob-  und  Schlachtgesang  der  modernen  Erklärer. 
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einbringen'?,     dhana   steht   hier   in  dem  speziellen  und  allgemeine- 
ren Sinn. 

2.  In  Verbindung  mit  bhar:  9,  14,  i  pari  präsisyadat  kavih 
—  kardffi  bibhrat  puruspfhatn  »der  Weise  schoss  herum  —  den 
vielbegehrteÄ  Preis  davontragend«.  Die  Vergleichung  des  Soma 
mit  einem  Rennpferd  oder  Wettgespann  zieht  sich  durch  das  ganze 
neunte  Mandala;  cfr.  räthä  ivdrvanto  nd  cravasydvalj,  9,  ro,  i; 
dsarji  rdthyo  yathä  —  kär smart  vaji  ny  hkramit  9,  36,  i  und  öfters. 
kdram  bhar  wie  sonst  dhaftam  bhar  »den  Preis  davontragen«. 

3.  Neben  prtanä:  1,131,5  cakdrtha  kdram  ebhyali  pftandsu 
prdvantave  wörtlich:  »du  machtest  ihnen  in  den  Schlachten  den 
Sieg  zu  gewinnen«. 

4.  In  Verbindung  mit  bhara:  5,  29,  8  kdrdtfi  nd  vicve  ahvanta 
devä  bhdram  indrdya  ydd  dhhfi  jaghäna.  Mit  dem  bhara,  d.  h. 
hier  dem  Sieg  in  der  Schlacht,  ist  der  kdra,  d.  h.  hier  der  Sieg 
im  Wettkampf  in  Parallele  gesetzt:  »als  er  den  Drachen  erschlagen 
hatte,  da  riefen  dem  Indra  alle  Götter  Sieg  zu,  wie  man  (im  Wett- 
kampf) »gewomien*  ruft«,  bhar  am  hva  heisst  überhaupt:  »Sieg, 
Heil,  Victoria,  Hoch  rufen«  und  wird  gebraucht  wie  das  spä- 
tere jayatti :  1,117,18  fundm  andhäya  bhäram  ahvayat  sä  vrktr 
acinna  vrsafiä  ndr^ti  »Heil  dem  blinden,  Sieg,  ihr  stierhafte  Männer 
Agvin,  so  hatte  die  Wölfin  gerufen«.  Ein  neuer  Zug  der  Sage.  Die 
Wölfin  selbst  verwendet  sich  zu  Gunsten  des  um  ihretwillen  misshan- 
delten Rjrägva  bei  den  Agvin.  — Ebenso  bedeutet  4,  i,  14  abhi  kärdm 
arcan  »sie  schrieen  Victoria«,  nämlich  als  sie  den  Fels  erstürmt  hatten. 

5.  kära   hat  Bedeutung  a),  bhara  Bedeutung   b)  in   i,  112,  i 
ydbkir   bhdre  kärdvi  di/ndya  jinvaihah  »mit  welchen  (Hilfen)  ihr 
einer  Partei  im  Kampf  zum  Sieg  verhelfet«.     Dazu  vergleiche  man 
I,  102,4  aswdkam  äyicam  vd  avä  bhdre  bhare, 

6.  Umgekehrt  hat  bhara  die  Bedeutung  a),  kärin  die  Bedeu- 
tung b)  in  9,  16,  5  prä  tvd  ncimobhir  indava  indra  soma  asrksata 
mahi^  bhärdya  kär i nah  »zu  dir  sind  ehrfurchtsvoll  die  Somatropfen* 
ausgelaufen,^  o  Indra,  streitend  um  den  hohen  Preis«  ;^  d.  h.  um  die 


*  Wieder  ein  ev  Öia  5uoiv. 

"  -Ty  >^t  genau  das  engl,  to  start.  Ein  anderes  Wort  für  to  starl  und  zwar, 
wie  dieses,  transil.  und  intrans.  ist  dhan ,  das  Etymon  von  i/hana,  »um  was  man 
startet«,     dhamiyunn  asya  dhitim   1,71,3  ist  ganz  wie  engl,  to  Start  a  song. 

^  Der  Dativ  wie  z.  B.  räyc  akramuf},  9,  10,  i. 
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Wette.  Wieder  das  Bild  des  Wettrennens.  Dasselbe  auch  9,  10,  2 
hinvanäso  rdthä  iva  dadhanvir^  gäbhastyoli  \  bhdräsah  kärit^äm 
iva  »angespornt  laufen  sie  (die  Soniaströme)  in  der  Hand*  wie 
Gespanne;  die  Preise  (sind)  wie  die  der  Sieger«.  Gemeint  ist  der 
in  V.  I  genannte  rai. 

7.  Ein  solcher  Gewinner,  der  im  Sport  oder  Krieg  >die 
Meisterschaft«  davongetragen  hat,  heisst  öfters  bhaga  »Herr  oder 
Meister«,  im  deutschen  Volksmund  »König«  genannt.  Vgl.  den 
Schützenkönig,  Scheibenkönig,  Gurkenkönig  und  bei  H.  Sachs: 

Die  grössten  drei  Nasen  würden  begabend- 
die  grösste  Nas  gewann  den  Kranz 
und  würd  König  am  Nasentanz. 

(IV.  3,  54,  14  visnuvt  stömäsali  purudasmäm  arka  bhägasyeva  kä- 
rlno  yamani  ginan  »zu  ViSiju  dem  vielgewandten  mögen  die  Lob- 
lieder, die  Gesänge  dringen  wie  bei  der  Ankunft  eines  »Königs*, 
der  den  Preis  gewonnen«,  i,  141,  10  tm^i  tvä  nü  ndvyatft  sahaso 
yuvaji  vayäf)i  bhägatfi  nd  kär^  mahiratna  dhimahi  »aufs  neue 
wollen  wir  dich,  du  Junge  der  Kraft,  du  schätzereicher,  einsetzen 
wie  einen  , König*  im  Kampfspiel«. 

8.  hü  in  Verbindung  mit  bhaga  bedeutet:  einen  solchen  Fest- 
könig preisend  ausrufen,  laut  verkünden.  3,49,3  sahäva  prtsü 
tardnir  närvä  vyänagi  rödasi  mehdnävdn  \  bhdgo  nd  kär^  hdvyo 
viatinäm  »der  siegreich  ist,  wie  ein  Rennpferd,  das  in  W'ettkämpfen 
am  Ziel  ankommt,  der  die  beiden  Welten  durchdringt  der  Regen 
bringende,  der  in  den  Gebeten  auszuschreien  ist,  wie  ein 
König  beim  Wettspiel«.^  Darnach  muss  bhaga  auch  in  ähn- 
lichen Stellen  gefasst  werden  wie  10,  39,  10  von  dem  weissen 
Rennpferd  des  Pedu :  carkftyam  —  bhdgam  nd  nfbhyo  hdvyam * 

*  Nämlich  der  Knetenden,  nicht  aus  den  Händen  (Ludwig);  vgl.  die  Parallelen: 
9»  '3i  7  dadhanvire  ii^dbhastyof} ;  9,  107,  13  täm  hfi  hinvanty  apdso  ydthä  rdthatß  mi' 
äXhj  a  '^döhastyofy ;  womit  wieder  zu  vergleichen  9,  20,  6  sd  vdhnir  apsü  äultdro  uif- 
jydnidno  gdbhastyoJ},  Die  Somastengel  werden  im  Wasser  in  den  Händen  geknetet. 
9»  36,  4  nifjydmäno  gdbhastyo)},;  9,  71,  3  pavate  gahhastyofy,  und  gabhastipüta. 

*  Das  wäre  im  Skt.  eben  kärin. 

'  Sdy.  erklärt  hier  kära  durch  yajha. 

*  Wesentlich  dasselbe  xsi  johütra,  ^IV.  i,  118,9  ^on  demselben  berühmten 
Renner  gesagt,  johütra  ist  darum  mit  Ludwig  passivisch  zu  fassen^  nicht  mit  Roth 
als  •wiehernd«,  wogegen   auch  andere  Gründe  sprechen. 
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mayobhüvatn    »den   zu   rühmenden,    der   von    den   Leuten   wie   ein 
»König*  auszurufen  ist,  den  zur  Freude  gereichenden«. 

Den  Accus,  scheint  kärin  (wie  kämin  u.  a.)  zu  regieren  in  8,66,  i 
huv^  bhdratfi  nä  kärit^affi  »ich  rufe  ihn  aus  wie  den,  der  den  Preis 
davonträgt«.  Man  könnte  durch  obige  Stellen  fast  in  Versuchung 
geführt  werden,  bhagam  für  bharani  zu  conjicieren.  Doch  giebt 
auch  der  S.V.  bei  zweimaliger  Aufllihrung  des  Verses  die  Lesart 
bharam, 

9.  Die  Bedeutung  b)  =  »Kampfspiel,  Kampf«  hat  kara  noch 
in  der  Nachbarschaft  von  jiti,  ji,  RV.  10,  53,  11  sisäsänir  vanate 
kärd  ij  jitim  \  Nach  8,  21,  12  ist  auch  hier  gegen  P.P.  (kärah) 
kära  als  Locativ  zu  fassen.  »Er  (der  yajamänä)  möge ,  wenn  er 
zu  gewinnen  wünscht,  den  Sieg  beim  Wettspiel  erlangen.«  8,  21,  12 
jäyema  kär^  puruhüta  kärifjto  'bhi  tisthema  düihyah  »wir  mögen 
beim  Kampfspiel  preisgekrönt  (oder :  die  wettkämpfenden  be-)  siegen; 
wir  mögen  die  Feinde  bemeistern«.  Hier  weist  deutlich  der  erste 
Pada  auf  den  Sport,   der  zweite  auf  den  Krieg. 

10.  Das  gewonnene  Resultat  stösst  auch  die  bisherigen  Er- 
klärungen von  krtnü  und  kjrtvya  um.  krtnü  ist  nicht  einfach 
»thätig,  tüchtig«,  sondern:  »Preis  gewinnend,  siegreich«,  vom  Spieler 
1,92,  10;  kfsvä  kftno  dkrtatfi  ydt  te  dsti  6,  18,  15:  »mache  (=  ge- 
winne), du  Gewinner,  was  du  bis  jetzt  noch  nicht  gewonnen  hast«. 
Vgl.  besonders  noch  bhare  krtnum  8, 16,  3  mit  bhare  krtam  9,97,  58. 
IG,  102,  2;  die  Verbindung  krtndve  dhdnam  2,  13,  10;  krtnür  vigifa- 

jit  »ein  Gewinner,  der  alle  (Preise)  ersiegt«  8,79,1. 

kftvya  ist  ==  »was  Gewinn,  Preis  einbringt,  —  enthält,  Preis- 
(Preispferd,  Preistrank,  Preistage  u.s.  f.)«,  besonders  vom  Rennpferd; 
kftvyafi  dnu  dyün  »während  der  Tage,  wo  Preisspiele  stattfinden« 
I,  121,  7. 

§9. 
aptür. 

Dem  Worte  aptür  giebt  Roth,  und  ihm  folgend  Grass- 
mann, die  Bedeutungen  »geschäftig«,  »eifrig«,  »emsig«,  Ludwig 
^ Wassererbeuter«,  »Erbeuter  der  Wasser«,  »Wasser  erbeutend«,  »die 
Wasser  überwindend«,  »Wasscrbeschleuniger«  (2,  21,  5  =  Nr.  494). 
Das  dazu  gehörige  Substantivum  aptürya  giebt  er  in  Nr.  515,9 
wieder  mit  > Kampf  um  die  Wasser«,  in  747,  8  dagegen  mit  ^»Thaten- 
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schnelle«.  BergaJgne,  Journal  Asiatique  1884  T.  3,  226 f.  über- 
setzt aptür  mit  »traversant  les  eauxi,  apturya  mit  »la  traversöe 
des  caux«,  Hillebrandt,  Vedachrestomathie  s.  v.  glaubt,  dass 
Ludwigs  Übersetzung  der  Wahrheit  am  nächsten  kommt  und  die 
ursprüngliche  Bedeutung  des  Wortes  enthält.  Er  selbst  giebt  ihm 
die  Bedeutung  »siegreich». 

Um  zu  entscheiden ,  was  das  Richtige  ist ,  ist  es  nötig ,  alte 
Worte  auf  -tür,  die  sich  im  Veda  finden,  heranzuziehen.  Da  yäp 
nie  geschwächten  Vocal  zeigt,  so  ist  eine  Vergleichung  mit  yantür 
und  stfiätAr  ausgeschlossen;  das  erste  Glied  muss  also  ein  Sub- 
stantiv sein  und  da  nur  ein  W'ort  «/>  »Wasser«  wirklich  vorhanden 
ist,  so  ist  es  von  vornherein  wahrscheinlich,  dass  wir  dieses  Wort 
in  dem  Compositum  zu  suchen  haben.  Die  Composita  mit  tiir  sind: 
äjitür,  Pftsutür,  mithastür,  rajastür,  rathatiir,  radhratitr,  vift^a- 
tiir,  vftratür,  supratür.  Von  diesen  Worten  ist  in  seiner  Bedeu- 
tung ganz  sicher  vftratür.  Es  bedeutet  überall:  »den  Vrtra  oder 
die  Feinde  überholend«  =  sie  bewältigend,  bezwingend.  Hierin 
.sind  alle  Ausleger  seit  Säyaija  einig  und  ich  sehe  keine  Möglich- 
keit, das  Wort  anders  zu  erklären.  Ebenso  ist  man  einig  über 
vici'attir  »alles  überholend«  =  >alles  übertreffend«,  prtsulür  und 
äjitür  »in  der  Schlacht  siegreich«,  supratür  »sehr  siegreich«,  mi- 
thastür einander  bewältigend«.  In  allen  diesen  Worten  bedeutet 
/«r  also  »bewältigend«,  »übertreffend«.  Hs  wird  daher  auch  in  den 
übrigen  Compositen  nichts  anderes  bedeuten,  rajastür  ist  also 
nicht  »durch  den  Dunstkreis  kommend«,  »die  Lüfte  durcheilend« 
(Roth)  oder  »den  Luftraum  durchdringend«  (Grassmann),  noch 
auch  »staubaufwirbelnd»  oder  »aufwirbelnd  den  Staub«  (1-udwig 
in  1,64,12.  6,66,7),  sondern  »die  Räume  überwindend*  (Ludwig 
in  9,108,7;  ähnlich  6,2,2.  9,48,4)  d.h.  »durch  den  ganzen  Luft- 
kreis eilend*  ^  »imstande,  den  ganzen  Luftkreis  zu  durcheilen«. 
rajastür  entspricht  also  unserem  deutschen  Ausdruck  »einen  Weg 
bewältigen«  •=■  rcgionem  supcrare.  Man  vergleiche  besonders  6,66,7 
yämo . . .  rajastür  vi  rödast  pathyS  yati  sädhan  mit  7, 69,  l  ä  väpi 
rätho  rödast  badbadhanö . . .  yatu.  rathatür  kann  also  auch  nicht 
hcis.sen  >dtn  Wagen  befördernd,  ihn  beeilend«  (Roth,  Gras.s- 
mann),  noch  -wagenbeschieunigend*  (Ludwig  in  1,88,2),  noch 
»eilend  mit  den  Wagen«  (I.,udwig  in  10,77,8),  sondern  »Wagen- 
besieger«  (Ludwig  in  4,  38,  3)  d.  h.  »schneller  als  ein  Rennwagen». 
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Danach  ist  oben  p.  103  meine  Übersetzung  zu  verbessern.  Dadhi- 
krävan  ist  keine  Gottheit,  sondern  ein  ganz  gewöhnliches  Pferd, 
nicht  ein  Streitross  des  Trasadasyu,  wie  Ludwig  4,  79  meint, 
sondern  ein  ausgezeichnetes  Rennpferd,  das  oft  den  Sieg  im  Wett- 
rennen davongetragen  hat.  Die  vedischen  Inder  waren  leidenschaft- 
h'che  Liebhaber  des  Wettremiens,  mehr  als  dies  in  den  jetzigen 
Übersetzungen  und  bei  Zimmer,  Altind.  Leben  p.  291  f.  hervor- 
tritt, da  eine  ganze  Reihe  von  Ausdrücken  nicht  scharf  genug  ge- 
fasst  oder  direkt  falsch  gedeutet  worden  sind;  vgl.  §  8.  Ganze 
Strophen,  ja  Lieder,  werden  jetzt  auf  Schlachten  gedeutet,  die  ledig- 
lich auf  das  Wettrennen  sich  beziehen.  Es  wurde  nicht  bloss  wett- 
gefahren, sondern,  wie  bei  den  Griechen,  liefen  auch  die  Pferde 
allein  mit.  Das  geht  aus  den  Liedern  auf  Dadhikrävan  klar  her- 
vor. Nur  so  ist  zu  verstehen  4,  38,  6  utd  sntäsu  prathamäh  sari- 
syän  ni  veveti  gr^tf^ibhi  rdthanäm  »indem  er  als  der  erste  unter 
ihnen  zu  laufen  wünscht,  eilt  er  dahin  zusammen  mit  den  Reihen 
der  Wagen«,  äsu  bezieht  sich  auf  (;r^nibhi}i,  Dadhikrävan  will 
den  Rennwagen  zuvorkommen.  Dasselbe  besagt  7,  44,  4  Dadhi- 
krävä  prathamö  väjy  ärvägre  rdthänhfi  bhavati  prajändn  >als 
der  erste  ist  der  Renner  (i^ajy  druä  =  »the  racer«)  Dadhikrävan 
an  der  Spitze  der  Wagen,  (seinen  Weg)  kennend«.  Dadhikrävan 
war  fiir  die  gentlemen  of  the  turf  zur  Zeit  des  Trasadasyu  was  in 
unsem  Tagen  seiner  Zeit  der  noch  unerreichte  englische  Hengst 
Eclipse  war.  Er  wurde  das  Vorbild  und  Muster  für  alle  Renn- 
pferde und  die  Lieder  3,20.  7,41  sind  gedichtet  vor  Beginn  des 
Wettrennens,  wie  10,  ro2  nach  dem  Siege  des  Mudgala  und  der 
Mudgaläni.M  rathatür  ist  also  =  »die  Rennwagen  überholend«. 
So  auch  1,818,2  und  10,77,8  bedeutet  es  als  Beiwort  der  Maruts 
»schneller  al«A  ein  Rennwagen«.  Es  bleibt  noch  radhratür  6,  18,4. 
Die  Bedeutunjg  von  radhrd  ist  noch  ganz  unsicher.  Roth  über- 
setzt es  mit  3*willig«,    »gehorsam«,   Grassmann  mit  »erliegende, 


*  Dieses  s(  :höne  und  alte  Lied  ist  von  den  l'bersetzem  gründlichst  missver- 
standen worden.  nj^Iudgala  und  Mudgaldni  beteiligen  sich  an  einem  Wettrennen,  wo- 
bei Düffel  an  die  \\.^agen  gespannt  waren  (^cfr.  AV.  20,  127,2).  Ihr  Hauptconcurrent 
w-ar  der  Wagenlenke.  ;r  Kegin,  der  seine  Büffel  durch  lauten  Zuruf  antrieb  (Strophe  6). 
Mudgala  trug  den  Sie^"^  davon,  weil  der  eine  Stier  des  Gegners,  der  vorher  zuviel 
Wasser  getrunken  hatte  (Strophe  4),  mitten  im  Rennen  stehen  blieb,  um  das  Wasser 
zu  lassen  (Siroj)he  5),  ui^l^d  der  andere  stürzte  (Strophe  9). 
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»ermattet«,  »matt«,  worauf  Preiiwitz  B.B.  13,  145  sich  verlassen 
hat,  Ludwig  mit  »sich  gefällig  erweisend«,  »gefällig«,  »dienst- 
eifrig«, »thätig«,  im  Commentar  (5,  53)  aber  mit  »den  man  sich 
leicht  unterwirft <s,  »fügsam«,  Hillebrandt  mit  »reich«,  »glück- 
lich«, Bergaigne  im  Anschluss  an  Grassmann  mit  »abattu«, 
äradhra  mit  »infatigable«.  Die  entscheidende  Stelle  ist  6,62,3. 
Dort  heisst  es  von  den  Atjvins: 

ta  ha  tydd  vartir  yäd  äradhram  ugrä 
itthä  dhiya  iihathuli  cä^vad  äcvaih 


äradhra  ist  also  hier  Beiwort  des  Pfades  der  Agvins.     Dieser  Pfad 
aber  heisst   i,  92,  16  gömat . . .  hiranyavat;  2,  41,  7  gomat ,  .  äcvävat 
. .  nrpäyyam ;    8,22,17    äfvä7/at .  .  .  gömat .  . .  hiranyavat ;    7,  40,  5 . 
67, 10  iravat;  8,9,  18.  26,  15  nrpayyain  und  8,26,  14  uriivydcasta- 
viam . . .  nrpäyyam.     Daraus  ergiebt  sich  sofort,  dass  die  von  Roth, 
Ludwig  und  Hillebrandt  angenommenen  Bedeutungen  von  ra- 
dhrd   unmöglich   sind,   ja   dass   radhrd  gerade  das  Gegenteil  von 
dem   bedeuten   muss,    was   Hillebrandt   in   ihm   sucht.     Erwägt 
man,  dass  Indra  radhracödana  heisst  und  6,45,  ig  kiric6da7ia,  kiri 
aber,  wie  Ludwig  wesentlich  richtig  gesehen  hat  (cfr.  oben  p.  95 
Anm.   i),   -»gering«  bedeutet,   so  wird  auch  radhrd  nichts  anderes 
bedeuten.     Es  bedeutet,  wie  Bergaigne  annimmt,  zunächst  »der, 
dem   es   schlecht  geht«,   »arm«,   »elend«,   »unglücklich«.     Man  ver- 
gleiche 2,  34,  \^  ydya  radhrdifi  pärdyathaty  dijihas . .  sei  va  utir  a 
•  •  ßg^^'^  und  7,  56,  20  /;;//  radhrdyi  ein  Marüto  junanti.    Es  liegt 
nun  am  nächsten,  radhratür  zu  radhraeödana  zu  stellen,     titr  hat 
niemals  den  Sinn  von  »befördern«,  auch  nicht  am  Ende  von  Com- 
positen,  wie  wir  gesehen  haben,  und  ebenso  ist  für  radhraeödana 
die  Bedeutung  »den  elenden  befördernd«  =  ihm  helfend,  den  vedi- 
schen  Anschauungen  nicht  entsprechend.    Der  vedische  Inder  bittet 
die  U§as  und  Sarasvati,   ihm  Gut  von  den  Reichen  herbeizufuhren 
uöda  rädho  maghönam   1,48,2*  7,96,2)  oder  dem  Sänger  Gut  zu 
verschaffen    (eoddya    rädho  grttatt^  maghoni   7,  ^T,  4).      Agni    soll 
Indra   und    andere  Götter   zum  Geben  veranlassen  {dänäya  codaya 
10,  141,5.6),    Soma   das  Herz   des   Indra   oder  Indra   selbst   zum 
Geben  veranlassen  9,  8,  3.  75,  5)  u.  s.  w.  (Grassmann  s.  v.  eud\ 
Besonders  aber  liegt  dem  vedischen  Inder  viel  daran,  dass  das  Herz 
der  Geizhälse  erweicht  werde    und   diese  Schaden  treffe.     So  wird 
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6,  53,  3  PuSan  gebeten:  ddttsantafft  cid  ägkrt^  Piiian  danaya  co- 
daya\paf^^C  cid  vi  mrada  mdnalt\\  und  8,64,  2  Indra:  padä  pafjüfir 
arädhäso  ni  bädhas^fa;  cfr.  1,84,8.  10,60,6.  Die  Freigebigkeit 
gegen  den  Priester  wurde  schon  in  vedischer  Zeit  genau  so  ein- 
geschärft wie  später  und  der  vedische  Sänger  rechnete  auf  seine 
dakSii^a  nicht  weniger  sicher  als  der  klassische  Dichter ;  cfr.  L  u  d- 
wig  3,  268  ff.  und  oben  p.  i  ff.  Der  Geizhals  ist  in  den  Augen  der 
indischen  Priester  stets  der  grosste  Lump  gewesen  und  wie  im 
klassischen  Sanskrit  krpana  erst  > elend«  (auch  im  verächtlichen 
Sinne)  bedeutet,  dann  »geizig«,  »Geizhals«,  wie  lateinisch  miser 
dem  Engländer  zum  Geizhals  geworden  ist,  so  bedeuten  auch  ve- 
disch  kiri,  radhrä  erst  »Lump«,  dann  »moralischer  Lump«  =  »Geiz- 
hals«.^ radhrdsya  codita,  radhracodä,  radhracödana,  kiricödana 
bedeuten  also  »Antreiber  des  Geizhalses«  d.  h.  der  den  Geizhals 
veranlasst  zu  geben.  Man  vergleiche  2,  30, 6  radhrdsya  stho  yäja- 
mänasya  codaü  (cfr.  10,49,  ^)\  6»  44»  ^o  näkir  äpir  dadri;e  martya- 
tra  I  kirn  angd  radkracödanaifi  tifähuli\  Ferner  8,80,3.  10,24,3. 
In  2,12,6  hängen  die  Genetive  kri;dsya,  brahmdrto  nädhamänasya 
kir^fy,  yuktägräv^o,  sutdsomasya  sämtlich  von  avita  ab,  nicht  von 
codita,  zu  dem  allein  radhrdsya  gehört.  Die  Parallelstellen  sind 
8,  80,  3  kirn  angd  radhracodanali  suiroändsyävitM  asi  \  kiivit  sv 
Indra  t^ali  i^dkali  '■  und  10,  24,  i^yds  pdtir  varyätiam  dsi  radhrdsya 
codita  I  Indra  stotfnätn  avitä\\  cfr.  i,  51,  8.  8,  13,  26.  36,  i.  dra- 
dhra  heisst  also  »nicht  arm«,  »nicht  geizig«  =  »reich«,  »freigebig*^. 
In  der  ersten  Bedeutung  ist  es  Beiwort  des  Pfades  der  Agvins 
6,62,3,  in  der  zweiten  Beiwort  des  Indra  6,  18,4.  So  bedeutet 
also  radhratür  »der,  welcher  den  Geizhals  überA^'ältigt«  d.  h.  der 
bewirkt,  dass  der  Geizhals  giebt.  Es  stehen  6, 18,4  wirksam  neben 
einander:  dradhrasya  radhratüraJi,  Indra  ist  selbst  freigebig  und 
bewirkt,    dass    andere    freigebig    werden,      radhrd    bedeutet    also 

1.  elend,   arm,   Lump  (lateinisch  miser):    2,  34,  15.    7,  56,  20; 

2.  der  Lump  JcaT  s^o/y.v  in  den  Augen  des  vedischen  Priesters: 
Geizhals  (englisch  miser):  2,12,6.  30,6.  10,24,3  und  in  den 
Compositcn  radhracödana,  radhracodd,  radhratür,  dradhra  heisst 
I.  reich  6,62,3;  2.  freigebig  6,  18,4.  Das  Synonymum  kiri 
erfordert  eine  eigene  Untersuchung. 

*  So  deutet  IJergaigne  auch  ari,    J.  A.  1884  T.  4  p.  185.     Aber  cfr.  ZDMd. 
40,  124  (T. 
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Da  tür  in  sämtlichen  Compositen  somit  die  Bedeutung  »be- 
wältigen«, »übertreffen«  u.  dgl.  hat,  so  muss  dieselbe  auch  in  ap- 
tür  liegen.  Es  wird  also  heissen:  :»die  Wasser  überwältigend«, 
>die  Wasser  bezwingend«.  Diese  ursprüngliche  Bedeutung  liegt 
noch  klar  vor  in  dem  Substantivum  aptürya.  Es  ist  nicht  anders 
zu  erklären  als  oben  p.  24  ff.  süryasya  sati,  svarsäti,  svarmilha, 
wie  schon  die  dort  beigebrachten  Stellen  zeigen.  Es  wird  später 
allgemeiner  Ausdruck  für  »Kampf«,  »siegreicher  Kampf«,  »Sieg«, 
wie  ja  auch  vrtratürya,  ks^trasäti,  göiäti  und  .soweit  hat  Hi He- 
fa r  and  t  (Vedachrestomathie  p.  70  Anm.  i)  die  Wahrheit  geahnt. 

Die  charakteristische  Eigenheit  der  Wasser  aber  ist  im  Veda 
ihre  Schnelligkeit.  Sie  sind  animisdifi  cärantifi  (1^24^6);  Tag  für 
Tag  geht  ihr  Strom  und  niemand  weiss,  wann  er  begonnen  (2,  30,  i); 
sie  laufen  schnell  wie  Rennwagen  (3,  36, 6)  und  Rosse  beim  Wett- 
rennen (4»  3,  12);  die  Maruts  sind  so  schnell  wie  Wasser,  die  in 
die  Tiefe  fliessen  (10,78,5);  um  Savitars  Macht  hervorzuheben,  wird 
gesagt,  dass  auf  sein  Geheiss  selbst  die  Wasser  ruhen  (2,38,2. 
3,  56,  4).  Die  Wasser  heissen  yahvth,  yahvätifi ,  änivigamänä/i, 
raghvih.  So  kommt  aptür  zu  der  spezielleren  Bedeutung  »die 
Wasser  an  Schnelligkeit  übertreffend«  =  »schneller  als  die  Wassern 
=  »überaus  schnell«  und  diese  Bedeutung  hat  es  überall  im  Veda. 
So  als  Beiwort  des  Indra  2,  21,  5  (Gen.  sing.);  3,  51,  2,  wo  daneben 
steht  türtiij  was  es  wahrscheinlich  macht,  dass  hier  nicht  mehr  die 
älteste  Bedeutung  »die  Wasser  erbeutend«  vorliegt;  cfr.  agü  als 
Beiwort  Indras.  Dann  als  Beiwort  der  Vigve  Deväs  1,3,8,  wo 
ebenfalls  türnayah  daneben  steht,  des  Agni  3,27,11,  des  Soma 
9,61,  13.  63,5.21.  108,7  (wo  doch  wohl  sömam  zu  lesen  ist),  der 
Falken  1,118,4.  Diese  Stelle  ist  allgemein  missverstanden  worden. 
aptür  ah  kann  nur  auf  cyenah,  divyäsah  nur  auf  gfdhräli  bezogen 
werden;  das  verlangt  der  Sprachgebrauch.  Es  liegt  auch  hier 
wieder  ein  unausgeführter  Vergleich  vor,  der  aus  2,  39,  i  klar  wird : 
gfdhreva  vrksch/t  nidhimäritam  dccha,  wo  gleichfalls  von  den  Ag- 
vins  die  Rede  ist.  Es  ist  also  zu  übersetzen:  »Herbei  mögen  euch 
die  Falken  fahren,  o  ihr  Agvins,  die  an  den  Wagen  geschirrten, 
die  schnellfliegenden  (acdvafi  patayigäli  ist  £v  Xta  Suoiv),  die  (euch}^ 
o  Näsatyä,  schnell  zum  Üpfermahl  fahren,  wie  am  Himmel  fliegende 
Geier  (schnell  zu  ihrem  Neste  fliegen).«  Falken  und  Geier  sind  am 
Himmel,  Üpfermahl  und  Nest  auf  der  Erde. 
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§  lo. 
cdrkrse. 

Das  richtige  Etymon  von  krsfi,  carSani  ist  bisher  unerkannt 
geblieben.  Roth  und  Grassmann  trennen  die  beiden  begrifflich 
eng  zusammengehörigen  Worte  und  leiten  carsat^i  von  car,  krsfi 
von  2.  kars  ab,  so  dass  krsfi  urspriinglich  »Niederlassung  der  Acker- 
bauer«, dann  überhaupt  jedes  Volk  bedeuten  würde.  Diese  Ab- 
leitung erscheint  doch  zu  künstlich.  Das^  Etymon  beider  steckt  in 
carkrse,  das  nicht  in  car-kr-se  (zu  2.  kar)  zu  zerlegen  ist,  sondern 
in  car-krs-e,  i.  und  3.  Sing.  med.  Diese  neue  Wurzel  kars  hat  die 
Bedeutung  des  damit  zusammenhängenden  car  und  des  lat.  versari, 
»sich  herumtreiben,  weilen,  irgendwo  sein«   RV.   10,  22,  i : 

küha  ^rutä  Indrah  kdsminn  adyä 
jäne  mitrö  nd  crüyate 
fHi^äift  vä  yäJi  ksdye 
gühä  vä  cdrkrse  girä 

Die  Antwort  giebt  die  nächste  Strophe: 

ihd  crutd  Indro  asm^  adyd 
stdve  vajry  fcisamali  \ 
mitrö  nd  yd  jdnesv  a 
ydfaf  cakr^  dsämy  ä  \\ 

I.  »Wo  hört  man  heute  von  Indra,  bei  welchem  Mann  spricht  man 
von  ihm  wie  von  einem  Freund,  er,  der  sich  entweder  im  Hause 
der  Seher  oder  vor  dem  Liede  verborgen  aufhält?«^     2.  »Hier  hört 

man  von  Indra,   bei  uns  wird  der Donnerer  gepriesen,    er, 

der  wie  ein  Freund  unter  den  Menschen  ungeteilte  Ehre  geniesst.« 
guhä  regiert  hier  den  Instr.  girä,  wie  in  3,  i,  9  den  Instr.  sakhibhili 
(vgl.  unten  zu  der  Stelle),  i  c — d  sagt  ganz  trivial,  dass  Indra 
entweder  auf  den  Ruf  der  R§i  erscheint  oder  fem  bleibt. 

In  IG,  74,  I  ist  unser  kars  periphrastisch  mit  einem  Partici- 
pium  verbunden  wie  sonst  car  (z.  B.  carati  vicinvan  AV.  10,8,  12): 

vdsünäifi  vä^  carkrsa  iyakian 
dhiya  vä  yajüair  vä  rodasyoli 


*  S&y. :  atyarthatn  dkflyate. 

*  Dieses  vä  correspondiert  mit  den  beiden  lut  in  c  und  d ;    es  hat  hier  mehr 
den  Sinn  \on  »respective». 


ärvanto  vä  y^  rayimäntah  sataü 
vanüffi  vä  y^  sucrüfta^i  sugriito  dhüli  || 

»Ich  bin  dabei,  die  Edlen  in  Himmel  und  Erde  mit  Lied  oder 
Opfer  zu  ehren,  oder  die  Rennpferde,  welche  bei  einem  Wettspiel 
(wörtlich:  Preisgewinnen)  gekrönt^  worden  sind,  oder  die,  welche 
den  berühmten  Gewinn,*  sich  Ruhm  erwerbend,^  gemacht  haben.« 

Zweck  und  Veranlassung  des  ganzen  Liedes  lassen  die  erste 
und  letzte  Strophe  ahnen.  Es  handelt  sich  wieder  um  den  Sport,  in 
welchem  der  Yajamäna  gewinnen  soll.  Zu  diesem  Zwecke  werden 
in  Str.  I  alle  guten  Wesen  (a — b),  alle  jemals  preisgekrönten  Renn- 
pferde (c)  und  alle  berühmten  Turfmen  (d),  gegen  Schluss  des 
Liedes  Indra  um  Hilfe  angerufen.  Man  beachte  auch  Ludwigs 
Bemerkung  zu  Str.  2. 

Die  Schlussstrophe  des  Liedes  10,  74  fasse  ich  gleichfalls 
anders  als  die  früheren  Übersetzer: 

yäd  vävana  pumtämaifi  puräsäl 
ä  vrtrah^ndro  nämäny  apräli  \ 
äceti  präsdhas  pätis  tüvihnan 
yäd  im  ufmäsi  kärtave  kdrat  tät\\ 


>Wenn  er  (der  Yajamäna),  der  schon  früher  gesiegt  hat,  aufs  neue 
gewonnen  haben  wird,  so  hat  der  Vrtratöter  Indra  seine  Namen 
(d.h.  seinen  Ruhm)  voll  gemacht.  Erschienen  ist*  der  Herr  des 
Sieges,  der  starke;  was  wir  wünschen,  dass  er  thue,  das  thue  er!« 
Der  präsdhas  pdtih  »der  Herr  des  Sieges«  ist  Indra,  wie  das 
Ait.  Br.  3,22  bestätigt:  indro  vai  präsahas  paus  tuvihnän.  Im 
Alt.  Br.  erscheint  die  Präsahä  (im  RV.  ist  das  Thema  präsah-)  als 
Gemahlin  des  Indra,  wie  die  Qaci  und  andere.  Der  Fassung  von 
präsah  als  »Sieg«  (so  auch  Ludwig)  kommt  ebenfalls  das  Ait.  Br. 
zu  Hilfe.  In  demselben  Kapitel,  in  welchem  IG,  74,6  citiert  ist, 
wird  eine  Ceremonie   beschrieben,    mittels    deren   man   einem   aus- 


*  rayi  in  rayimant  ist  hier  durchaus  =  dhana. 
'  vanu  wird  durch  vävana  in  Str.  6  erklärt. 

'  S&y. :    su[;ruta}j. :   su^ravasaff^  frasiifiihäfy.     Die    gewöhnliche  Bedeutung  von 
sufTut  »gut  hörend«  passt  hier  nicht. 

*  in  der  Phantasie  des  Dichters. 
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ziehenden  Heere  den  Sieg  an  die  Fahnen  heften  kann,*  und  dabei 
wird  die  Präsaha  angerufen. 

Die  dritte  Stelle  endlich,  lO,  105,4: 

säcäyör  Indrac  cärkfsa  äfl  upänasäh  saparyän  \ 
naddyor  vivratayoJt  fura  Indrah  ;| 

muss  im  Zusammenhang  mit  nada  erklärt  werden.    Auch  hier  scheint 
das  Partie,  saparyän  eng  mit  carkfse  verbunden  zu  sein. 

§  "• 

opacd,  kurtra,  kinnba  —  upastir,  upastdraipa  —  äksu, 

Dass  die  drei  erstgenannten  Worte  synonym  sind,  lehrt 
AV.  6,  138,  1-7-3.  Für  alle  drei  ist  die  doppelte  Bedeutung  anzu- 
setzen, die  im  PW.  nur  für  opagä  anerkannt  wird.  Auch  ist  die  im 
kürzeren  PW.  für  opacä  unter  2)  angegebene  Bedeutung  an  die 
Spitze  zu  setzen,  i)  aber  zu  modifizieren,  opa^d  ist  etwas  Hervor- 
ragendes am  Kopf:  i.Hom  der  Tiere;  2.  ein  homähnlicher  Kopf- 
zierat. 

I.  Hörn.  Auf  die  richtige  Bedeutung  sind  schon  die  indischen 
SchoHasten  gekommen.  Nach  Täijd.  Br.  13,  4,  3  sind  die  Rinder 
dvyopacäh  =  dvicrttgäh  »zweihömig«  (Comm.);  ib.  4,  i,  i  > die  Rinder 
hielten  ein  langes  Opfer  ab;  nach  zehn  Monaten  wuchsen  ihnen 
Hörner.  ,Wir  haben's  gewonnen,*  sprachen  sie,  ,lasst  uns  Schluss 
machen,  opagäh^  sind  uns  gewachsen.*  Da  machten  sie  Schluss.« 
Schol.  opaQah:  griigatii.  Hier  zugleich  mit  Anspielung  auf  Be- 
deutung 2.  Auch  in  RV.  i,  173,6  wird  opaca  von  Säy.  durch 
griiga  erklärt,  obwohl  dort  die  andere  Bedeutung  vorliegt.  Die 
öfters  wiederholte  Ableitung  von  upa-gi  ist  ein  misslungener  Ver- 
such, die  überlieferte  Bedeutung  etymologisch  zu  begründen. 

Dieselbe  Bedeutung  nehme  ich  auch  flir  kurtra,  zunächst  in 
knririn  an.  AV.  5,31,2:  yäi/i  te  cakrüh  krkaväkäv  ajtf  vä  yäiji 
kuririni  »welchen  (Zauber)  sie  in  deinem  Hahn  oder  in  dem  ge- 
hörnten Bock  gemacht  haben«.  Vgl.  in  V.  3  ^kagaphe  paQimäm 
ubhayadati.     Mit  Absicht  sind  in  V.  2  gerade  der  Hahn   und   der 

*  Dieselbe  erinnert  an  den  ähnlichen  Siegeszauber  im  Avcsta,  Vasht  14,  42  f. 
Vgl.  Verf.,  Drei  Vasht  p.   79  f. 

-  0  in  opa^n  wird  hier  behandelt  wie  in  den  Pdr».  6,  1,95  angeführten  Fällen. 
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Bock  zusammengestellt,  denn  beide  haben  einen  kurtra,  der  Bock 
in  eigentlicher,  der  Hahn  in  figürlicher  Bedeutung. 

Für  opagin,  kuririn  in  AV.  6,  138,  2  f.  nimmt  Roth  die  andere 
Bedeutung  an;  er  meint,  opagiii  sei  dort  s.  v.  a.  »Locken  tragend 
wie  die  Weiber«.  Aber  opaga  2)  ist  keineswegs  eine  spezifisch 
weibliche  und  weibische  Tracht,  im  Gegenteil  die  mannhaftesten 
Götter  wie  Indra,  Soma  tragen  diesen  Zierat.  AV.  6,  138  enthält 
den  Racheschwur  einer  verschmähten  Geliebten  wider  ihren  un- 
getreuen Galan,  der  seine  Liebe  einer  andern  Frau  —  ihr  Name  ist 
in  V.  4.  5  für  amusyali  zu  substituieren  • —  geschenkt  hat. 

V.  I.  tvätfi  virüdhatfi  gr^sthatamä 
abhicrutäsy  osadhe  \ 
imäffi  tue  adyä  pürnsaifi 
kltbäm  opagiiiaifi  krdhi\\ 

2.  klibdiji  krdhy  opacinam 
ätho  kuririnaifi  krdhi  \  — 

3.  kliba  klibä7;i  tvakaraiß 

vddhre  vädhrim  tväkaram  drasdrasäifi  tväkaraift  \ 
kuriram  asya  ^zrsäni 
kmnbaf/i  cädhinidadhmasi  ''\ 

sind  zu  übersetzen :  i .  Du  bist  als  das  allerbeste  unter  den  Pflanzen 
bekannt,  o  Kraut,  mache  mir  heute  diesen  Mann  zu  einem  hörner- 
tragenden Hämmling.  2.  Mache  ihn  zu  einem  hörnertragenden 
Hämmling  und  mache  ihn  zu  einem  Hahnrei.  3.  Hämmling,  zu 
einem  Hämmling  habe  ich  dich  gemacht ;  Verschnittener,  zu  einem 
Verschnittenen  habe  ich  dich  gemacht;  Kraftloser,  zu  einem  Kraft- 
losen habe  ich  dich  gemacht.  Hörner  und  ein  Geweih  setzen 
wir  ihm  auf  den  Kopf! 

Wir  haben  hier  schon  im  alten  Indien  den  Hahnrei  ^  und  das 
Hörneraufsetzen ,  über  dessen  Ursprung  die  Germanisten  in  Ver- 
legenheit sind.  In  der  Sache  decken  sich  allerdings  die  Bilder  nicht 
ganz.  In  Indien  sind  die  Hörner  das  Sinnbild  des  unvermögenden, 
in  Europa  des  betrogenen  Ehegatten.  Aber  auch  bei  uns  hat 
Hahnrei  oft  den  Nebensinn  des  durch  eigene  Schuld  betrogenen 
Ehegatten;   vgl.  Simplic.  2,  141:    >indem  ich  .  .  die  allerholdselig- 

*  Man  beachte  die  obige  Zusammenstellung  des  Hahnes  und  gehörnten  Bockes 
in  einem  anderen  Zusammenhang. 
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ste  Jungfern  mit  eisgrauen  eifersichtigen  Hahnreien  verkuppele  und 
beunseehge«. 

Einfach  Hom  scheint  mir  kurira  auch  in  Vaitän.  ii,  22 
(=  Gop.  Br.  I,  3,  21)  zu  bedeuten.  Es  ist  dort  identisch  mit  dem 
weiter  unten  en^'ähnten  mrgacfnga,  11,25  erläutert  die  Zweck- 
mässigkeit der  in  22  gegebenen  Vorschrift.  ii,2i:  krsnajinam 
vasita  (22)  kurirat/i  dhärayet  (23)  niusti  kuryät  (24)  angusthapra- 
bhrtayas  tisra  ucchrayet  (25)  mrgagrngafji  gfh^iyät  tena  kaseta 
>(Der  die  diksaniyä  Bestehende)  soll  sich  mit  einem  schwarzen 
Antilopenfell  bekleiden;  er  soll  das  Hom^  tragen;  er  soll  (be- 
ständig) die  Faust  ballen  und  nur  die  drei  Finger  vom  Daumen 
an  öffnen^  und  das  Antilopenhorn  fassen  und  sich  damit  kratzen«. 
In  13,  9  heisst  es,  dass  später  ihm  der  Adhvaryu  dieses  Hörn  heim- 
lich wegnimmt  (nir-mus). 

Endlich  deute  ich  so  auch  gö-opaga  ^IV.  6,53,9  als  Beiwort 
der  asträ  (Ochsenstachel),   der  ein  Kuhhorn  (als  Spitze)  hat. 

kumba  -iYioxvi't^  ist  s.  v.  a.  »Spitze«  (wie  crngd)  in  dem  Citat 
des  Comm.  zu  TS.  p.  122;  udicinakiinibäi}i  camyäiji  »ein  Holz, 
dessen  Spitze  nach  Norden  gerichtet  ist«. 

2.  Hom  als  Kopfzierat,  sei  es  ein  wirkliches  Hom,  sei 
CS  ein  hornförmiges  Diadem,  das  auf  dem  Haupt  getragen  wird, 
wie  die  Mondsichel,  welche  Qiva  als  Diadem  auf  dem  Haupt  trägt, 
in  Mbh.  3,  88,  8  visät^a  »Hom«  genannt  wird.  In  letzterem  Falle 
wäre  opaga  s.  v.  a.  das  spätere  mukuta  oder  kirifa  nach  der  im 
PW.  s.  V.  mukuta  aus  V>aitpatti  gegebenen  Definition.  Diese  Be- 
deutung für  die  abgeleitete  zu  halten,  bestimmt  mich  namentlich 
das  Verhältnis  von  Qvnga  —  grngära. 

Was  dieser  Schmuck  auf  dem  Kopf,  das  ist  unter  den  Füssen 
der  Teppich.  Beide  werden  darum  öfters  entgegengesetzt;  ohne 
diese  beiden  ist  das  Bild  eines  reichen  Inders,  den  wir  uns  vor- 
nehmlich in  seiner  hockenden  Stellung  denken  müssen,  nicht  voll- 
ständig. So  ward  dem  vedischen  Dichter  das  Bild  nahe  gelegt, 
dass  Götter,  die  nach  einer  geläufigen  vedischen  Hyperbel  die  ganze 
Welt  erfüllen  (wie  Indra  RV.  8,64,4  oder  Soma  9,97,38.  86,  14) 


'  der  Anülopc. 

*  wenn  es  ihn  juckt.  —  Einer  ähnlichen  SiUc  huldigte  wohl  die  buddhistische 
Sekte  der  mfj^aij-A^iivratitioli  Vyutp.   91. 
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den  Himmel  als  Diadem  tragen  und  die  Krde  als  ihren  Tcppich 
benützen.     Über  1,173,6  siehe  den  folgenden  Aufsatz. 

8,  i^.^yajnä  htdram  avardhayad  ydd  bhümUn  vydvartayat\ 
cakrat^d  opagdvi  divi  :&die  Opfergabe  hat  den  Indra  so  gross  ge- 
macht, dass  er  die  Erde  (wie  einen  Teppich)  aufrollte,  im  Himmel 
sich  ein  Diadem  machend«,  vi-vart  Caus.  ist  nicht  »umdrehen«, 
sondern  »aufrollen«,  der  Gegensatz  von  sam-vart  »zusammenrollen« 
(^»6,5),  ebenso  in  6,8,3.  7,80,1,  wo  das  Tagwerden  als  ein  Auf- 
rollen  der   in   der  Nacht  zusammengerollten  Welt  aufgefasst  wird. 

Die  gebräuchlichen  Ausdrücke  für  Teppich  sind  upastir,  upa- 
Starana.  So  auch  RV.  5,  85,  i :  vi  yö  jaghdna  gamit^)a  cdrmo- 
pastire  prthivivi  sürydya  »welcher  (Varuna)  die  Erde  auseinander- 
klappte (vi-haUy  Gegensatz  sam-han),  wie  ein  Schlächter  die  Haut, 
zum  Teppich  für  die  Sonne«. 

In  den  Somaliedern  wird  upastir,  upastarana  doppelsinnig 
gebraucht,  einmal  im  Gegensatz  zu  opaga  als  Teppich,  andererseits 
mit  Anspielung  auf  die  ritual-technische  Bedeutung  von  upastarana. 
Bei  wiederholten  Aufgüssen  von  ghrta  etc.  heisst  nämlich  der  erste, 
unterste  Aufguss  gleichsam  die  Unterlage  oder  der  Teppich  der, 
nachfolgenden  Aufgüsse  upastarana,  vgl.  (^ahkli.  Gs.  i,  13,  16.  Auch 
der  Soma  erhält  bei  seiner  Zubereitung  einen  zweifachen  Zusatz 
resp.  Aufguss,  zuerst  von  Wasser,  sodann  von  Milch.  Für  diese 
Reihenfolge  ^  der  Aufgüsse  mögen  zwei  Stellen  statt  vieler  genügen. 

8,  I,  17:  sota  hi  sömam  ddribhir 
ihn  enam  apsii  dhdvata  \ 
gavya  vdstrei'a  väsdyanta  in  ndro 
nir  dhuksan  vaksdnäbhyah  \  \ 

»Fresst  den  Soma  mit  den  Steinen,  wascht  ihn  im  Wasser;  in 
milchcne  Gewänder  ihn  kleidend  sollen  die  Männer  ihn  aus  den 
Stengeln'-^  herausmelken. .^ 

9,  62,  5  :  gubJ&dm  dndho  devdvätam 
apsü  dhütö  nfbhih  sutdh  \ 
svddanti  gdvah  pdyohhih  \  \ 

:'Das  lichte  Kraut  wird  von  den  Göttern  begehrt;  im  Wasser  wird 

*  Die  Reihenfolge  wird  oft  absichtlich  vertauscht. 

'  Über  vak}a\iä  vgl.  den  nachfolgenden  Aufsatz  Pi  seh  eis. 
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es  gewaschen,  von  den  Männern  gepresst.  Kühe  machen  ihn  durch 
ihre  Milch  schmackhaft.« 

Dadurch  ist  dem  Dichter  Gelegenheit  gegeben,  seine  Kunst- 
fertigkeit in  doppelsinnigen  Wortspielen  zu  zeigen,  sofern  bald  das 
als  Erde  ^  gedachte  untere  Pressbrett  (camü)  oder  die  Seihe  (pavi- 
tram)  als  der  Teppich  Soma's  und  das  als  Himmel  gedachte  obere 
Pressbrett  als  sein  Diadem,  ebensogut  aber  auch  der  erste  Aufguss 
von  Wasser  als  seine  Unterlage  (upastarana)  umgedeutet  werden 
konnte.  Eine  Reminiscenz  an  die  letztere  Vorstellung  enthält  das 
Ägv.  Gs.  1,24,  13,  wo  das  vor  dem  Essen  gebrauchte  Mundspül- 
wasser amrtopastarai^am  »die  Unterlage*  des  Amrta-  (=  Soma-) 
Trunkes«  heisst;  ebenso  Gop.  Br.   i,  i,  39. 

Es  kommen  folgende  Stellen  in  Betracht: 
9, 62,  28:  prä  te  divö  nd  vrstdyo  dharä  yanty  asaQcdiali\abln 
gtikräm  upastiram  »es  laufen  deine  Ströme  wie  des  Himmels  Regen- 
güsse ohne  Unterlass  auf  die  klare  Unterlage«.    Hier  wohl  die  Seihe 
gemeint. 

9,  7 1 , 1 :  hdrir  opagdifi  krnute  ndbhas  pdya 
^  iipastire  camvor  brdhma  nirnije, 

9>  69»  5  •  dmrktena  rügatä  väsasä  hdrir 
dmartyo  nirtfijdndh  pdri  vyata  \ 
divds  prsfhdf^  barfid^ä  nirnije  krta 
Hpastdraf^ai^  camvbr  nabhas7ndyam  \  \ 

Klar  ist  zunächst  nur  69,  5  a — b:  > Der  unsterbliche  Goldige  kleidet 
sich,  sich  waschend,^  in  ein  neues*  weisses  Kleid  (nämlich  die 
Milch).«  Auf  den  Parallelismus  beider  Stellen  hat  schon  Ludwig 
aufmerksam  gemacht;  eine  ergänzt  und  erklärt  die  andere. 

In  9, 69,  5  ist  der  allgemeinere  Ausdruck  nirnije  krta  »er  macht 
den  Rücken  des  Himmels  zu  seinem  Putz«  im  Sinn  des  speziellen 
opacaiji  krnute  7^ macht  ihn  zu  seinem  Kopfputz«   zu  denken.     Das 


'   Diese  Spielerei  besonders  bei  dhi}a\id. 

'  Im  CJegensatz  dazu  heisst  das  nach  dem  Essen  gebrauchte  Spülwasser  api- 
tihihta  >: Überdecke«  A^v.  Gs.  1,24,28.  apidhdua  steht  also  hier  in  ähnlichem  Sinne 
wie  unten  für  opaia  vermutet  wird;  vgl.  AV.  11,3,  II,  wo  die  Erde  mit  einem  Topf, 
der  Himmel  mit  dem  Deckel  (apidhäna)  verglichen  Mard. 

^  nämlich  in  dem  Wasser,  das  über  ihn  gegossen  wird.  Auch  hier  wieder 
die  beiden  Aufgüsse. 

*  wörtlich:   »unversehrt«. 
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Bild  wie  in  8,  14,  5.  upastire,  upastaratßa  dagegen  haben  hier  die 
zweite  Bedeutung:  erster,  unterster  Aufguss;  und  opaga,  das  nach 
den  andern  Stellen  das  Gegenstück  zum  Teppich  ist,  dient  hier 
nach  der  fast  schablonenhaften  Bedeutungsanalogie  des  Vcda  dazu, 
das  Gegenstück  zum  ersten,  den  zweiten  oder  oberen  Aufguss 
(=  Milch)  zu  bezeichnen,  der  sonach  mit  einem  Kopfputz  oder  Dia- 
dem verglichen  wäre. 

ndbhas  pdyah  asyndetisch  verbunden  (wie  vdsäno  ga  apö  hdrih 
9, 42, 1 .  2, 36, 1 ;  ghrtdm  pdyah  9, 62, 9.  74, 4 ;  ndbho  drnali  9, 97,  2 1  *) 
und  fast  einen  Begriff  bildend  (»Wasser -Milch«),  da  die  Bilder- 
sprache des  Veda  Milch  und  Wasser  überhaupt  nicht  streng  zu 
scheiden  vermag,  ndbhas  pdyaJi  gehört  sowohl  zu  opagdm  wie  zu 
upastire.  Die  Wortstellung  ist  chiastisch,  da  nabhas  im  eigent- 
lichen Sinne  nach  69,  5  zu  upastire,  pdyas  nach  seiner  Grundbedeu- 
tung zu  opagdm  zu  ziehen  ist.  Darnach  ist  zu  übersetzen:  9,  71,  i 
»Der  Goldene  macht  sich  zu  seinem  Kopfputz  (=  zweiten,  oberen 
Aufguss)  die  Wasser,  die  Milch  zu  seinem  Teppich  (=  ersten ,  un- 
teren Aufguss)  in  den  beiden  Presshölzem,  das  Gebet  ^  zu  seinem 
Prachtkleid«.  9,69,5  c — d  »er  macht  —  den  Rücken  des  Himmels 
zu  seinem  Kopfputz,  sein  Teppich  (=  unterer  Aufguss)  in  den  beiden 
Brettern  besteht  aus  Wasser«.  Im  einzelnen  bemerke  ich  noch  fol- 
gendes: es  wird  bald  nirnijam  kr  gesagt  (z.  B.  9,  14,  5.  107,  26. 
71,2.  86,26.  95,1),  bald  nirnije  kr  (z.  B.  noch  9,70,1).  Soma's 
nirnij  (eigentlich  frisch  gewaschenes,  dann  Staats -Kleid)  ist  bald 
der  Milchaufguss  (9,  82,  2.  95,  i),  bald  das  Wasser  (9,  71,  3),  bald 
die  Rindshaut  (9,70,7).  In  demselben  Sinn  findet  sich  vas]  vgl. 
noch  9,16,2.  78,1.  82,2.  83,5.  86,40.  96,13.   107,4.   110,21. 

nabhas  wird  in  den  Somaliedem  entweder  vom  Regenwasser, 
in  welchem,  oder  der  Wolke,  aus  welcher  nach  vedischcr  Vor- 
stellung der  Soma  zur  Erde  träufelt  (cfr.  oben  p.  87)  gebraucht: 
9,  86, 14  svar  jajnaiid  ndbhasabhyakramit  »im  Himmel  geboren,  ist 
er  mit  dem  Regen  herbeigekommen«;'^  ebenso  9,74,4,  womit  V.  i 
und    oben  p.  "^6   zu  vergleichen    ist.     Dagegen   bezeichnet   nabhas 


*  Andere  Ikisj^iele  oben  p.  72.  87. 

'  das  während  der  Zul)ercitiing  gesprochen  wird. 

•  Der  im  folgenden  genannte  Vater  des  Soma,  nach  dem  er  Verlangen  trägt, 
ist  Indra. 
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das  Wasser,  mit  welchem  die  Somapflanze  bespült  wird  ing,  83,  5: 
nabho  vasänah  =  apo  vasänali  (9,78,  i)  und  9,71,3: 

ddribhift  sutäh  pavate  gäbhastyor 
vrsayäte  ndbhasä  t'/pate  matt  \ 

»Mit  den  Steinen  gepresst  klärt  er  sich  zwischen  den  Händen;*  er 
wird  wild  durch  das  (darauf  gegossene)  Wasser,  aufgeregt  durch 
das  Gebet.«  — Der  Soma  selbst  heisst  nabho  varenyam  in  3,  12,  i. 
Es  erübrigt  noch,  die  beiden  letzten  Belegstellen  von  opaca 
zu  besprechen.  In  AV.  9,  3,  8  wird  die  am  First  des  Hauses  an- 
gebrachte Stange  mit  einem  Diadem  verglichen: 

äksum  opagätfi  vitatafii 
sahasräksdffi  visüvdti  \ 
ävanaddham  abhihitaf^ 
bräkmaitä  vi  crtämasi\\ 

»Die  in  der  Mitte  als  Diadem  ausgespannte  tausendäugige  *  be- 
festigte aufgesetzte  Stange  lösen  wir  durch  Besprechung.«  aksu 
ist  weder  im  alten  ^  noch  im  -neuen  Wörterbuch  befriedigend  erklärt 
worden.  In  AV.  8,  8,  18  wird  es  mit  Ja /a  »Netz«  zu  einem  Dvan- 
dva  verbunden: 

Indrag  cäksujaläbhyäifi 

Qärva  sdnam  amüiji  haiani  j  | 

Man  achte  namentlich  auf  die  Verba.  Weiter  oben  heisst  es  von 
dem  blossen  Fangnetz :  tenäbhidhäya  —  apävapat  (V.  5)  tetia  abhi 
sarvän  nyubja  (»einfangen«,  V.  6)  tena — jaghäna  —  abhidhäya 
(V.  7),  abhi  dadhämi  (V.  8) ;  aber  von  aksu  und  jala  schlechtweg 
hatam.  Was  zwxix  jäla  notwendig  gehört,  zeigt  V.  ^^  jäladatjLda: 
die  Stange.  Dies  scheint  mir  die  wahre  Bedeutung  von  aksu  zu 
sein.    »Indra  und  (^arva*  erschlaget  jenes  Heer  mit  Stange  und  Netz.«** 


*  vgl.  oben  p.   121  Note. 

*  Was  diese  tausend  Augen  bedeuten  sollen,  ist  nicht  recht  klar.  Soll  der 
oberste  Balken  damit  als  Wächter  des  Hauses  charakterisiert  werden?  Sonst  heissen 
besonders  die  spa^a^  »tausendäugig«. 

^  »eine  Art  Netz«;  in  den  Nachträgen  zum  kurzem  PW. :  »Wagenachse«. 

*  Weitere  Beispiele  für  diese  Construction  findet  man  bei  Grassmann  s.  v. 
ca,  II  und  zahlreiche  in  den  Gdthäs  des  Yasna. 

*  Das  Netz  ist  ein  P'ischemetz;  in  V.  18  wird  dasselbe  an  einer  Stange  ge- 
halten, in  V.  12  mit  vier  .Stangen  regiert.  In  V.  5  sind  dieselben  mit  den  vier 
Himmelsrichtungen  verglichen. 


In  RV.  1, 180,  5  ist  aksu  die  Stange  des  Wagens  =  Deichsel  und  ent- 
spricht Atmyugä  der  Parallelstelle  i,  184,  3.  Beide  Stellen  erheischen 
eine  eigene  Untersuchung. 

Ob  diese  Stange  vertikal  oder  horizontal  auf  dem  Dach  auf- 
sass,  ist  nicht  zu  erraten.  Es  ist  wohl  dasselbe  gemeint,  was  sonst 
durch  vuf/tca  oder  in  Ap.  Gs.  19,7  durch  stiipa  (Comm. :  prsfha- 
vaf/tga,  cfr.  Comm.  zu  Äp.  Qr.  5,  4,  2)  oder  vatftQdsiüpa  Comm.  zu 
Ap.  Gs.  17,5  ausgedrückt  wird.  Das  würde  auf  horizontale  Lage 
deuten. 

Nicht  ganz  klar  ist  die  Bedeutung  vonopagdva^^ ,  10,85,8: 

Stoma  asan  pratidhäyak 
kurtraijt  ckdnda  opagdh  \ 

Dass  kurira  der  Name  eines  Chandas  war,  dürfen  wir  Sayaija  aufs 
Wort  glauben.  Ebenso  heisst  ein  bestimmtes  Säman  opa^avairüpa 
(Ind.  St.  3,211).  Die  übliche  Deutung,  dass  hier  opaga  der  Kopf- 
putz der  Süryä  gewesen,  deucht  mir  unwahrscheinlich,  da  die  voraus- 
gehenden Ausdrücke  wie  pratid/ii,  koga  etc.  sämtlich  Teile  des 
W^agens  bezeichnen.  Am  nächsten  ist  auch  hier  wohl  Ludwig  der 
Wahrheit  gekommen:   »das  Kuriramass  der  Wagenkranz«. 

Um  schliesslich  nochmals  auf  die  beiden  Synonyma  von  opaga 
zurückzukommen,  so  heisst  ein  bestimmter  Kopfschmuck  in  Äp.  Qr. 
10,9,5  ktimbakurira;  in  10,9,7  wird  derselbe  dXs  jäla  »Geflecht« 
definiert.  Nach  dem  Commentar  wird  dieses  an  einem  aus  Rohr 
gemachten  Reif  festgenäht.  Dazu  wird  im  Commentar  noch  die 
wertvolle  Definition  Baudhäyana's  citiert:  himha  =  bidala  »gespal- 
tenes Rohr«,  kurira  =  jäla.  Es  scheint  also  das  kumbakurira  die 
Form  eines  Hornes  gehabt  zu  haben. 

§  12. 
kuta,  kufä. 

In  dem  oben  citierten  Lied  AV.  8, 8  findet  sich  das  aus 
dem  späteren  Sanskrit  bekannte  Wort  küfa.  Als  vedische  Bedeu- 
tung setzt  das  PW.  an:  »das  Stirnbein  mit  seinen  Vorsprüngen, 
Hom«.  Erstlich  ist  es  a  priori  nicht  recht  wahrscheinlich,  dass  das 
Subst.  ^Ä/ö  »Horn^,  das  entsprechende  Adj.  >^///^  aber  direkt  »un- 
gehörnt« (PW.)  heissen  soll.  Der  Wechsel  des  Accentes  wäre  zu 
vergleichen  mit  dem  in  känia,  kämä,  göka,  gokd  (vgl.  Whitney,  Ind. 
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Gr.  §  1148,  I  c),  vor  allem  aber  mit  kärfia  »Ohr«  und  karnd  »mit 
verstümmelten  (gestutzten)  Ohren«.  In  Wahrheit  bedeutet  auch  kütd 
nach  dem  Comm.  >mit  abgebrochnen  Hörnern«  {bhagnacrnga  zu 
Äp.  Qr.  7,  12,  I.  Lät.  8,  S,  16;  grngahina  zu  Täi?<j.  Br.  21, 14,  16). 

Dass  küta  unter  andern  auch  die  Bedeutung  »Hom«  gehabt 
haben  mag,  soll  im  Hinblick  auf  küfd  nicht  bestritten  werden.  Aber 
fast  an  keiner  der  vedischen  Belegstellen  giebt  dieselbe  einen  an- 
nehmbaren Sinn,  obwohl  sie  auch  die  Autorität  der  indischen  Com- 
mentatoren  für  sich  hat.  Der  Zusammenhang  der  beiden  Lieder 
RV.  10,102  und  AV.  8,8  ist  bisher  nicht  hinreichend  berücksich- 
tigt worden.  Derselbe  fuhrt  unmittelbar  auf  die  Bedeutungen  des 
späteren  Sanskrit:  i.  Hammer;  2.  Falle.  Und  mit  diesen  Be- 
deutungen kommt  man  auch  an  den  anderen  Stellen  besser  als  mit 
dem  »Hörn«  aus. 

I.  itß/a  =  Hammer,  genauer  das  (metallene  oder  in  älterer 
Zeit  aus  Hörn  gefertigte?)  Kopfstück  des  Hammers. 

1J.V.  10, 102,4:  küfaift  sma  trpihdd  abhimätitn  eti  »der  Ham- 
mer eilt,  das  Hindernis*  zerschmetternd«.  Gemeint  ist  der  Hammer 
des  Mudgala,  der  in  Str.  9  druglia^am  heisst,  und  über  welchen 
Säyaija  in  der  Einleitung  zu  dem  Liede  berichtet.  Derselbe  liegt, 
nachdem  er  seine  Arbeit  gethan,  inmitten  der  Rennbahn,  kästfiayä 
mddhye  drugha^dffi  cdyänam.  Über  die  ganze  Legende  vergleiche 
Pischel  p.   124. 

In  Qat.  Br.  3,  8,  i,  15  wird  hinsichtlich  der  zu  schlachtenden 
Opfertiere  verordnet:  tasya  na  kütena  praghnanti,  mänusaift  hi 
tat.  A.  Weber  (Ind.  St.  9,222)  hat  zweifellos  recht,  dass  kütena 
hier  nicht  mit  Sayana  zu  fassen  ist  »bei  den  Hörnern  packend«, 
sondern  als  richtiger  Instrumental;  also  »man  schlägt  nach  ihm 
nicht  mit  dem  Hammer,  denn  das  ist  die  Menschensitte«. 

In  Ait.  Br.  6,  24  werden  die  recitierten  Välakhilyä- Verse  mit 
dem  vajra  der  väc  (heiliges  Wort  oder  Donner),  die  ekapadä  aber 
mit  dem  kuta  verglichen,  vajra  und  küta  gehören  zu  einander, 
vajra  ist  der  Stiel,  küfa  der  Kopf  des  Hammers;  vgl.  vajraküfn 
Bhäg.  P.  3,  13,29  und  Mbh.  16,4,6:  mahad  vai  küte  yuktavi  mu- 
salam  >die  in  einen  Hammer  eingefügte  Keule«.  Comm.:  kfife 
lohaniiidgare  yuktajji  baddhai/i  vmsalam. 

^  abhimdti  ist  hier  wohl  das  in  böswilliger  Absicht  angebrachte  Hindernis  (»die 
Tücke«),  um  die  Gegenpartei  beim  Wettrennen  aufzuhalten. 
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2.  ^Ä/^  =  Falle,  Fu  SS  an  gel.  Diese  Bedeutung  ergiebt  sich 
klar  aus  dem  Zusammenhang  des  ganzen  Liedes  AV.  8, 8  und 
insbesondere  des  V.  i6: 

imä  uptä  mrtyupägä  yän  äkramya  nä  mucydse 
aniüsyä  hantu  s/näyä  idätfi  küfa^/t  sahasragdli  \ 

»Hier  sind  die  Todesschlingen  gelegt,  in  welche  tretend  du  nicht 
mehr  loskommst.  Von  diesem  (feindlichen)  Heer  soll  diese  Falle 
zu  tausenden  töten  c. 

Ob  diese  Bedeutung  auch  in  Kaug.  S.  i6  (Citat  im  PW.) 
passt,  muss  die  mit  Spannung  erwartete  Ausgabe  lehren. 

Andere  Ausdrücke  für  » Falle  c  sind  im  l^W.paripdd  (lO,  28,  10) 
und  druhäs  padä  (5, 74, 4;  vgl.  Zimmer,  AL.  p.  79),  prdsiti  und  nidhä, 

§  13-^   „ 
vrjdna,  vfj,  mäyä  —  str, 

I.  Die  Grundbedeutung  von  vrjdna. 

Auf  dem  gewöhnlichen  etymologischen  Weg  wird  dieselbe 
nicht  erreicht,  sondern  nur  auf  Umwegen.  Ich  beginne  mit  der 
IJc  1,173,6,  welche  oben  bei  Besprechung  von  opaQd  noch  un- 
erledigt gebheben  ist: 

prd  ydd  ittka  mahina  nfbhyo  dsty 
dratfi  rödasi  kaksy^  näsmai  \ 
sdtfi  vivya  Indro  vrjdnaifi  nd  bhümä 
bhdrti  svadhäväfi  opacdm  iva  dyam\\ 

Der  im  PW.  unter  vrjana  gegebenen  Definition,  so  dehnbar 
dieselbe  auch  gefasst  ist,  widerstreben  alle  signifikanten  Stellen. 
Der  Vergleich  in  6,  1 1 ,  6  würde  so  völlig  hinken ,  dass  selbst  das 
bekannte  omne  simile  Claudicat  nicht  mehr  als  Entschuldigung  dienen 
könnte,  ein  Satz,  der,  beiläufig  bemerkt,  für  die  Mehrzahl  indischer 
Vergleiche  überhaupt  nicht  gilt,  da  sie  wohl  oft  des  poetischen 
Geschmackes  nach  unseren  Begriffen,  selten  jedoch  der  treffenden 
Wahrheit  crmangeln.  Grass  mann  nimmt  für  die  eine  Stelle  i,  173,6 
eine  ganz  singulare  Bedeutung  (> Decke«,  »Gewand«)  an.  Bei  einem 
Wort,  das  circa  vierzig  Mal  vorkommt,  ist  dies  ein  methodischer 
Fehler.  Überhaupt  muss  das  Zerspalten  eines  W^orts  in  so  viele 
heterogene  Bedeutungen,  wie  es  besonders  Grassmann  Hebt,  von 
vornherein  Misstrauen  envecken. 
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Man  könnte  zunächst  versucht  sein,  in  i,  173,6c  ein  ähnHches 
Bild  wie  in  8,  14,  5  b  (cfr.  p.  133)  zu  suchen.  Aber  der  Versuch 
scheitert  an  vrjana  selbst  und  an  sam-vyä  gegenüber  dem  vi-vart 
jener  Stelle.  Eher  dürfte  man  an  ein  ähnliches  Bild  wie  in  8,  6,  $ 
b — c  (wo  sam-vart  gebraucht  ist)  denken. 

sam-vyä  ist  nach  2,  38, 4  der  Gegensatz  von  vi-tan.  Dort  ist 
nicht  eine  menschliche  Weberin  das  Subjekt,  sondern  die  Göttin 
der  Nacht,  welche,  ähnlich  der  Penelope,  das  was  sie  in  der  Nacht 
ausgesponnen  oder  gewoben  hat,  nämlich  die  Finsternis,  am  Morgen 
wieder  zusammenklappt.  Vgl.  auch  2, 17,4:  tämäifisi  düdhitä  säm- 
avyayat,  vi-tan  wird  sonst  mit  Vorliebe  von  dem  Ausspannen, 
Aufstellen  der  Fangnetze  gebraucht ;  man  vergleiche  jälayi  suvita- 
tajn  MBh.  13,  50,  16,  mrtyor  yanti  vitatasya^  päcam  Kathop.  4,  2 
und  in  übertragener  Bedeutung  indrajälatfi  vitanyate  Kathas.  26,  82. 
Dies  hat  mich  zuerst  auf  den  Gedanken  gebracht,  dass  vrjana 
synonym  m\\,  jäla  sei  und  wie  dieses  »Fangnetz,  Fanggarn«  oder 
überhaupt  »Falle«  bedeute.  Dann  wäre  i,  173,6c — d  zu  übersetzen: 
»Die  Erde  zieht  er  wie  ein  Fangnetz  ^  zu,  er,  der  thut,  was  er  will, 
trägt  den  Himmel  wie  einen  Kopfputz«. 

Natürlich  würde  dieses  eine  Argument  noch  nicht  zur  sicheren 
Bestimmung  von  vrjana  ausreichen.  Wohl  nur  eine  dialektische 
Nebenform  von  vrj  ist  vlag,  das  in  abhivlagya  (RV.  i,  133,  1.2) 
und  in  abhivlanga  vorliegt.     Letzteres  in  1,133,4: 

yasäffi  tisräh  paücägäto 
'bhivlahgair  apävapah 

Der  Ausdruck  apavapafi  flihrt  uns  wiederum  auf  das  grosse  Fang- 
netzlied AV.  8,  8,  wo  es  in  V.  5  heisst :  antäriksaf^t  jalam  äsit  — 
t^näbhidhaya  däsyünäijt  ^akräh  s^näm  dpävapat  > Der  Luftraum 
war  das  Netz  —  damit  fangend  hat  CJakra  (Indra)  das  Heer  der 
Dämonen  gefischt«.  Hier  ist  das  Bild  vom  Fischfang  genommen, 
in  I,  173,  6  aber  an  den  Vogelsteller  zu  denken,  abhivlanga  deute 
ich  demnach  als  »Fangnetz«  (»von  welchen  [Zauberinnen]  du  dreimal 


*  Dem  Sinn  nach  s.  v.  a.  vitatam, 

-  Die  Vergleiche  wollen  nur  sagen ,  dass  Himmel  und  Erde  für  Indra  Haga- 
tellen  sind ;  vgl.  3,  30,  5 :  »wenn  du  die  beiden  Wellen  zusammenfassest,  so  ist  es  für 
dich  nur  eine  Handvoll«;  und  10,119,8—10;  ferner  8,6,5:  »als  Indra  die  beiden 
Welten  wie  zwei  Felle  zusammenrollte«. 


A        Af 


vrjana,  vfj,  maya  —  str»  I4I 

fünfzig^  mit  Netzen  fischtest«)  und  abhi-vlag  durch  »fangen«.  Die- 
selbe Bedeutung  wird  im  Verlauf  auch  für  vrj  nachgewiesen  werden. 

»Fanggam,  Netz,  Falle«  passt  für  vrjana  in  der  That  noch 
an  einer  Reihe  von  Stellen  vorzüglich.  6,  11,6:  äti  srasema  vrjd- 
narit  fiäffihah  »wir  möchten  der  Not  entgehen^  wie  einem  Fang- 
garn«. Dasselbe  Bild  mit  anderen  Worten  ausgedrückt  findet  sich 
2i  27,  5 :  pari  gväbhreva  duriiani  vrjyäm  »wie  Fanggruben  möchte 
ich  den  Gefahren  ausweichen«.  10,27,5:  nä  ifä  u  maiji  vrjäne 
varayante  7id  pdr-jatdso  yäd  ahdjfi  manasy^  »nicht  halten  sie  mich 
in  einem  Fanggarn  auf,  auch  nicht  die  Berge  (können  mich  auf- 
halten), wenn  ich  will«.  Eine  halbe  Parallele  hierzu  giebt  8, 45,  21: 
ndkir  ydin  vfnvat^  yudhi,  vrjana  und  yudh  bezeichnen ,  wie  wir 
sehen  werden,  eine  Art  von  Gegensatz.  Dadurch  hat  Säyaija  sich 
verleiten  lassen,  vrjana  öfters  geradezu  durch  saifigräma  zu  er- 
klären. 1,63,3:  tvdifi  QÜsf,ia7ti  vrjdne  prksd  äf^äü  yüne"  kutsäya 
dyumdte  sdcdhan  »du  hast  dem  jungen  frischen  Kutsa  zu  liebe  dem 
(^u§ija  in  einem  Fanggarn — ^  den  Garaus  gemacht«.  Mit  dieser 
Stelle  sind  zu  combinieren :  6,  26,  3  tvdtfi  Kütsdya  Qühta^ji  dägüse 
vark;  6,18,8  vrtidk  pipruifi  gdmbaraifi  gidnani,  z^r;*  heisst  hier 
einfach:  »in  einer  Fangschlinge  fangen  oder  zu  Falle 
bringen«.  Götter  und  Dämonen  stellen  sich  wechselseitig  solche 
Fangschlingen;  der  Listigere  siegt.  Die  Fallen,  welche  QuSpa  seiner- 
seits stellt,  oder  der  Hinterhalt,  in  welchem  er  sich  versteckt,  werden 
angedeutet  in  10,61,13:  (üsnasya  sdf^grathitam  —  giihä  ydt, 
I,  121,  IG:  (üsnasya  —  pdrikitaf^  ydd  öjo  —  sügratkitam.  Man 
könnte  oben  auch  übersetzen:   »in  seiner  (eigenen)  F*alle  (Schlinge)«. 

So  erklärt  sich  ohne  Conjectur*  3,34,6:  vrjdnejia  vrjijiän 
sd7fi  pipesa  mäyabhir  ddsyüfir  abhibhütyojäh  »mit  seinem  Fangnetz 
hat  er  die  Hinterlistigen  zerquetscht,  mit  seinen  Listen  die  Dasyu 


*  Ob  so  nicht  auch  ^ripancäfäfj,  im  Würfellied   10,34,8  zu  fassen  ist? 

'  ati'Snts  kann  nach  der  Grundbedeutung  von  sras  unmöglich  »überspringen« 
(so  Grassmann)  heissen.  Wohl  aber  hätte  im  PW.  diese  Bedeutung  für  ati-skand 
auch  in  10,  108,  2  angenommen  werden  müssen.  Ludwig  hat  hier  das  Richtige  ge- 
troffen. Als  echte  Hündin  —  denn  das  ist  die  Saramd  auch  in  diesem  Lied  —  hatte 
sie  vor  der  Ranha  nur  die  Wahl  hindurchzuschwimmen  (tar)  oder  hin  überzuspringen. 
Die  Ranhä  erleichterte  ihr  das  erstere,  weil  im  letzteren  Fall  ihr  Prestige  der  un- 
geheuren Grosse  verloren  gegangen  wäre. 

'  Die  Worte  ffklä  ä{uiü  sind  völlig  dunkel. 

*  Vgl.   Hcrgaigne  3,  82,  welcher  vfjituna  vermutet. 
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der  überlegene«.  Damit  ist  zu  vergleichen  V.  3:  prä  mäylnäm 
aminät;  i,  32, 4:  mäyinäm  äminäh  pröta  mäyäli;  i,  11,7:  mäyäbhir 
Indra  mäylnatfi  tvätfi  QüsTj^am  avätirah,  ähnlich  51,5  u.  ö. 

Das  wichtigste  Resultat  dieser  Stelle  ist  die  nahe  etymo- 
logische Verwandtschaft  von  vfjafta  —  vrjma  und  die  enge  begriff- 
liche von  vfjana  —  mäyä. 

Nunmehr  wird  auch  6,  68,  3  in  die  richtige  Beleuchtung  ge- 
rückt: väjrenänydli  gävasä  hänti  vfträifi  sisakty  anyö  vrjdnesu 
viprali  »Der  eine  (Indra)  erschlägt  den  Vftra  mit  dem  Keil,  der 
andere  (Varu^ja)  hält  sich  auf  bei  den  Fangschlingen,  der  Kluge« . 
Gemeint  sind  in  b  die  Fallen,  Hinterhalte,  welche  den  Dämonen 
wie  den  Menschen  gestellt  sind,  a  und  b  charakterisieren  einmal 
die  doppelte  Kampfesweise,  welche  Ait.  Br.  6,  36,  i  durch  die  Worte 
yuddha  —  mäyä  (devä  asurän  upäsaca?itoteva  yuddhenoteva  mäyayä) 
ausdrückt,  die  offene  und  die  versteckte,  listige  Kampfesweise,  zwei- 
tens den  im  Rgveda  oft  hervorgehobenen  Wesensunterschied  zwischen 
Indra  und  Varupa,  die  etwa  mit  Aiax  und  Odysseus  verglichen 
werden  können.  Indra  liebt  den  offenen  Kampf,  was  natürlich  nicht 
ausschliesst,  dass  er  sich  an  anderen  Stellen  gleichfalls  der  mäyäs 
bedient,  Varuna's,  namentlich  des  späteren  Varuija's  Weise  ist  die 
listige,  versteckte,  hinterhaltige,  welche  ihn  und  noch  weit  mehr  die 
Asuras  im  allgemeinen  allmählich  in  Misskredit  gebracht  haben. 
Am  besten  wird  6,  68,  3d  illustriert  durch  2,27,16:  yä  vo  mäyä 
abhidrühe  yajaträli  pa^ä  Adityä  ripäve  vicrttäli  \  agvtva  iah  äti 
yesmfi  räthena  —  »was  eure  Listen  sind  um  zu  Fall  zu  bringen, 
ihr  verehrungswürdige  Ädityas,  die  Schlingen,'  die  eurem  Feind 
gelegt  sind,  denen  möchte  ich  wie  ein  Rosselenker  mit  seinem 
Wagen  ausweichen«.  Die  mäyä  ist  überhaupt  eine  charakteristische 
Eigenschaft  des  Varuija  und  der  Asuras,  vgl.  Farufiaf/i  mäyinam 
6, 48,  14.  7,  28, 4.  10,  99,  10  und  die  zahlreichen  von  Bergaigne  3,  81 
gesammelten  Stellen;  ebenso  die  gefürchtete  dhürti  (1,128,7)  des 
Varuna  und  die  drühas  der  Mitra-Varuija  (7, 61,  5).  Nicht  ein  inne- 
rer ethischer  Trieb,  sondern  die  blasse  Furcht  vor  der  überlegenen 
List  Varuija's  ist  es,  die  in  den  Varu^aliedern  dem  Menschen  sein 
Sündenbekenntnis  entlockt.  Von  dem  sinkenden  Asurageschleclit 
sagt  Indra  10,  124,  5  triumphierend:  7iirmäyä  ii  ty^  Asurä  abhüvan 


'  Zu  den  Schlingen  des  Vann>a  vgl.  f>äf;a  im  PW.,  pd^iti  etc. 
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>sie  haben  ihre  List  eingebüsst«.  Auch  bei  dem  Wort  7«<ry4  muss 
die  Mauer,  welche  künstlich  zwischen  Veda  und  späterem  Sanskrit 
errichtet  worden  ist,  niedergerissen  werden,  wie  dies  schon  Ber- 
gaigne  gethan  hat.  Auch  mäyä  bedeutet  im  ältesten  Veda  nie 
etwas  anderes  als  später;  es  ist  jede  Art  von  Täuschung,  und  das 
Etymon  ist  nicht  mäy  sondern  mi,  über  dessen  Grundbedeutung 
Collitz  in  B.B.   10,15  zu  vergleichen  ist. 

In  diesen  sechs  Stellen  und  ihren  Parallelen  ist  eine  feste  Basis 
gegeben,  auf  welcher  sich  die  Grundbedeutung  von  vfjana  aufstellen 
lässt.  vf'jana  ist  einerseits  mit  kiifa,  andererseits  mit  v^jina  und 
"»näyä  synonym.  Wie  küfa  und  andere  Synonyma  hat  es  eine  dop- 
pelte Bedeutung,  eine  speziellere  und  allgemeinere: 

a)  speziell:  Fangnetz,  Fanggarn,  Falle  .     .     .   \ 

b)  allgemein:  Anschlag,  List;   Bann,  Zauber;  (  =  h'ifa. 
Hinterhalt,  Heimlichkeit  =  z//7V«Ä^  mäyä     .  j 

Beide  Begriffsreihen  berühren  sich  aufs  engste.  Der  Vogel- 
steller, der  die  Falle  stellt,  versteckt  sich  im  Hinterhalt  (cfr.  Hitop. 

9,  1 5  Seh.,  fehlt  ed.  Pet.).  Auch  wir  gebrauchen  Wendungen  wie  »je- 
mandem eine  Falle  stellen«,  »jmd.  in  eine  Falle  locken«  gleichbedeu- 
tend mit  »einen  Hinterhalt  legen«,  »in  einen  Hinterhalt  locken«  im  Sinn 
von  »überlisten«.  Die  Begriffsreihe  b)  ist  jedenfalls  die  abgeleitete, 
denn  das  Fanggarn  ist  das  Bild  der  List  und  Tücke  überhaupt. 

Unter  b)  gehören  folgende  Stellen  des  Rgveda:  9,87,2  svä- 
yüdhali  pavate  devä  indur  agastihä  vrjänani  rdksamäi}a/i  »es  klärt 
sich  der  Gott  Soma,  der  seine  eigenen  Waffen  hat,  der  die  Feinde 
erschlägt,  auf  einen  Anschlag  achtet«.  Hier  stehen  also  acasti  und 
vrjana  parallel.     In  9,  97, 43  heisst  Soma  vrjindsya  Hanta, 

Hinterhalt  ist  entweder  der  Hinterhalt,  welcher  von  andern 
gelegt  wird,  und  in  den  man  selbst  hineinfällt,  also  s.  v.  a.  »Klemme« : 

10,  28,  2  vigvesv  ena^i  vrjdnesu  pämi  yd  nie  kukst  sutäso^nah  pr- 
nati  »in  allen  Klemmen  will  ich  den  beschützen,  der  mir  mit  ge- 
presstem  Soma  den  Bauch  vollfüllt«.     Say. :  satfigrämesu, 

Oder  der  Hinterhalt,  in  welchem  man  sich  selbst  vor  andern 
verbirgt  oder  auf  andere  lauert,  also  »Versteck,  Zuflucht,  Heimlich- 
keit«. Daher  scheinbar  synonym  mit  sadhastha,  5,  52,  7:  y^  vä- 
vrdhänta  pärthivä  yd  uräv  antdriksa  a  \  vfjdne  vä  nadinäifi  sa- 
dhdsthe  vä  mahö  divd/i  »im  Versteck  der  Ströme«,  vgl.  auch 
1,101,8  und  apäm  upasthe  10,45,3. 
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2.  Die  metaphorische  Bedeutung  von  vrjafta. 

Im  weiteren  Verfolg  des  Wortes  müssen  wir  zunächst  auf  die 
Bedeutungsverzweigung  der  Wurzel  vrj  zurückgreifen.  Die  grosse 
Concurrenz  der  vielen  Mitbewerber  um  die  Gunst  der  Götter  ist 
schon  im  Rgveda  eine  stehende  Klage.^  Solche  Concurrenz  heisst 
vihava  3,8,10.  10, 128,  i.  2  oder  z//Wr*  (dies  zum  Teil  Adj.)  6,45, 29. 
7»  23, 2.  30, 2.  6,  31, 1.  33, 1.  Aufgabe  der  Priester  ist  es,  die  Götter 
andern  Concurrenten  abzujagen  und  für  sich  resp.  ihre  Lohnherrn 
einzufangen.  Dieses  Einfangen  heisst  vrj.  Ait.  Br.  6,6,4:  na  hai- 
säifi  vihave  'nya  htdratfi  vrnkte  »nicht  fängt  bei  dem  Wettruf  der- 
selben ein  anderer  den  Indra  ab«.  IjlV.  i,  134,6:  tväni  no  Väyiw 
esäm  äpurvyah  sömanätfi  prathamdh  pitim  arhasi  sutanäifi  pitim 
arhasi  \  utö  vihütviatinäfit  vigäifi  vavarjüsiitäm !  vicvä  it  te  dhenävo 
diihra  äciravt  ghrtävi  diihrata  äi;iram\\  »Du,  o  Väyu,  würdigst' 
unter  diesen  Somas  zu  allererst  unseren  Trank  und  wenn  auch*  bei 
den  wettrufenden ^  Völkern,  die  dich  abfangen  wollen,  alle  Kühe 
Milch  strömen  lassen,  Buttermilch  strömen  lassen.«  8,  76,  i :  /;;/^;;/ 
nü  niäyinaffi  kuva  Indravt  icänam  6jasa\marütvantaffi  nä  vrftjäse\\ 
»Diesen  listigen  durch  Kraft  mächtigen  Indra  rufe  ich  nun  samt 
den  Marut,  dass  er  sich  nicht  (von  andern)  abfangen  lasse  (infinit. 
pass.).'c  8,79,5:  arthino  ydnti  cM  ärtha^i  gäcchän  id  daduso 
rätim  vavrjyüs  tfsyatali  kämam  i[  »wenn  sie  emsig  ans  Werk  gehen, 
so  mögen  sie  (die  Priester)  die  Gunst  des  Freigebigen  erlangen, 
das  Verlangen  des  durstigen  (Indra)  einfangen«,  nämlich  dass  er 
seinen  Durst  bei  ihnen  stille. 


*  Vgl.  Stellen  wie  5,35,6:  »Dich  rufen  ja,  o  Vrtratöter,  die  Leute  (jatiäsafyj 
bei  gelegtem  Opfergras  an ,  dich  den  gewaltigen  in  Massen  (pttn^iHu,  cfir.  unten  zu 
3,  I,  11),  dich  den  vordersten  (Bild  vom  Wettrennen),  um  den  Preis  zu  gewinnen«. 
7:  j»Hilf  unser m  Wagen,  der  bei  jedem  Sport  nach  dem  Preis  trachtend  mitläuft 
(sayävan)t  dass  er  in  den  Wettkämpfen  nicht  überholt  (dtt^ara)  an  der  Spitze  laufe 
(pttroyiivan)* .  jaitäsafj.  hier  im  verächtlichen  Sinn  von  den  Concurrenten  wie  i  ,i66,  14 
und  eläm  i,  134,6;  Ait.  Br.  6,6,4.  Vgl.  auch  das  geringschätzige  ayain  janaJ}  des 
späteren  Sanskrit  von  dem  unterwürfig  Redenden. 

*  l'ber  dieses  Wort  vgl.  Pischel  p.  34. 

*  Dieselbe  Bedeutung  hat  arh  auch  in  4,47,2.  5,51,6. 

"*  Uta  »wenn  auch«  vgl.   i,  167,8;  auch  dort  ist  das  Verbum  unbetont. 

*  Darnach  die  Angaben  der  Wörterbücher  s.  v.  vihutmaut  zu  verbessern.  Der 
Gebrauch  von  vi-hvä  ist  charakteristisch,  im  PW.  unter  vi-hva  auch  richtig  angegeben. 
—  Sich  Concurrenz  machen  im  Anruf  der  Götter  heisst  ausser  vi-hvd  (s.  PW.)  noch 
vi'hru  6,25,4  und  li-Tuc  in  der  Parallelstelle  6,31,  l   und  vi-ftt/   10,22,9. 
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Das  Mittel  zu  diesem  Einfangen  ist  das  Opfer,  das  Gebet  und 
die  Opfergabe.  So  werden  wir  auf  den  gewöhnlichen  Gebrauch 
von  vj'jdna  geflihrt.  vrjdna  bezeichnet  den  Ort  und  die  Handlung 
des  Opfers,  nicht  als  den  umfriedigten  Platz,  sondern  als  ein 
Fanggarn,  mit  welchem  man  die  Götter  fängt  (v^j)  und  die  Riva- 
len und  Feinde  »hereinfallen«  lässt. 

Nach  dem  Geist,  der  aus  den  Brahma^as  spricht,  ist  das  Opfer 
nichts  anderes  als  ein  künstliches  Gewebe  von  Kniffen  und  Listen, 
eine  fromme  Täuschung,  mittels  welcher  die  Götter  die  Asuras,  die 
Menschen  aber  ihre  Nebenbuhler,  öfters  sogar  die  Priester  ihre 
eigenen  Lohnherm  »hereinlegen«  können.  Eine  niedrige,  aber  echt 
indische  Auffassung!  Tait.  Br.  3,  10,8,2  wird  ausdrücklich  von  der 
mäyä  des  Opfers  gesprochen,  und  es  ist  ein  gewöhnlicher  Refrain 
der  Brähmaoas,  wenn  irgend  ein  besonderer  Kunstgriff  beim  Opfer 
gelehrt  wird:  »wer  solches  weiss,  der  gedeiht  selbst,  seinem  Feind 
aber  geht  es  schlecht«  (z.  B.  Ait.  Br.  2,  15  und  öfters).  Wir  haben 
keinen  Grund,  den  Priestern  des  Rgveda  eine  nach  unseren  Begriffen 
höher  stehende  Moral  zu  vindizieren,  als  denen  der  »Yajurveda- 
periode«.  Dies  geschieht  nur,  um  sie  in  dem  trügerischen  Gewand 
eines  Mitteleuropäers  vorzuführen,  statt  in  dem  echter  Orientalen, 
die  sie  wirklich  sind.  »Der  Zweck  heiligt  das  Mittel«  ist  seit  alters 
auch  der  oberste  Grundsatz  des  indischen  Klerus.  List  aber  ist 
bei  den  Orientalen  die  höchste  Weisheit  und  Tugend. 

An  dem  Bilde,  wonach  das  Opfer  einem  Fanggam  oder  einer 
Falle  verglichen  wird,  mit  welcher  man,  wie  mit  Speck  die  Mäuse, 
so  mit  Ghfta,  Soma  und  Gebet,  die  Götter  fängt,  wird  also  nur 
derjenige  Anstoss  nehmen,  welcher  noch  in  dem  falschen  Idealis- 
mus, den  die  Jugendzeit  vedischer  Exegese  im  Gefolge  hatte,  be- 
fangen ist. 

Die  Priester  als  pirschende  und  spürende  Jäger  resp.  Tier- 
fänger, Indra  als  das  Wild,  dem  Alle  nachstellen,  das  sind  auch 
sonst  geläufige  Bilder  im  Veda;  z.B.  8,2,6: 

göbhir  yäd  im  anyd  asmän  mrgäui  nä  vra  mrgdyante  \  abhi- 
tsdranti  dhenübhili\\  »Wenn  ihm  auch  andere  als  wir  mit  Milch- 
tränken nachstellen  wie  Leute  dem  Wild,  mit  Tränken  ihm  auf- 
lauern. <  Die  Milchtränke  sind  hier  wie  oben  p.  144  als  Lockspeise 
oder  Köder  gedacht,  i  o,  40,  4 :  j///z/a;/^  inrg^oa  vdrana  vtrgat^ydvo 
—  havisä  ni  hvayämahc\  »wir  locken  euch  wie  Jäger  die  Elefanten- 
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tiere  —  mit  Opferspeise  herbei«.     Zur  Stelle  vgl.  Pischel  p.  102. 
Das  Bild  des  Jägers  liegt  auch  5,  30,  2  zu  Grunde. 

5,  30, 1 :  kvh  syä  virdfi  kö  apa^yad  Indra^tn 
sukhäratham  lyamänain  häribhyäffi  \ 
yd  raya  vajrt  sutäsotnam  icchän 
tdd  öko  gäntä  puruhütä  ütt\\ 
2:  ävacacakSafft  paddni  asya  sasvär 
ugrdfft  nidhäiür  dnv  ayani  icchdn  \ 
dpfcchatn  anyäfi  utd  //  ma  ahur 
Indratft  ndro  bubudhäna  agema^y 

1.  »Wo  steckt  der  Held?  Wer  sah  den  Indra  auf  leichtem 
Wagen  mit  den  Falben  fahren  ?  Er,  der  mit  Beute,  der  Keilwerfer, 
einen  Somakelterer  suchend  (ist),  er  wird  in  d  i  e  s  e  s  (=  unser)  Haus 
kommen,  der  Vielgerufene,  mit  seiner  Hilfe.« 

2.  »Ich  hatte  heimlich  seine  Fussspur  entdeckt,  ich  folgte  spü- 
rend der  gewaltigen  (Fussspur)  dessen,  der  sie  hinterlassen  ^  hatte. 
Ich  fragte  andere  und  die  sagten  zu  mir:  wir  wachsame  Männer 
möchten  den  Indra  kriegen.  «- 

*  nidhätf  ist  weder  im  grossen,  noch  im  kleinen  PW.  (vgl.  hier  Nachträge  V) 
ganz  richtig  erklärt  worden,  padatfi  ni'dhä  heisst  nicht:  »in  eine  Fusstapfe  treten«, 
sondern :  »eine  Fussspur  hinterlassen«,  wörtlich:  »sie  im  Boden  festlegen« ;  vgl.  8, 102,  14. 

1,  164,  5.7.  3,  7,  7,  meist  bildlich  gebraucht.  Sehr  beachtenswert  ist  Ludwigs  modi- 
fizierte Erklärung  V,  95.  Derselbe  will  nidhaitiff.  jetzt  enger  mit  nidhä  »Schlinge«  ver- 
knüpfen. Aber  seine  Construction  ist  nicht  annehmbar.  Mit  einem  Genitiv  »des 
Schiingenlegers«  wird  man  nicht  zurecht  kommen.  Vielleicht  hängt  nidhtUüfy  als 
Verbalabstrakt  von  icchdn  ab :  »Schlingen  zu  legen  wünschend  ging  ich  der  gewaltigen 
(Fussspur)  nach«.  Hierzu  bemerke  ich  folgendes:  i.  //  hat  auch  sonst  ein  Verbal- 
abstrakt als  Ergänzung:  9,  47,  4  vidhartdri  —  icchati ;  3,  38,  I   icchämi  —  satfidf^e.  — 

2.  Neutra  auf  tf  werden  auch  als  Verbalabstrakte  verwendet.  Vgl.  Avestd  Vidoilhrc 
»zum  Sehen«  Vt.  10,  82  und  die  vedischen  Formen  auf  'tari  (Locat.),  die  wenigstens 
an  einigen  Stellen  infmitivische  Geltung  haben:  lo,  100,9  ürdhvo  gravd  vasavo  's  tu 
sotäri  verglichen  mit  1,28,  i^rt/rd  grffvä  pfthühudhna  ürdhvo  bhävati  sotave,  und 
ifidhartäri  an  der  eben  citierten  Stelle.  3.  Der  spätere  Ausgang  des  nom.  acc.  sg. 
neutr.  auf  tf  ist  dem  älteren  Veda  unbekannt.  Vielmehr  fällt  hier  nom.  acc.  mit  dem 
gen.  sg.  zusammen,  cfr.  sthätül}  nom.  acc.  und  genit.  von  slhäif  (vgl.  Lanman  p.  422). 
Die  neutralen  /f-Stämme  scheinen  in  alter  Zeit  defectiva  gewesen  zu  sein.  Es  wäre 
also  auch  möglich,  7tidhättt{i  als  »das  Legen«  (der  Schlinge)  zu  fassen.  Leider  ist 
das  Wort   oltz.  Xey.     nidhätf  ist  sonst  nicht  zu  belegen. 

■^  Hier  wie  in  8,  2,  6  ist  wieder  deutlich  von  der  Concurrenz  anderer  Priester 
die  Rede.  V.  i  und  2  hängen  eng  zusammen;  die  Frage  in  i  a — b  ist  höhnisch  an 
die  C.'oncurrenien  gerichtet:   »Seht  ihr  vielleicht  den  Indra  bei  euch  (a-    bi?    In  dieses 
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Nicht  nur  der  spezielle  Gebrauch  des  Verbums  vrj,  sondern 
auch  andere  Bilder  haben  diese  Metapher  nahe  gelegt.  Schon  im 
Rgveda  wird  das  Opfer  öfters  mit  einem  Gewebe  verglichen,  z.  B. 
yajhatfi  tan  3,3,6;  yajnatji  vt-taft  5,  13,4  oder  Tä^cJ.  Br.  10,  5,6: 
tantrafri  vä  etad  vitäyate  yad  esa  dvadagähah.  vi-tan  ist  aber, 
wie  oben  gezeigt  wurde,  zugleich  der  spezifische  Ausdruck  fiir  das 
Aufspannen  des  Fanggams. 

Wie  für  den  Inder  das  Gewebe  der  bildliche  Ausdruck  für  ein 
kunstfertiges  Gemachte  überhaupt  ist,  so  das  Fanggarn  für 
jedes  listige  Machwerk.  Kunst  und  List  zugleich  aber  muss  der- 
jenige anwenden,  welchem  es  gelingen  soll,  die  Gunst  der  Götter 
seinen  Rivalen  vorzuenthalten  und  fiir  sich  selbst  zu  gewinnen.  So 
ist  in  7,  99.  6  vrjana  mit  vidatha  »Kunst,  Wissenschaft«  (dies 
scheint  die  wahre  Bedeutung  von  vidatha  zu  sein)  in  Parallele  gesetzt : 

ranf  vätji  stomaf/t  vidäthesu  Visfto 
pijivatam  iio  vrjänesv  Indra 

»Kunst«  und  >List«  sind  hier  durch  Synekdoche  für  »Opfer«  (als 
Handlung  und  Ort)  gebraucht. 

Wenn  ich  mich  hier  des  Ausdruckes  »List«  bediene,  so  be- 
darf dies  noch  einer  Rechtfertigung.  Oben  wurde  gezeigt,  dass 
vrjana  im  eigentlichen  unbildlichen  Sinn  sich  in  eine  doppelte,  in 
eine  spezielle  und  allgemeine  Bedeutung  zerlegt.  Dieselbe  Begriflfs- 
zerlegung  ist  auch  bei  der  metaphorischen  Verwendung  von  vfjana 
gestattet  und  vrjana  kann  bald  speziell,  wie  oben,  bald  allgemein 
gefasst  werden  als  die  schlaue,  listige,  heimliche  Veranstaltung  der 
Priester  als  ein  Anschlag  auf  die  Gunst  der  Götter  oder  eine  Über- 
listung der  Gegner.    Metaphorisch  bezeichnet  also  vfjana  das  Opfer: 

a)  speziell    unter   dem   Bilde   eines  Fangnetzes    oder   einer 
Falle  gedacht; 

b)  allgemein:  als  List,  Intrigue,  Bann,  Zauber,  Heim- 
lichkeit =  7Häyä  yajüasya. 

Zwischen  a  und  b  wird  uns  meist  freie  Wahl  gelassen;  der  Aus- 
druck »Heimlichkeit«  (man  denke  nur  an  Immermann's  Oberhof) 
dürfte  sich  zur  Übersetzung  am  meisten  empfehlen.     Nur  an  einer 


unser  Haus  wird  er  kommen  (c — d);  denn  ich  habe  seine  Spur  entdeckt  und  bin 
ihm  nachgegangen  (2a— b),  ()l)Wohl  auch  die  andern  ihn  gar  zu  gern  haben  möch- 
ten (c— d)«. 
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oder  zwei  Stellen  ist  der  Vergleich  mit  dem  Fanggarn  durchgeführt. 
5,  54,  12:  säm  acyania  vfjdnätitvisanta  yät  svdranti  ghösatfi 
vitatani  rtayävah  »Zugezogen  werden  die  Opfernetze, 
wenn  sie  (die  Marut)  anstürmen.  Die  Priester  (ftayu)  brüllen  ihr 
(als  Fangnetz)  ausgespanntes  Geschrei«,  vitata  ist  aus  der  oben 
erwähnten  Verbindung  mit  y^/Ä  zu  verstehen,  zugleich  bedeutetes: 
»gedehnt«,  »weit  reichend« ;  vgl.  auch  dyämi  ghösali  7,  23,  2.  sam-ac 
wie  sam-vyä  in  sam  vtvye  vrjanam  i,  173,6.  Der  Sinn  von  5,  54,  12 
c — d  ist  also:  wenn  die  Marut  erscheinen,  suchen  alle  Priester  sie 
durch  ihr  Geschrei  einzufangen. 

Während  hier  Gebet  und  Ruf  der  Priester  mit  dem  Fangnetz 
selbst  verglichen  werden ,  scheinen  sie  an  einer  zweiten  Stelle  als 
die  Lockspeise  in  demselben  gedacht  zu  sein,     i,  166,  14: 

yäna  dirghdni  Marutah  QÜgdväma 
yuhnakena  pdrh^asä  turäsafi  \ 
ä  ydt  tatdnan  vf'jdne  jdnäsa 
ebhir  yajnShis  tdd  abhtstim  afyäm\\ 

Zunächst  glaube  ich,  dass  abhisfi  gegen  P.P.  als  Compositum 
zu  fassen  ist  (ähnlich  schon  Ludwig)  von  abhi-yajy  das  nach  6,47, 25 
»überopfern«  d.h.  über  ein  Opfer  noch  hinübergehen,  überhaupt 
»übertreffen«  bedeutet,    in  der  dänastuti  des  Prastoka  6,47,  25: 

mdhi  rädho  vicvdjanyaifi  dddhanän 
Bharddvajän  Särhjayö  abhy  äyasfa  \ 

»Der  Sohn  des  Sffijaya  (Prastoka)  hat  die  Bharadväja,  die  einen 
grossen  allbekannten  Lohn  empfingen,  übertroffen«,  d.  h.  er  hat  ihnen 
mehr  gegeben,  als  sie  beansprucht  haben. 

ä'ta7i  in  i,  166, 14  vergleicht  Ludwig  ohne  Resultat  mit  abhyä- 
tmia  TS.  3,4,6, 1,  obwohl  das  eine  das  andere  erklären  hilft,  ä-tan 
ist  wörtlich  unser  »anzetteln«.  Es  bezeichnet  eigentlich  den  Zettel 
(tantra)  irgendwo  befestigen,  und  dann  überhaupt  »befestigen«. 
tdnUim  ä  tanvate  divi  IjlV.  i,  159,4;  und  bildlich  vom  Opfer:  agnir 
divi  havydm  ä  tatäna  10,80,4.  yathaisä  puruse  chäyaitasminn 
et  ad  ätatayn  »wie  der  Schatten  am  Menschen  befestigt  ist,  haftet« 
Pra(^nop.  3.3.  In  i,  166,  14  drückt  ä-tan  jedenfalls  irgend  eine 
listige  Machination  aus,  und  zwar  entweder  allgemein  (vgl.  oben  b) 
etwas  »anzetteln«  oder  wenn  vrjana  hier  die  spezielle  Bedeutung 
(v*j[l.  oben  a)  hat,  das  Befestigen  der  Lockspeise,   »ködern'-..     Kine 


sichere  Entscheidung  lässt  sich  nicht  treffen,  abhi  in  abhya-tan 
hat  denselben  Sinn  wie  in  abhi-yaj^  also  »überlisten«  (nachReiheb, 
sieh  oben  p.  147).  In  TS.  3,4,6,1  f.  wird  erzählt,  dass  einstmals 
die  Asuras  den  Göttern  im  Opfer  alles  nachmachten  (also  auch 
ihnen  die  Stange  halten  konnten).  Da  erfanden  (apa(yan)  die  Götter 
die  Abhyätänasprüche,  tan  abhyätanvata  »sie  überlisteten  sie«  (Säy.: 
va^ikrtya^^, 

Damach  übersetze  ich  1,166,14:  »Damit  wir,  o  Marut,  lange 
die  Oberhand  behalten  durch  eure  Überlegenheit  (?),  ihr  schnelle, 
möge  es  mir  gelingen,  das  was  die  Leute ^  in  ihrer  Heimlichkeit 
anzetteln  (oder  in  ihrem  Fanggarn  als  Köder  befestigen)  zu  über- 
opfem  d.  h.  zu  übertrumpfen«,  tat  wird  von  dem  infinitivischen 
abhistini  regiert. 

v^jana  (im  Sinn  von  a  oder  b)  heisst  avara  (2,  24, 1 1.  9,  96,  7) 
oder  avama  (i,  101,8),  weil  es  auf  der  Erde  ist,  ebenso  männsa 
I,  128,  7.  Soma,  der  beste  Köder  für  die  Götter,  wird  darin  ge- 
presst  9,  TT,  5 ;  er  hält  darin  Wacht  9,  82, 4;  vgl.  auch  3,  36, 4.  Er 
heisst  darum  auch  vfjanasya  räjä  9,97,  10  (cfr.  ib.  23  vfjanyasya 
räjä),  ebenso  vrjanasya  gopä  i,  91,  21,  wie  er  9,  73,  8  ftasya  gopä 
genannt  wird.  V.  8  und  9  dieses  Liedes  sind  noch  eine  weitere 
Stütze  meiner  Auffassung.  Wir  haben  dort  bei  einander  die  Be- 
griffe karta  »Fallgrube«,  das  vitataifi  tantram,  die  mäyä  und  noch- 
mals karta.  Die  Priester  selbst  nennen  sich  in  i,  loi,  11  in  richtiger 
Selbsterkenntnis  vrjanasya  gopäJi  »die  Wächter  des  Opfernetzes«. 

t »  S  ^ »  J  5  •  asminn  Indra  vrjdne  särvaviräh 

smdt  süribhis  tdva  gdrmant  syäma 

»Bei  dieser  »Heimlichkeit*  möchten  wir,  o  Indra,  heil  samt  den 
Herren  in  deinem  Schutze^  sein.«  Der  Hintergedanke,  dass  wohl 
die  Rivalen  ihnen  ähnliche  vrjandni  stellen  könnten,  wie  sie  selbst 

*  Vgl.  deutsch:   »einen  kriegen«. 

-  Gemeint  sind  die  Concurrenten ;  vgl.  auch  oben  p.   144  Note   i. 

*  In  dem  Begriff  »Hinterhalt«  d.  h.  dem  Ort,  wo  man  andern  auflauert  und 
selbst  Deckung  sucht,  kreuzen  sich  die  Worte  vjrjana  —  garma,  resp.  varutha  (Schutz, 
Deckung).  Vgl.  10,61,17:  sar/t  yan  Miträvartdiiä  vftija  ukthaify  —  varuthail^  Ein 
ftirMM  der  Götter  heisst  der  Opferplatz  auch  I,  142,  5:  vfnje  dti'avyaaistamam  In- 
dräya  forma.  Zu  i^fnje  ist  zunächst  aus  a — h  öarhify  zu  ergänzen.  Zu  gleicher  Zeit 
schwebte  aber  dem  Dichter  wohl  auch  die  andere  Bedeutung  von  vfj  in  vfjtifia,  resp. 
die  Gleichung  vfjana  —  garma  vor.     Vgl.  auch  unten  zu  1^\,  3,  i,  i. 
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jenen,  mag  die  Ritte  um  Indra's  garvian  eingegeben  haben,  sar- 
vavira  ist  nach  den  Stellen  nicht  »vollzählig«,  sondern:  »die  Männer 
heil  behaltend  oder  —  erhaltend«;'  ebenso  1,105,19:  enangüseim 
vayäm  indravanto  'bki  syania  vrjäne  särvavirali  »durch  dieses 
Lied  möchten  wir,  im  Besitz  des  Indra,  bei  der  ,Heimlichkeit*  mit 
heiler  Mannschaft  gewinnen«.  In  1,51,  14  wird  der  Stoma  »Sang« 
mit  dem  Thürpfosten  verglichen ;  das  tertium  comparationis  ist  wie 
bei  vrjana  das  Festhalten  der  Götter. 

Geradezu  unfreiwillige  Parodie  ist  es,  wenn  statt  der  Worte 
RV.  10,42,  IG:  vayäifi  rajabhilt  prathamä  dhänäny  asmäkena  vr- 
jdnenä  jayevia  »wir  wollen  durch  unsere  »Heimlichkeit*  mit  unse- 
ren Königen  die  ersten  Preise  ersiegen«  in  AV.  7,  50,  7  die  Va- 
riante: ärisfäso  vfjanibhir  jayema  »unbeschädigt  durch  (anderer) 
Listen«  erscheint.  Die  Stelle  10,42,  10  führt  noch  auf  ein  weiteres 
Synonymon  von  vrjana,  nämlich  abhiyügt>an  6,45,15 — asmä- 
kenäbhiyügvanä  \j^si  jist^o  hitäfji  dhänam  \  Indra  wird  aufgefordert, 
zum  Sieg  im  Wettkampf  zu  verhelfen,  abhiyügvan  kann  hier  un- 
möglich »Gegner,  W^idersacher«  oder  »Angreifer«  bedeuten.  Es 
hängt  allerdings  mit  abhiyuj  auf  das  engste  zusammen.  Der  Unter- 
schied ist  nur  der,  dass  abhiyiigvan  an  dieser  Stelle  »die  listigen 
Anschläge,  die  von  uns  und  zu  unserem  Vorteil  ausgehen«,  sind, 
abhi-yuj  aber  »die  Anschläge,  welche  andere  gegen  uns  schmieden«. 
Also:  »ersiege  durch  unseren  (der  Priester)  Anschlag,  o  Siegreicher, 
den  ausgesetzten  Preis«. 

Agni  wird  in  dem  vrjana  erzeugt  (1,60,  3);  er  heisst  2,2,  i 
vrjanesu  dhürsäd.  Der  Hauptsprecher,  der  durch  die  Macht  seines 
Wortes  die  Götter  zu  bannen  versteht,  heisst  vrjanesu  kärn^ 
2,2,9.  34»  7- 

Ausdrücklich  der  Zweck  eines  solchen  vrjana  wird  angegeben 
in  10, 63,  15:  svasti  nah  pathyasu  dhdnvasu  svasty  apsü  vrjäne 
svarvati  svasti  nali  piitrakrth^su  yönisti  —  Damit  ist  einmal  zu  ver- 
gleichen 1,91,21:  svarsäm  apsätfi  v^jänasya  gopäm  und  ferner 
die  ähnlichen  prägnanten  Locative  (»wobei  es  sich  handelt  um^) 
im  sechsten  Mandala:  6, 19,  \2  gürasätau  —  tdnaye  gösv  apsü;  6, 25,4 


^  wie  AvestÄ  haurvo-ßu, 

""*  hdm  ist  überall  der  eigentliche  Verfasser,  Dichter  des  Liedes ;  es  gehört  nicht 
zu  2  kar,  sondern  ist  mit  i  karu  des  klassischen  Skr.  identisch.  Im  Veda  hat  ktiru 
die  engere,  im  späteren  Skr.  die  weitere  Bedeutung  des  gr.  non^xriS' 
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tokif  vä  gosu  tänaye  yäd  apsü  vi  krändasi  urvärasu  brdvaitc; 
6,31,  I  tok^  apsü  tänaye  ca  süre;  46,4  mahadhan^  tanüsv  apsü 
sürye;  66,  8  vajasataii  tokd  va  gosu  tänaye  —  apsü.  vrjäne  svärvati 
heisst  also:   »bei  einer  (Opfer-)  Heimlichkeit,  deren  Zweck  svar  ist«. 

Die  (Opfer-)  I^ji  .mlichkeit  glücklich  und  mit  Erfolg  zu  Ende 
fuhren  heisst  vrjattf^  pra-tar  7,61,4,^  cfr.  yajüaniy  manisä^i  pra 
-tar  3.  17,  2.  4,6,  \m  vrjanäsu  viksu  10, 15, 2  ist  »bei  den  Leuten, 
welche  ein  gutesf?  *-)  Garn  haben,  also  die  Pitaras  anzuziehen 

vermögen«;   cfr.    '.:-  vavarjusi^äm  i,  134,6.     Ob  hierher  nicht 

auch  suvrkti  g^hS^i^ 

Wesentlich  dasseSife  scheint  vfjana  mit  verändertem  Acccnt 
in  1,48,5  zu  bedeuten:  jaräyajtti  vfjanaifi  padväd  iyata  üt  pata- 
yati  paksiftali.  Ich  construiere  etwas  anders:  »muntermachend  alles 
Vierfiissige  eilt  sie  ins  (Opfer-)  Garn,  sie  scheucht  die  Geflügelten 
auf«.  Gemeint  ist  mit  vrjanam  dem  Sinn  nach  dasselbe  wie  somino 
gfhäm  1 ,  49,  I .  Zu  padvat  vgl.  väyag  cit  te  patatrvio  dvipäc  cä- 
ttispat  1,49,3. 

Von  diesem  neutralen  vfjäna  zweigt  sich  ein  masculines  vr- 
jäna  ab  an  den  Stellen  1,165,15.  5,44,1.  6,35,5.  7»  32,  27  (dort 
ajüätäh  genannt)  und  darnach  auch  10,27,4.  Der  genaueren  Be- 
stimmung dieses  masculinen  vrjana  muss  eine  eingehendere  Unter- 
suchung von  jiradanu  (i,  165,  15)  vorausgehen.  Es  sei  mir  darum 
verstattet,  dasselbe  für  einen  späteren  Artikel  aufzusparen.  Mit  der 
Geschlechtsdifferenz  könnte  wohl  ein  Bedeutungsunterschied  ver- 
bunden sein.  Unsere  bisherige  Untersuchung  wird  davon  unberührt 
bleiben. 

Einer  Begriffsverwandtschaft  oder  gar  Identität  von  Skr.  vr- 
jana und  AV.  verezena,  an  die  ich  früher  selbst  geglaubt  habe, 
vermag  ich  nicht  mehr  das  Wort  zu  reden,  verezena  muss  aus 
dem  Avesta  selbst  erklärt  werden.  Zu  beachten  ist  auch,  dass  diese 
Wz.  vrj  der  Avestasprache  ganz  abhanden  gekommen  ist. 

Um  nochmals  auf  die  Wurzel  vrj  zurückzukommen,  so  lassen 
imierhalb  des  Sanskrit  die  verschiedenen  Abzweigungen  sich  in  fol- 
gender Weise  zu  einem  Ganzen  gruppieren. 

Grundbedeutung*    ist:    jemand    in    das    Fangnetz,    die 


*  Der  Zweck  des  -'ijana  ist  dort  nach  dem  Gegensatz  zu  c  Nachkommenschaft. 

*  Der  GrimdbegrifTT  mag   immerhin  *einschliesscn«  (cfr.  etpYO))  gewesen    sein. 


I  c  2  Geldner, 

Falle  bekommen.  Daraus  entwickeln  sich,  je  nach  der  Art  der 
Falle  und  des  Fangens,  die  beiden  Begriffsreihen: 

a)  fangen,    packen,    festhalten,    halten;    abfangen, 
abhalten; 

b)  »hereinlegen«,  zu  Fall  bringen,  zu  Boden  strecken, 
legen. 

Die  unter  a)  gehörigen  Stellen  sind  meist  schon  oben  besprochen 
worden,  päpniänafft  vrj  »Übel  abhalten«.  Die  gewöhnliche  Be- 
deutung in  den  Br.  ist  »abspenstig  machen«.  Nicht  richtig  ver- 
standen wurde  bisher  der  Sühnspruch  für  einen  illegitimen  Sohn  ^ 
resp.  für  eine  untreue  Frau  (Qänkh.  Gr.  3,13,5.  Man.  9,20):  yan 
me  mätä  pralulilbhe  vicaranty  apativratä  \  retas  tan  me  pitä 
vrhktäifi  mätur  anyo  ^va  padyata  »Wenn  meine  Mutter  liederlich 
war,  durchbrennend,  ihrem  Gatten  untreu,  so  soll  (d.  h.  hätte  sollen) 
mein  Vater  seinen  Samen  an  sich  halten;*  der  andere  (vgl.  die  Note) 
möge  von  meiner  Mutter  ablassen«. 

Bedeutung  b):  P.V.  4,  7,  10  yäd  asya  väto  anuväti  gociJi  \ 
vrndkti  tigmäm  atas^su  jihväm  »wenn  der  Wind  in  seine  Flamme 
bläst,  dann  klappt  er  seine  spitze  Zunge  um  in  den  Hölzern«.  Die 
aufrecht  stehende  Flamme  legt  sich  bei  einem  Luftzug  zu  Boden. 
Man  braucht  nur  ein  brennendes  Licht  anzublasen,  um  zu  sehen, 
was  hier  vrj  bedeutet. 

Sonst  wird  das  einfache  vrj  mit  barhis  verbunden  und  ist 
synonym  mit  str,  strnäti,  vrktabarhis  ist  wie  Säy.  richtig  erklärt 
=  stirnabarhis.  Die  jüngeren  Ritualbücher  wissen  weder  etwas  von 
dem  Abdrehen  des  Grases,  wie  Roth  vrj  erklärt,  noch  von  dem 
Umwenden  desselben  (Grassmann  s.  v.).  Und  doch  sollten  ge- 
rade in  solchen  Fällen,  wo  es  sich  nicht  um  ein  vereinzeltes  Ccre- 
moniell,  sondern  um  einen  festen  Usus  handelt,  jene  späteren  Bücher 
zur  Vervollständigung  der  unzureichenden  Angaben  des  llgveda 
befragt  werden.  Auch  die  Übersetzung  »streuen«  für  str,  *  Streu« 
Rir  barhis  giebt  ein  falsches  Bild,  da  wir  mit  Streuen  den  Begriff 

*  nicht:  »Sohn  eines  Buhlen«,  wieülclenberg  übersetzt,  anyatrakaraiui  h^- 
dciilcl:  illegitimen  Ursprungs;  der  Conim.  erklärt  aityajataf}  von  einem  andern  (als 
dem  rechtmässigen  Manne ,  vgl.  anyo  des  citierten  Spruches)  erzeugt.  Derselbe  Ge- 
brauch von  anya  auch  in  anyagehavasas  Man.  9,  13. 

-  er  hätte  ein   »urdhvaretas*   bleiben  sollen. 


vfjdfWt  vfj,  mäya  —  stf.  I  c  i 

des  Herumwerfens  ohne  bestimmte  Ordnung  verbinden,  barhis  ist 
wohl  im  wesentlichen  dasselbe,  was  später  meist  durch  ku^a  oder 
darbha  ausgedrückt  wird.  Höchstens  in  den  verschiedenen  Species 
von  Gräsern  kann  der  Unterschied  beruht  haben.  Ich  verweise  be- 
sonders auf  Gobh.  Gs.  i,  5,  i6:  vigäkhäni  prati  lünäli  kugä  barhih 
»bei  ihrer  Gabelung  abgeschnittene  Kugagräser  bilden  A2&  barhis i\ 
i,8r^7''  »von  demselben  Barhis  eine  Handvoll  Kuga  nehmend«. 
Bei  allen  dreien  findet  sich  das  Verb  st^:  barhir  ästtrya  Äg.  4,  2,  1 5 ; 
darbhamustiffi  stf^oti  Gobh.  4, 2, 20;  darbhän  ästtrya  Gobh.  1,6, 13. 
7, 1 ;  darbhän  satfisttrya  Äp.  G.  1,16;  starai^acesakugesu  Pär.  2,  1 7, 1 3 ; 
kugän  ästtrya  Pär.  3,  5,  2.  Ägv.  2,  8,  i  S-  Gobh.  4,  2,  24.  Synonyme 
Ausdrücke  sind:  pratisfhäpya  Gobh.  3,7,21;  barhir  upäsyati  Ait. 
Br.  2,  1 1  (cfr.  ib.  Säyaija's  Citat  aus  Äpastamba) ;  barhir  nidadhäti 
Vait.  7,  20.  Das  heilige  Gras  wurde  abgeschnitten  (Gobh.  i,  5,  16. 
4,2,20),  bisweilen  die  Wurzel  darangelassen  (Ägv.  2,5,2.  Gobh. 
3,7,21).    Öfters  wird  eine  bestimmte  Anzahl  von  Halmen  erwähnt, 

A 

Agv.  4,6,  4;  21  Darbhahalme  Gobh.  2,9,4.  Dieselben  werden  sorg- 
fältig nach  vorgeschriebener  Ordnung  (vgl.  bes.  Gobh.  i ,  7, 9),  ge- 
rade (rjavo  darbhäh  (^ähkh.  4,  4,  8) ,  ohne  sie  durcheinander  zu 
werfen  {avidhfinvan  Ägv.  2,5,2),  meist  in  ganz  bestimmter  Rich- 
tung gelegt,  mit  den  Spitzen  nach  Osten  gerichtet  (dies  ist  die 
Regel  bei  dem  Götteropfer ;  vgl.  Ägv.  2,  8,  15.  3,2,2.  5,11.  Qähkh. 
1,8,2.  Gobh.  1,6,13.  7»  0»  nordwärts  (Gobh.  2,6,  2. 10.  7,3.  8,9), 
südwärts  (Gobh.  4,  2, 24).  Diese  Sitte  lässt  sich  bis  in  den  P.g- 
yeda  zurückverfolgen;  10, 1 10, /^ präctnafri  barhih  pradigä  pfthivyä 
vdstor  asyä  vrjyate  dgre  ähfiäm  \  vy  ü  prathate  vitarätft  väriyah 
—  »gen  Osten  zu  wird  das  Barhis  in  der  Richtung  der  Erde 
diesen  Morgen  bei  Tagesanbruch  gelegt;  es  breitet  sich  weit  und 
weiter  aus«.  An  einigen  Stellen  könnte  man  vrj  mit  »umbinden« 
deuten,  da  das  Binden  des  Barhis  später  öfters  erwähnt  wird  (vgl. 
Ägv.  1,10,3).  Doch  spricht  die  eben  citierte  Rgvedastelle,  noch 
mehr  aber  6,  11,  5  {vrnj(f  ha  ydn  ndmasä  barhir  agnäu  cfr.  Tait. 
Br.  2,4,3,2)  dagegen.  Ich  übersetze  also  vrj,  str  mit  »zu  Boden 
legen,  hinlegen«,  avastirtta,  ästtrya  mit  »belegt«, /ö:/'/-.y/r  (z.  B.  auch 

A 

Ap.  G.  1,12)  mit  »umlegen^.  In  p.V.  1,63,7  nur  vergleichsweise 
en\'ähnt  (vgl.  7,  18,  11):  barhir  nä  yät  Siidase  vfthä  värk.  Lud- 
wigs Conjectur  (III,  1 74)  Siidäs<im  statt  Siidäse  ist  vortrefflich.  Bei 
vark   ist   zugleich   an  die  andere  Bedeutung  in  6,18,8.  26,3  (vgl. 
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p.  141)  ZU  denken:  »Als  du  jählings  den  Sudäs  in  die  Falle  (und 
zu  Fall)  brachtest,  wie  man  Barhis  (zur  Erde  legt)«. 

In  der  Zusammensetzung  hat  vrj  vielfach  die  Grundbedeutung 
abgestreift.  Hier  nur  einige  wenige  Bemerkungen,  apa-vrj  hat 
schon  im  ältesten  Veda  die  übliche  Bedeutung:  »beendigen«. 
In  AV.  10,  7, 42  ist  na  apa  vrüjäte  wesentlich  dasselbe  wie  das 
folgende  na  gamäto  antam.  adhvänam  apa  vrj  RV.  10,117,7 
heisst:  »den  Weg,  die  Reise  beenden«,  pra-vfj  hat  schon  im  Jlg- 
veda  die  rituelle  Bedeutung  von  »ans  Feuer  setzen«,  i,  116,  i: 
Näsatyäbhyäfft  barhir  iva  prä  vrflje  »den  Nasatya  setze  ich  ans 
Feuer  (nämlich  den  Milchtrank,  den  sie  bekommen,  gharnid),  wie 
man  Barhis  —  nämlich  hinlegt«.  Auch  hier  werden  die  verschiede- 
nen Beziehungen  von  vrj  in  einander  geschlungen,  pra-vrj  wird 
sonst  von  barhis  in  dem  Sinn  des  einfachen  vrj  gebraucht;  cfr.  7, 2, 4. 

sant'Vrj  \i€\ss^.  »erwischen,  einfangen«;  RV.  10,61,17:  »die 
Mitra-Varu^a  durch  Lieder«  nach  der  für  vrjana  nachgewiesenen 
Metapher. 

svavrj  ist  einer,  der  sich  hat  einfangen  lassen.  RV.  10,  38,  5: 
svavfjatfi  hi  tväm  ahdm  Indra  gugrävänänudäifi  vrsabhu  radhra- 
cödanam  \  prä  muücasva  pari  Kütsad  iha  gahi  kirn  u  tvävän 
muskäyor  baddhä  äsate  »Ich  habe  gehört,  o  Indra,  dass  du  dich 
hast  fangen  lassen,  du,  der  sidh  nichts  gefallen  lässt  und  die  Geiz- 
hälse breit  schlägt,  o  Stier!  Mache  dich  doch  los  von  Kutsa  und 
komme  hierher!  Einer  wie  du  wird  doch  nicht  an  den  Eiern  ge- 
bunden festsitzen  wollen?«  Diesen  Vers  illustriert  eine  im  Täijc}.  Br. 
erzählte  Legende,  welche  ich  dem  ungläubigen  Leser  vorstehender 
Zeilen  empfehlen  möchte.  Täi^jd.  Br.  9,2,22:  »Kutsa  und  Luga 
riefen  den  Indra  in  Concurrenz.^  Der  Indra  wandte  sich  dem  Kutsa 
zu.  Der  band  ihn  mit  hundert  Riemen  an  den  Eiern  fest.  Zu  ihm 
sprach  Luga:  mache  dich  doch  von  Kutsa  los,  komme  hierher: 
was  wird  einer  wie  du  an  den  Eiern ^  gebimden  festsitzen.^  Er  zer- 
schnitt sie  und  riss  aus.  Kutsa  erfand  dieses  Säman  und  rief  ihm 
damit  nach,  da  kehrte  er  zurück«.  —  Ist  das  Opferfangnetz  eine  un- 
indische Idee? 


*  auch  hier  wieder  vi-hvä,  das  uns  oben  bei  vfj  begegnete. 
-  ättifa»     Diese  Variante    spricht    gegen    Ludwigs    Erklärung   von    midkayor 
hiidJJial},  ZDMG.  40,713. 
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§  14- 
nirekäf 

Die  bisherigen  Erklärungen  befriedigen  noch  nicht.  Zu  be- 
dauern ist,  dass  ein  ni-ric  nicht  zu  belegen  ist.  Zweifellos  ist  dies 
das  Etymon  von  nireka.  Der  beste  und  sicherste  F'ührer  ist  aber 
bei  dunklen  Worten  stets  der  Zusammenhang  der  Stellen  und  deren 
Parallelen.  Man  muss  nur  den  richtigen  Angriffspunkt  zu  finden 
wissen.  Dieser  ist  bei  nirekä  7,  20,  8  mit  der  Parallele  8,  100,  2. 
Darnach  ist  nirekä  der  Platz,  den  man  einem  andern  der  Ehre  oder 
des  Vorrangs  halber  einräumt,  Ehrenplatz,  Vortritt,  Vor- 
rang. Nach  alter  Sitte  ist  der  Platz  dessen,  dem  man  den  Vorzug 
giebt,  zur  Rechten,  daher  daksinapi  kr  »rechts  nehmen,  zur  Rechten 
sitzen  oder  gehen  lassen«,  ebenso  pradaksinit,  pradakshiam.  So 
stehen  vollständig  parallel  7,  20,  8 : 

yds  ta  Indra  priyö  jdno  dddägad 
äsan  nirekä  adrivalj,  säkhä  te  \ 

»Wer  dir  als  lieber  Mann  dient,  der  soll  dein  Freund  an  der  be- 
vorzugten Seite  (d.h.  dein  bevorzugter  Freund)  sein,  o  Stein- 
schleuderer«  und  8,  100,2: 

dädhänii  te  mädhuno  bhaksäm  dgre 
hitds  te  bhägäli  sutö  astu  sömah  \ 
äsac  ca  tvdift  daksinatdh  säkhä  mt^ 
'dhä  vrträni  janghanäva  bhüri  \  \ 

>Ich  gebe  dir  an  erster  Stelle  den  Trank  des  Süssen;  der  gepresstc 
Soma  soll  dein  fester  Anteil  sein;  und  du  sollst  mein  Freund  zur 
Rechten  sein;  dann  wollen  wir  viele  Feinde  erlegen!« 

Der  Gott  wird  an  der  bevorzugten  Seite  d.  i.  zur  Rechten  des 
Priesters  sitzend  gedacht,  vgl.  2,43,  i :  pradaksiftid  abhi grnanti 
karävah.     i,  51,  14: 

Indro  agräyi  sudhyb  nirekd 
pajr^su  Storno  düryo  nä  yüpah 
af7'ayür  gavyü  rathayür  vasüyür 
Indra  id  räyäli  ksayati  prayantd 

>  Indra  hat  sich  jetzt  niedergelassen  an  der  bevorzugten  Seite  des 
klugen  (Dichters):  bei  den  Pajras  ist  der  Sang  wie  ein  Thürpfosten,^ 

*  Über  das  tertium  Cüinparationis  sieh  oben  p.   150. 
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der  Rosse,  Kühe,  Wagen,  Reichtümer  verlangende.  Indra  schaltet 
als  der  Austeiler  des  Reichtums.«  acvayuti  etc.  sind  natürlich  auf 
Stoma,  nicht  auf  Indra  zu  beziehen,  vgl.  8,  78,9:  käppto  gavyuli  — 
agvayuli,     8,33,2: 

svdranti  tvä  siit^  näro 

vdso  nirekd  ukthinaJt  \ 

>es  schreien  dich  die  Männer  her  zum^  Soma,  o  Guter,  auf  den 
Ehrenplatz,  die  Sprüche  Sprechenden.« 

Wie  sich  in  7, 20, 8/r/j^  und  nireke  entsprechen,  so  in  8,24,4 
nirekdm  (hier  Adjectiv)  und  priydni;  denn  der  Freund,  resp.  der 
beste  Freund  hat  den  Ehrenplatz.  In  8,24,3.4  wird  das  Wort  auf 
das  am  höchsten  geschätzte,  bevorzugteste  Kleinod  angewandt. 

8,  24,  3 :  sd  nah  stdväna  a  bhara 
rayifji  citrdcravastamam  \ 
nirekd  cid  yd  harivo  vdsur  dadili  \\ 
4:  a  nirekdm  utd  priydm 
Indra  darSi  jdfidnäm  \ 
dhrsata  dhrsiw  stdvamäna  ä  bhara  ll 

> Gepriesen  bringe  uns  herbei  Gut,  das  glänzenden  Ruhm  bringt, 
welches*  obenan  steht,  o  Falbenherr,  der  du  ein  guter  Geber  bist.«^ 

»Erschliesse  uns  das  bevorzugte  und  liebe  (Gut)  der  Menschen, 
tapfer,  tapferer  bringe  es  gepriesen  herbei ! « 

Wo  es  sich  nicht  gerade  um  den  Ehrenplatz  handelt,  son- 
dern um  den  Vortritt  in  andern  Dingen,  fehlt  uns  im  Deutschen 
die  treffende  Übersetzung.  Wir  müssen  uns  mit  einem  viel  all- 
gemeineren »obenan,  vomdran«  behelfen.  Der  Sinn  der  dänastuti 
7,  18,23  ^-^t»  ^^ss  Vasi§tha  in  seiner  neuen  vierspännigen  Karosse 
nun  nicht  mehr  wie  seine  schoflen  Collegen  hinterdrein  fahren  muss, 
sondern  ihm  der  Ehrenplatz,  der  Vorrang  unter  den  Fahrenden 
eingeräumt  wird:  catvaro  mä  Paijavandsya  dänäh  smdddistayah 
krganino  nirekd —  valianti  »die  vier  geschenkten  Rosse  des  Pijavana- 
cnkels  (Sudas),  die  geschulten,  mit  Perlen  behängten,  fahren  mich 
(jetzt)  in  vorderster  Reihe«.  8,96,3:  Indrasya  bähvor  bhuyistham 
öjah    firsdnn   Indrasya  krdtavo  nirekd  ^in  Indra's  Armen  ist  die 

*  oder  »bei«:  die  Männer  sind  bei  dem  Soma  und  rufen  Indra  zu  demselben. 

-  yo  gehört  zu  rayi, 

^  vasttr  JaJiJ^  auch   i,  HO,  7. 
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Stärkste  Kraft,  in  Indra's  Haupt  ist  die  Klugheit  obenan«;  vgl.  krä- 
tavah  —  udbhidhali  i ,  89,  i  und  tanusu  te  krdtava  Indra  bhüra- 
yali  1,55,8. 

Ich  würde  also  den  Artikel  nirekd  so  anordnen :  nirekd  (*ni'ric) 
I.  Subst.  »bevorzugter — ,  Ehrenplatz,  Vorrang,  Vortritt«  7,20,8. 
1,51,14.  8,33,2.  7,18,23.  8,24,3.  96»  3-  —  2.  Adj.  »eine  bevorzugte 
Stellung  einnehmend,  bevorzugt«   8,  24, 4.  —  7, 90,  3  ist  dunkel. 

§  15. 
B.gveda  3, 1 . 

I.  Übersetzung. 

1.  »Du  hast  mich  zu  deinem  Somaschenken  —  denn  dich  ge- 
lüstet nach  dem  starken,  o  Agni  —  bestellt,  dass  ich  vor  den  Weisen 
opfern  soll.  Bis  zu  den  Göttern  scheinend  —  während  ich  den  Stein 
treibe  und  mich  placke,  o  Agni  —  lass  dir's  schmecken.« 

2.  »Wir  haben  das  Opfer  vorgeführt;  das  Lied  soll  gross 
werden,  man  soll  ehrfurchtsvoll  den  Agni  mit  Brennholz  bedienen: 
Sie  beorderten  Versammlungen  der  Weisen  des  Himmels;  sie  suchten 
dem  Starken,  der  doch  selbst  klug  ist,  Luft  zu  machen.« 

3.  »Freude  erregte  der  Weise  heiteren  Geistes,  von  Geburt  ein 
liebes  Kind  des  Himmels  und  der  Erde.  Die  Götter  fanden  den  in 
dem  Wasser  schimmernden,  den  Agni  in  dem  Werk  der  Schwestern.« 

4.  »Es  hatten  den  Liebling  die  sieben  Töchter  grossgezogen, 
nach  Kräften  den  roten,  der  weiss  zur  Welt  kommt.  Sie  liefen  zu 
ihm  wie  Stuten  zu  dem  neugebomen  Füllen;  die  Götter  betrach- 
teten den  Agni  bei  seiner  Geburt.« 

5.  »Mit  seinen  leuchtenden  Gliedern  sich  im  Dunstkreis  streckend, 
sein  Inneres  klärend  durch  weise  Klärungsmittel,  in  Licht  sich  klei- 
dend überholt  er  die  Lebenskraft  der  Wasser;  er  erprobt  seine 
mächtige  volle  Grösse.« 

6.  »Er  ist  in  sie  eingegangen,  die  nicht  essen  und  doch  nicht 
Schaden  nehmen,  in  die  Töchter  des  Himmels,  die  sich  nicht  klei- 
den und  doch  nicht  nackt  sind.  Da  empfingen  die  immer  jugend- 
lichen Alten,  die  einen  Schoss  haben,  die  sieben  Stimmen,  eine 
Leibesfrucht.« 

7.  »Gelagert  sind  seine  allgestaltigen  geballten  Massen  im 
Schoss  des  Schmalzes  am  Quell  der  W^asser.    Dort  haben  sich  auf- 
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gestellt   die   strotzenden  Kühe.     Die  Eltern   der  Kunstreichen  sind 
die  einander  zugekehrten  (Welten).« 

8.  »Ausgetragen,  o  Sohn  der  Kraft,  bist  du  aufgeblitzt,  leuch- 
tende blendende  Gestalten  annehmend.  Es  regnen  die  Güsse  von 
süssem  Schmalz,  da  wo  der  Stier  grossgezogen  worden  ist  durch 
die  Macht  der  Weisen.« 

9.  »Des  Vaters  Euter  hatte  er  gleich  bei  seiner  Geburt  ge- 
funden; es  Hess  frei  seine  Güsse,  seine  Milchkühe  (und)  ihn,  der 
sich  vor  seinen  lieben  Freunden  versteckt  hatte;  vor  den  Töchtern 
des  Himmels  war  er  nicht  verborgen.« 

10.  »Sie  trug  das  Kind  des  Vaters  und  Erzeugers;  er  trank 
allein  an  vielen  milchstrotzenden;  der  leuchtende  Stier  hat  die 
beiden  Geschwister  zu  Kebsen;  behalte  für  dich,  dass  ihm  auch 
zwei  menschliche  (Kebsen  sind).« 

11.  »Er  ist  grossgewachsen  in  dem  weiten  schrankenlosen 
Raum;  die  W^asser  hatten  den  Agni  (gross  gemacht),  denn  ein 
berühmter  Mann  hat  alles  in  Fülle.  Er  ruhte  im  Schoss  des 
Weltlaufs  als  Hausgenosse,  der  Agni  in  der  Arbeit  der  Schwestern.« 

12.  »Er  ist  wie  ein  siegreiches  Ross,  im  Zusammenstrom  der 
Mengen,  dem  Sohn  ein  ersehnter  Anblick;  der  Licht  sprühende 
Vater  treibt  die  Kühe  aus,  der  (ihn)  gezeugt  hat.  Der  Spross  der 
Gewässer,  der  Agni,  ist  sein  männlichster  Sohn.« 

13.  »Den  ansehnlichen  Spross  der  Wasser  wie  der  Kräuter 
haben  die  schönen  Hölzer  gezeugt,  den  vielgestaltigen;  und  auch 
die  Götter  —  sie  waren  ja  darin  einig —  ehrten  den  teuren,  kräf- 
tigen Neugeborenen.« 

14.  »Die  hohen  Flammen  begleiten  den  lichtsprühenden  Agni 
wie  helle  Blitze ;  wie  den  heimlich  in  seinem  Hause  grossgezogenen 
in  dem  unermesslichen  Stalle  die  Nektar  milchenden  Kühe.« 

15.  »Und  ich  bitte  dich,  opfernd  mit  Opferspeisen,  ich  bitte  dich 
um  Freundschaft  und  Gunst  inbrünstig.  Mit  den  Göttern  gewähre  dem 
Sänger  Schutz  und  behüte  uns  mit  deinen  heimischen  Gesichtern.« 

16.  »Als  deine  Hausgenossen,  o  kluger  Leiter  Agni,  alle  Kost- 
barkeiten erlangend  und  mit  kinderreichem  Erfolg  fortzeugend  wollen 
wir  die  feindseligen  Gottlosen  überwinden.  «^ 

17.  »Du  wardst  das  Wahrzeichen  der  Götter,  der  beredte 
Kenner  aller  Weisheiten.  Du  beherbergst  als  Hausvater  die 
Menschen;  als  Fuhrmann  fährst  du  zu  den  Göttern  richtig  lenkend.« 
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18.  »Im  Hause  der  Sterblichen  hat  sich  der  UnsterbHche  nieder- 
gelassen, als  König  die  Sitzungen  leitend.  Mit  fetttriefendem  Antlitz 
ist  er  weithin  aufgeleuchtet,   Agni,    der  Kenner  aller  Weisheiten.« 

19.  »Komm  zu  uns  mit  deiner  lieben  Freundschaft,  der  mäch- 
tige mit  seinen  mächtigen  Hilfen  eilig;  schaff  uns  Reichtum  massen- 
haften, ausdauernden  und  einen  rühmlichen  ehrenvollen  Anteil.« 

20.  »So  habe  ich,  o  Agni,  deine  alten  Geburten  dir,  dem 
Altgewohnten,  aufs  neue  erzählt.  Diese  grossen  Kelterungen  sind 
für  den  Stier  bereitet.  Von  Geschlecht  zu  Geschlecht  ist  Jätavedas 
(auf  den  Opferherd)  gesetzt  worden.« 

21.  >Von  Geschlecht  zu  Geschlecht  (auf  den  Opferherd)  ge- 
setzt wird  der  nie  Erlöschende  von  den  Vigvamitras  angezündet. 
In  seiner  des  Heiligen  Huld  und  glückbringenden  Gnade  wollen 
wir  leben.« 

22.  »Dieses  Opfer,  o  Gewaltiger,  bring  uns  zu  den  Göttern, 
o  Weiser,  es  unter  sie  verteilend;  spende  uns,  o  Hotar,  reichliche 
Nahrung,  o  Agni,  eropfere  uns  grossen  Verdienst.« 

23.  »Als  Labsal  wende  dem  Bittenden  aufs  neue  den  viel- 
wirksamen Lohn  einer  Kuh  zu;  es  werde  uns  ein  leiblicher  Sohn, 
der  das  Geschlecht  fortpflanzt;  diese  Huld  werde  uns  von  dir  zu  teil.« 

2.  Erläuterungen. 

Exordium  z — ab. 

Strophe  i.  Captatio  benevolentiae  des  Gottes.  Die 
Strophe  enthält  zwei  Parenthesen,  von  denen  die  eine  schon  L  u  d- 
w  i  g  richtig  erkannt  hat ,  nämlich  tavdsatfi  vdksy  agne  und  yuüjd 
ädrhfi  camäy^  agne.  Über  ähnliche  Parenthesen  vgl.  Aufrecht 
in  Festgruss  an  O.  v.  Böhtlingk  p.  2  f  Auch  sonst  schliesse  ich 
mich  in  der  Erklärung  der  Strophe  meist  an  Ludwig  an. 

a)  taväs  muss  wegen  des  Accentes  (vgl.  yagds  — ydgas  und 
andere  Beispiele  bei  Lindner,  A.N.  p.  50)  Adjectiv  sein.  Soma 
heisst  hier  tavds,  wie  1,132,5  ugra,  1,23,1  tivra.  Auch  3,32,9 
und  AV.  II,  I,  14^  ist  tavds  Adjectiv,  dagegen  in  ß.V.  3,30,8  ta- 
vdsä  in  tdvasä  zu  ändern  von  einem  Subst.  tdvas  »Kraft«,  vgl. 
tdvasvant,  —  vaksi  nur  noch  7,98,2  2.sg.  von  vag,  sonst  zu  vah. 


*  Hier   ist  wohl   der  Gatte   gemeint.     Der  Vers  hätte  in  ZDMG.  40,  709  be- 
rücksichtigt werden  sollen. 


l6o  Geldner, 

vaksi  heisst  an  beiden  Stellen:  »du  hast  Appetit  nach«,  beidemal 
ist  Soma  das  Objekt.  7, 98,  2 :  pitim  id  asya  vaksi  »du  hast  Appetit 
nach  einem  Trunk  desselben«.  Säy. :  kämayasva.  —  somasya  ver- 
binde ich  wie  Say.  mit  vahnim,  —  vidathe  'hier  concret  =  »die 
Weisen« ;  über  vidatha  sieh  noch  besonders. 

c — d)  äcchä  in  der  Verbindung  mit  dt  bedeutet:  »hin-zu«, 
nicht:  »her- zu«,  acchä  dtdyat  also  einfach:  »scheinend  bis  zu — «. 
accha  dtdyänah  in  3,  15,5  ist  s.  v.  a.  »erleuchtend  bis  zu  — «. 
äcchidrä  Qärma  jaritafy  purüt^i  devää  äcchä  dtdyänah  sumedhäh 
»die  vielen  sicheren  Zufluchtsorte  (=  Opferplätze  ^)  bis  zu  den 
Göttern  erleuchtend  als  Weiser,  o  Sänger«,  dtdyänali  in  der  Be- 
deutung »erleuchtend«  auch  VS.  17,66:  viovä  agä  dtdyänali  »alle 
Räume  erleuchtend«  ;  RV.  10, 20,4  abhräffi  dtdyänali;  i,  127, 3  purü 
—  dtdyänah. 

Dagegen  ist  acchä  dt  in  dem  kosmogonischen  Lied  3,  55,  2 
im  figürlichen  Sinn  gebraucht,  wie  unser  »beleuchten«: 

vi  me  puruträ  patayanti  kaniäli 
gämy  äcchä  didye  pürvyätpi  \ 
sämiddhe  agnav  ftäni  id  vadema 
ntahäd  devanäni  asuratväm  ^kam  j| 

»Nach  vielen  Seiten  fliegt  mein  Sinnen;^  mit  Eifer  beleuchte  ich 
die  alten  Dinge;*  bei  entflammtem  Feuer  wollen  wir  die  Wahrheit 
verkünden,  die  grosse  einige  Herrschaft  der  Götter.« 

tanvavi  jusasva  W\Q yajasva  ianvam  \o,y,6\  s^fayavi yajas7fa 
tanvaifi  vrdhänali  10,81,5,  überall  reflexiv. 

Die  abgerissenen  Sätze  malen  die  Ungeduld  Agni 's. 

2.  a — b)  Fortsetzung  des  Exordium:  alles  ist  parat, 
die  Feier  kann  beginnen. 

a)  präflc^  bedeutet  eigentlich:  »sein  Antlitz  zukehrend,  Front 
machend«;  dann  »entgegenkommend«,  auch  in  der  übertrage- 
nen Bedeutung  des  deutschen  Wortes,  »entgegen«  (z.B.  10,87,9); 
Gegensatz  ist  praiyaüc  »sich  abwendend«  (vgl.  TBr.  i,  1,4,4  »den 
Rücken   kehrend«    vom   Glück).     Aus   dieser  Grundvorstellung  hat 


'  Säy.:  »Opferhandlungen«;  über  ^-ör;;/««  =  Opferstätte  vgl.  oben  p.  149  Note. 

-  kdmäl^  hier  eigentlich  «studia«. 

'  pürifyävi  hier  im  .Sinn  des  späteren  fttraiia  m. 

^  Vgl.  auch  Verf.  in  KZ.  30,519. 
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sich  die  Bedeutung  »bereit,  willig«  entwickelt.  Zu  unserer  Stelle 
ist  zu  vergleichen  i ,  1 8,  8 :  ad  rdimoti  haviskfthfi  präücatft  krnoty 
adhvaräm  \  höträ  dev^su  gacchati\\  »und  er  bringt  die  Opferung 
zu  Stande;  er  macht  die  Opferhandlung  fertig;  das  Opfer  gelangt 
(durch  ihn)  zu  den  Göttern«,  und  lo,  ioi,2.  —  a — b  besagen  also : 
Die  (als  Person  gedachte)  Opferhandlung  steht  fertig  und  bereit  da 
und  kann  ihren  Anfang  nehmen.  Während  derselben  soll  fleissig 
nachgeschürt  werden. 

2C — 14.  Erster,  mythisch-spekulativer  Teil:  Ursprung  des  Ag^i. 

2c — d:  Beschluss  der  Götter,  den  (im  Wasser  und 
Holz^)  versteckten  Agni  zu  holen. 

c)  Hier  beginnt  das  eigentliche  Lied.  —  Die  Aufsuchung  des 
versteckten  Agni  durch  die  Götter  ist  ein  beliebtes  Motiv  der  vedi- 
schen  Dichter;  vgl.  Bergaigne  i,  108.  Es  genügt,  einige  wenige 
Stellen  zu  citieren:  1,65,  i  »Ihm,  der  sich  wie  ein  Dieb  mit  einem 
Stück  Vieh  weggeschlichen  hatte,  folgten  die  Weisen  gemeinsam  seinen 
Spuren  nach;  alle  Götter  umlagerten  dich«.  1,67,2  »er  setzte  die 
Götter  in  Aufregung  (dma),  als  er  sich  versteckt  hatte;  es  fanden 
ihn  dort  die  sinnenden  Männer,  als  sie  die  im  Herzen  geformten 
Sprüche  aufsagten«.  10,51,3  »wir  suchten  dich  an  vielen  Stellen, 
o  Jätavedas,  als  du,  o  Agni,  in  die  Wasser  und  Kräuter  ge- 
krochen warst  <. 

Säy.  fasst  divah  als  Ablativ;  besser  verbindet  man  es  mit 
kavhiäm.  Die  divah  kavayah  wären  dann  dieselben  wie  die  fsayatt 
saptä  daivyäh  10,130,7,  die  dort  von  der  Suche  nach  Agni  heim- 
kehren.    Qagäsuhy  nämlich  die  Götter  selbst. 

d)  Agni  ist  als  Gefangener  gedacht,  gätum  /i  »einen  Aus- 
weg (flir  sich  selbst  oder  andere)  suchen,  Luft  machen  wol- 
len, aus  Not,  Bedrängnis,  Gefangenschaft,  also  überhaupt  s.  v.  a. 
befreien,  erretten,  helfen«,  wie  varivah  kar.  Gleichfalls  von  Agni, 
welcher  in  das  Holz  gesperrt  ist  und  nicht  herauskommen  kann 
6,  6,  I  :  prä  nävyasä  sähasah  sünüm  dcchä  yajfl^na  gatüm  äva 
icchäniänah  »vor  (tritt  der  Priester)  mit  einem  neuen  Opfer(lied) 
zum  Sohn  der  Kraft,  (ihm)  Ausweg,  Hilfe  zu  schaffen  suchend«. 
5»  30,  7:  äträ  däsäsya  Nävtiicelt  giro  yäd  dvartayo  Mdnave  gätüni 
icchän  »als  du  damals  des  Däsa  Namuci  Haupt  umdrehtest,    dem 

*  cfr.    10,  51,  3:  f*rdvil(am  — apsv  oladhUu. 

II 
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Manu  Luft  machen  wollend«.  10,49,9:  yudha  vidatfi  Mänave 
gätüm  iitäye  »durch  Kampf  fand  ich  für  den  Manu  einen  Aus- 
weg  zu  gewinnen«.^  1,80,6:  mandänd  Indro  dndhasa/t  sdkhibhyo 
gätüm  icchati  »sich  an  dem  Kraut  berauschend  sucht  Indra  seinen 
Freunden  Luft  zu  machen«.  Ähnlich  i,  112,  16.  4, 18,  10:  svayätfi 
gätüm  tanva  icchdmänatn  »der  sich  selbst  einen  Ausweg  zu  bahnen 
sucht«,  cfr.  Str.  i  und  2  von  4,  18.  2,20,5:  so  Angirasäm  ucdthä 
jujusvan  brdhmä  tütod  Indro  gätüm  isrtän  »dieser  Indra,  an  den 
Sprüchen  der  Angiras  Gefallen  findend,  übertraf  noch  ihre  Gebete,* 
indem  er  Luft  zu  schaffen  suchte«.  Auch  hier  ist  gätum  is  von 
dem  durch  die  Dämonen  bedrängten  Menschen  gebraucht. 

3.  Agni's  doppelte  Herkunft  und  zwiefache  Auf- 
findung. Diese  Doppelheit  dient  im  ganzen  Lied  zu  doppel- 
sinnigen Spielereien. 

a)  mayo  dadhe,  nämlich  den  ihn  findenden  Göttern,  das  Gegen- 
teil von  ame  devän  dhät  in  i ,  67,  2 ;  dadhe  also  mit  Säya^a  akti- 
visch zu  fassen;  ebenso  8,39,4:  tdd  tad  Agnir  väyo  dadhe  y dt hä- 
yathä  krpanydti  \  ürjdhutir  Väsunäf/i  gdffica  yögca  mdyo  dadhe 
vicvasyai  devdhütyai\\  »genau  so  viel  Kraft  (Segen)  verleiht  Agni, 
als  er  Erbarmen  empfindet ;  er,  der  den  Vasus  kräftige  üpfergaben 
bringt,  verleiht  richtig  und  gut  jeder  Götteranrufung  Glück«.  — 
Über  pütadaksa  sieh  unten  zu  Str.  5. 

c)  darcatam  vgl.   10,  51,  3. 

■ 

d)  Dass  von  den  zwei  Agni  die  Rede  ist,  deutet  n  in  c  an. 
In  d  ist  der  irdische  Agni  gemeint,  welcher  durch  die  Arbeit  der 
Finger  (=  Schwestern)  aus  dem  Holze  gerieben  wird. 

4.  Er  ist  schon  gross  bei  seiner  Geburt. 

a)  Die  Töchter  sind  sowohl  die  Wasser  derWolken,  wie  die  Finger. 

*  ;7  und  vid  die  bekannten  Complementärbegriffe.  Zur  Construction  vgl.  ca^ 
kartha  käram  ebhya)^  — pravantave  1, 131,5.  —  Das  PW.  nimmt  für  /"///  an  zwei  Stellen 
eine  concrete  Bedeutung  an:  *der  Suchende,  Nachgehende«.  Es  sind  die  Parallel- 
stellen I,  143,8:  dprayucchann  dprayucchadbhir  Agne  (ivcbhir  na^  päyi'töhify  pähi  fag- 
maify  I  ädabdhebhir  ddrpitebhir  ///«?' ' nimiladbhiJ}.  pari  pähi  no  jSj}  und  6,  8,  7  :  ddabdhe- 
bhis  tdva  gopUbhir  ilti  'smakafp  pähi  triladhastha  sürYn,  ij(e  ist  beidemal  abgekürzt 
für  iifcbhify  und  in  6,  8,  7  von  den  Redaktoren  fölschlich  seines  Accentes  beraubt 
worden;  Ufa  »geliebt,  lieb«. 

-  tu  in  dieser  Verbindung  eigentlich:  »bemeistern,  stärker  sein  als  (Acc),  über- 
treffen, überbieten«  ;  dieselbe  Bedeutung  in  2,  20,  7  :  satrci  idijisarfi  ydjamänasya  tütot 
jcin  jeder  Beziehung  übertraf  er  noch  die  Bitte  des  Opferers«. 
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b)  Qveta  passt  auf  den  Blitz  wie  auf  das  frischgeriebene  Feuer. 
mahitvä  7m  avardhayan ;  cfr.  7, 97,  8 :  devt  deväsya  Rödasi  jänitri 
Bfhaspdtiffi  vävrdhatur  mahitvä. 

c)  Zur  Stelle  vgl.  A.  Weber,  Über  altiranische  Sternnamen 
p.  10.  Die  dort  vorgeschlagene  Conjectur  scheint  jedoch  nicht 
dringend  geboten  zu  sein.  Kenner  des  Tierlebens  bestätigen  die 
Wahrheit  des  Bildes;  vgl.  noch  1,186,7.   10,75,4. 

5.  Sein  intensives  Erglänzen  in  dem  (Wolken-) 
Versteck. 

b)  Das  immer  intensivere  Leuchten  des  Agni  in  den  Wolken 
wird  hier  als  eine  Läuterung,  Klärung  dargestellt  und  zwar  meta- 
phorisch unter  dem  Bilde  eines  inneren  geistigen  Klärungs- 
prozesses (kratiim  pü).  Diese  Fügung  ist  selbst  wieder  eine  Me- 
tapher, kratum  pü  wird  8,  12,  11  vom  Priester,  8,  13,  i  von  Indra 
gebraucht;  8,53,6  wird  gesagt,  dass  die  Priester  Indra's  kratum 
piinate.  Ebenso  ist  püiadaksa  zu  erklären,  denn  kratu  und  daksa 
sind  Synonyma.  Zum  Verständnis  der  Metapher  ist  daran  zu  er- 
innern, dass  für  den  Inder  Klarheit,  Helle  intellektuell  s.  v.  a.  Ver- 
stand,  Weisheit  (Gegensatz  tamas  »Finsternis  —  Unwissenheit«)  — 
wie  deutsch  »ein  klarer,  heller  Kopf«  —  psychisch  s.  v.  a.  innere 
Ruhe  und  Fröhlichkeit  (Gegensatz  tämisra  »Dunkel  —  Ärger«)  — 
wie  deutsch  »heiter«  —  bedeuten;  vgl.  Pischel  in  B.B.  13,  15. 
Die  ganze  Bedeutungsentwicklung  lässt  sich  am  besten  an  dem 
späteren /rÄ-.yarf veranschaulichen.  pra'Sad\i€\'s^^\,  ursprünglich  »sich 
setzen«,  von  trübem  Wasser  (Ind.  Spr.  ^  442.  4369)  »klar  wer- 
den«, dann  »heiter,  gutgelaunt,  fröhlich«;  endlich  (jedoch  seltener) 
>klar  werden«  vom  Verstand  {buddhi  Ind.  Spr.  ^  6351).  kratum, 
daksatfi  pH  kann  also  ebensowohl  bedeuten:  den  Geist  klar,^  wie 
heiter  machen  und  wird  an  den  verschiedenen  Stellen  bald  so,  bald 
so  zu  fassen  sein. 

pü  wird  eigentlich  von  den  sich  klärenden  Flüssigkeiten 
wie  Soma,  Ghjta  (Buttermilch)  gebraucht  und  bildlich  auf  die 
innere,  geistige  Klärung  übertragen,  vgl.  6,  10,2:  ghrtdtfi  nä  güci 
matäyah  pavante.  Umgekehrt  aber  wird  diese  metaphorische  Klä- 
rung des  Innern  wieder  auf  die  wirkliche  Klärung  des  ghrta  über- 
tragen,  von  welcher  die  Metapher  ausgegangen  ist,    vgl.  4,58,6: 


r 

*  vgl.   9,67,26:   A^ne  ddk^ailp  pumhi  ftaft. 
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samydk  sravanti  sarito  nä  dh^nä  antdr  hrda  mdnasä  püyäfnänäh. 
Dieser  Kreislauf  der  Metapher  ist  echt  vedisch.  Mit  einer  ähn- 
lichen Doppelmetapher  wird  in  3,  5  das  sichtbare  Heller-  und  Glän- 
zenderwerden des  Agni  als  eine  innere  Verklärung  dargestellt. 

In  pavitrailt  wird  das  dem  Soma  entlehnte  Bild  festgehalten. 
Wie  bei  der  Somabereitung,  so  wird  auch  für  die  geistige  Klärung 
eine  bestimmte  Vorrichtung  (paviträipi)  als  notwendig  gedacht. 
Weil  dieselbe  aber  keine  gewöhnliche  sein  kann,  bekommt  sie  den 
Zusatz  kavibhili,  wodurch  ihre  höhere  geistige  Natur  charakterisiert 
wird.  Ebenso  heissen  die  Thore  des  Opferplatzes,  die  eben  keine 
gewöhnlichen  Thore  mehr  sind,  in  TS.  5,  i,  11,2  kavi.  Diese  ima- 
ginären Läuterungsinstrumente  befinden  sich  in  den  Wolken  und 
läutern  dort  auch  die  Wasser,  bevor  dieselben  als  lautere  Regen- 
wasser zur  Erde  fliessen:  3,31,  16 

apäQ  cid  esä  vibhvo  däntünäh 

prd  sadhrtcir  asfjad  vicvdgcandrah  \ 

mddhvali  punänali  kavibhih  pavitrai/i 

>Auch  die  Wasser,  die  reichlichen,  die  an  einer  Stelle  angesammel- 
ten allglänzenden  Hess  der  Hausherr  (Indra)  laufen,  die  süssen,  die 
durch  weise  Klärungsmittel  geklärten.« 

c)  pary  äyult  sc.  Äj//:/Är/-a.r überholen, übertreffen;  cf.  1,61,8. 

d)  mä,  wie  sonst  mit  ojo  (sieh  PW.)  verbunden,  »seine  Kraft 
messen,  erproben«  d.  h.  zeigen,  wie  gross  sie  ist. 

6.  Wie  die  Wolken  ihn  empfangen  haben. 
a)  Gemeint  sind  die  Wolken. 
d)  vänih    »Töne«  =  »Donner«    und    dies    synekdochisch    flir 

»Wolke«;  so  auch  Väl.  11,3:  mddhva  ürtnhit  duhate  saptd  vä^ih 
»die  sieben  Töne  lassen  die  Wolke  des  Süssen  fliessen«. 

7.  Die  blitzschwangeren  Wolken  sind  aber  eigent- 
lich nur  seine  Ammen,  die  wahren  Eltern  des  Agni 
sind  Erde  und  Himmel.  Die  ganze  Strophe  lässt  sich  aber 
auch  auf  den  irdischen  Agni  deuten ;  vgl.  das  zur  nächsten  Strophe 
Bemerkte. 

a)  saijihdtah  »die  Wolkenmassen«  (resp.  »der  Holzstoss«),  Säy. 
ganz  richtig  pnhjibhütäli;  vgl.  satjthatä  meghäh  Var.  BS.  22,  8;  ^ 
saf/ihatamürtayah  payodäh  ib.  19,8;  sa7/ihanty  apo  divyäh  inaru-  -j 
tah  Sugr.   i,  264,  18. 


t  ■ 

i  i 


^V.  3,  I.  165 

c)  Der  Aorist  hier  und  im  folgenden  ganz  im  Delbrückschen 
Sinn  (Syntax  p.  280).  Die  Kühe  können  ebensogut  auch  auf  die 
Ghftatränke  gedeutet  werden. 

d)  Zugleich  Anspielung  auf  die  Reibhölzer. 

8.  Er  fährt  als  Blitz  aus  der  Wolke  und  der  Regen 
stürzt  ihm  nach.  Zugleich  wird  das  kunstvolle  Doppelspiel  mit 
beiden  Agni  fortgesetzt.  Die  ganze  Strophe  ist  auch  auf  den 
irdischen  Agni,  der  am  Reibholz  hervorleuchtet  und  mit  Ghfta  be- 
gossen wird,  deutbar. 

d)  Die  Kavi,  deren  Kunst  man  seine  Geburt  verdankt,  sind 
die  Götter  resp.  Priester,  nach  der  bekannten  symbolischen  Identität 
von  Göttern  und  Priestern  (vgl.  deva). 

9.  Das  Blitzfeuer. 

a)  Der  Blitz  scheint  unmittelbar  nach  seinem  Aufleuchten 
wieder  in  der  Wolke  zu  verschwinden.  Bildlich  wird  das  so  aus- 
gedrückt :  er  fand  gleich  bei  der  Geburt  (janusä)  das  Euter  (=  Wolke) 
seines  Vaters  (=  Himmel),  welcher  ihn  samt  dem  Regen  aufs  neue 
herabsendet  (b — d). 

b)  asf'jat,  Subjekt  ist  der  Vater  (=  Himmel),    asya  des  Euters. 

c)  Es  ist  nochmals  asrjat  zu  supplieren.  guhä  mit  Instr.  wie 
guhä  vahnibhih  i,  6,  5  und  guhä  girä  10,  22,  i  (sieh  p.  128).  Ebenso 
werden  paroksam,  paroksät  »heimlich  vor«  mit  Instr.  verbunden, 
Speijer,  Sanskrit  Syntax  p.  128  n.  2.  Die  lieben  Freunde  sind  die 
Götter,  die  ihn  gesucht ;  nur  die  Töchter  des  Himmels  (=  Wolken) 
kennen  sein  Versteck. 

10.  Seltsame  Verwandtschaftsverhältnisse.' 

a)  babhre  ist  der  weiblich  als  Mutter  gedachte  Himmel,  im 
Gegensatz  zu  dem  männlichen  als  Vater  vorgestellten,  a — b  sagt 
also:  Der  Himmel  ist  zu  gleicher  Zeit  Vater  und  Mutter  des 
Agni,  c — d)  Agni  ist  aber  zu  gleicher  Zeit  der  Mann  (Stier)  von 
Himmel  und  Erde;  diese  sind  seine  Concubinen;  vgl.  3,6,4  und 
10, 1 1,6,  WQ  Agni  geradezu  Buhle  seiner  Eltern  (pitarä)  genannt  wird. 

d)  Das  Geheimnis,  das  der  Dichter  für  sich  behalten  will,  ist 
die  genaue  Analogie  zwischen  dem  irdischen  und  himmlischen  Agni. 
Auch  der  irdische  hat  zwei  Concubinen,  die  Reibhölzer,  manusya 
»menschlich«  =  was  von  Menschen  gebraucht  wird,  wie  väsu  via- 

*  Dieselben  sind  zum  Teil  hermaphroditischer  Natur;  cfr.  darüber  Bcrgaigne 
1,  236.  2,  99  und  2,  6. 
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nusyä  2,23,9.  ni-pä  »ein  Geheimnis  bewahren«,  auch  10,177,2 
von  den  gjöttlichen  Mysterien  gebraucht. 

II.  Nochmals  der  himmlische  und  der  irdische  Agni. 

a — c  ist  wiederum  doppelsinnig  gehalten.  Der  weite  Raum 
ist  der  Luftraum  oder  hyperbolisch  die  Vedi. 

a)  vavardha  intransitiv  wie  5, 2,  2.  b)  apo  Agnint  ist  ellip- 
tisch ;  aus  dem  vorigen  ist  avardhayan  zu  intellegieren.  Die  Worte 
yagäsah  sdtfi  hi  pürvVi  kehren  genau  so  in  10,46,  10  wieder  und 
waren  wohl  sprichwörtliche  Redensart.     10,46,  10: 

yäffi  tvä  devä  dadhir^  havyavähafit 
puruspfho  mänusäso  yäjatram  \ 
sa  yämann  Agne  stuvat^  väyo  dhäh 
prd  devayän  yacdsah  sätji  hi  pürvtft\\ 

>Du,  welchen  die  Götter  zu  ihrem  Opferfahrer,  die  vielbegehrenden 
Menschen  zu  ihrem  Heiligen  machten,  du  mögest,  o  Agni,  dem 
Sänger  bei  seinem  Gang  Kraft  verleihen;  siegen  soll  der  Gottes- 
furchtige, denn  ein  berühmter  Mann  hat  alles  in  Fülle«. 
Es  handelt  sich  in  10,46  um  ein  Wett-  und  Preisdichten  der  Priester. 
Der  devayän  ist  eben  der  Kavi,  welcher  hier  um  den  Sieg  bittet. 
Der  letzte  Päda  enthält  zwei  elliptische  Sätze,  pra  sc.  astu,  sam 
sc.  santi;^  davon  ist  yacäsas  als  Gen  it.  poss.  abhängig  zu  machen. 
Der  berühmte  Mann  (yagds)  ist  in  3,  i  Agni,  in  10,46  der  Priester, 
falls  er  den  Preis  davonträgt.  —  ^Jh^x  yäman  vgl.  Pischel,  oben 
p.  97;  cfr.  auch  ^ti  prd  höta  1,144,1. 

Die  substantivische  Natur  ^  des  fem.  plur.  pünnli  hat  schon 
Roth  im  PW.  erkannt.  pürvili\i^\ss\.\  »Mengen,  Haufen,  ganze 
Haufen«,  öfters  fast  adverbial:  »haufenweise,  massenhaft«. 
Säyana  ergänzt  stets  ein  Substantiv,  dem  Sinn  nach  fast  immer 
zutreffend,  aber  in  dieser  Spezialisierung  nicht  nötig. 

4,  17,  II:  sd^n  Indro  ga  ajayat  sd7fi  hirattyä  sdm  a^iya 
Maghdvä  yd  ha  pürvih  »Indra  hat  Kühe  erbeutet  und  Gold,  der 
Maghavan,  welcher  Rosse  (erbeutet  hat)  ganze  Massen«.  Säy. 
ergänzt  gatrusenäl^.  10,  29,  8:  vyänal  Indrah  pftanäh  svöjä  äsmai 
yatante  sakhydya  pürvih  »Indra  ward  Meister  in  den  Kämpfen,  der 

*  In  Ind.  Spr.  "6513  bedeutet  sam-as  zugleich  sein,  nämlich  weise  und  cha- 
rakterfest. 

-  wie  z.  15.  apart. 
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Starke.  Scharen  (d.  h.  scharenweise)  wetteifern*  (sie)  um  seine ^ 
Freundschaft«.  Sayai>a  ergänzt  wie  oben.  Ganz  ähnlich  5,  35,  6: 
ugrdfß  pürvisii  pürvydtfi  hävante  vajasätaye  »in  Mengen  rufen  sie 
dich,  den  Gewaltigen,  zu  allererst,  um  den  Preis  zu  gewinnen«. 

7,  48,  3 :  t^  cid  dhi  pürvtr  abhi  sdnti  cäsä  vtci'äfi  aryd  upa- 
rdtäti  vanvan  »denn  sie  beherrschen  durch  ihren  Befehl  ganze 
Scharen  (Völker),  alle  Arier  übertreffen  sie  an  Überlegenheit«. 
Say.  wie  oben. 

Überhaupt  dient  pürvth  zur  Ausfüllung  und  Verstärkung  des 
Verbums:  3,  15,3  tvdtfi  nrcdksä  vrsabhanu  pürvth  krsnäsv  Agne 
artisö  vi  bhahi  »du  männerschauender  Stier  strahle  in  den  schwar- 
zen (Nächten)  rot  leuchtend  Massen  aus  (d.h.  massenhaft)«.  Say. 
jväläh.  10,68,  12  iddm  akartna  ndnio  abhriyaya  ydli  pürvtr  an- 
väjtonaviti  »dem  Wettergott  haben  wir  dies  Compliment  gemacht, 
der  Massen  nacheinander  donnert«.'  Say.  ergänzt  rcas.  In  beiden 
Fällen  ist  das  Verb  mit  anu  componiert.  In  6,  39,  4  wird  besser 
mit  Say.  direkt  tisasalf,  ergänzt. 

c)  Über  den  Doppelsinn  von  ftasya  yoni  vgl.  Bergaigne  3,  230. 

d)  Im  Werk  der  Schwestern  d.  h.  den  Reibhölzern. 

12.  Agni  zugleich  Vater  und  Sohn.  Das  Paradoxon,* 
dass  Agni  zu  gleicher  Zeit  Vater  und  Sohn  sei,  wird  im  l^gveda 
mannigfach  variiert: 

a)  in  Bezug  auf  die  Götter.  1,69,1  bhüvo  devänänt  pitä 
puirdh  sdn  »du  wardst  der  Götter  Vater,   der   du   ihr  Sohn  bist«. 

b)  in  Bezug  auf  den  Priester.  Der  Priester  gilt  für  den  Vater 
des  Agni.  5,3,9  dva  sprdki  pitdram  ybdhi  vidvan  piitrö  yds  te 
sahasah  süna  üh^  »befreie  deinen  Vater,  bewahre  ihn,  du  Weiser, 
welcher  auch  für  deinen  Sohn  gilt«.  Say.  pitaram:  yajamänam. 
Im  folgenden  Vers  nennt   sich   der  Priester  gleichfalls  pitä:   bhüri 

.näma  vdndamäno  dadhäti  pitä  vaso  yddi  tdj  josdyäse  »schmei- 
chelnd* giebt  der  Vater  (dir)  viele  Namen,  o  Guter,  wenn  du  daran 
Gefallen  findest«.     2,1,9: 


*  yat  im  Sinn  von  vi-vac,  vi-hvä,  oben  p.   144. 

*  Säy.  ganz  richtig:   astftä  asyenärasya. 

'  wörtlich:   »brüllt«;  cfr.  stanayann  iva  dyäu)),  10,67,5  von  Brhaspaü. 

*  cfr.  Bergaigne  2,  103. 

*  oder  «lobend«,    vergleiche   denselben   Gebrauch   von  vand  in  2,33,  12  und 
Ys.   10,8. 
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tvävi  Agnc  pitäram  istibhir  ndras 
tväin  bhratraya  gämyä  tanürücam  \ 
tväffi  putrö  bhavasi  yäs  //  'vtdhat 
tvätit  säkha  suf^ah  päsy  ädhfsah  j- 

»Nach  dir,  o  Agni,  (verlangen^)  mit  Eitten  die  Männer  als  ihren 
Vater,  nach  dir  zur  Brüderschaft,  dem  Selbstleuchtenden,  mit  Eifer. 
Du  bist  der  Sohn  dessen,  der  dir  dient;  als  lieber  Freund  schützest 
du  vor  Angriff.« 

c)  in  Bezug  auf  seinesgleichen.  So  gilt  der  nachfolgende  Blitz 
als  Sohn  des  vorangegangenen  in  1,164,32:  yä  im  cakara  nä  so 
asyä  veda  yä  im  dadär^a  hirug  in  nü  tdsmät  \  sä  mätür  yönä 
pärivito  antär  bahuprajä  nirrtim  a  vivega  »wer  ihn  erzeugt  hat, 
der  kennt  ihn  nicht.*  Wer  ihn  gesehen,  dem  ist  er  im  Nu  ent- 
schwunden. Im  Schoss  seiner  Mutter  verborgen  viele  Nachkommen 
erzeugend  ist  er  in  das  Nichts  aufgegangen«.  Vgl.  oben  die  Be- 
merkung zu  Str.  9. 

Schon  der  Inder  hat  auf  diese  Weise  das  Problem  fertig  ge- 
bracht, dass  Agni  sein  eigener  Grossvater  sei,  cfr.  6,  16,35. 

In  3,12  ist  der  Sohn  der  irdische  Agni,  der  Vater  der  himm- 
lische, in  specie  die  Sonne,  wie  aus  7,81,2  sich  ergiebt.  Dort 
findet  sich  auch  die  Ergänzung  zu  dem  elliptischen  Satz  in  c,  näm- 
lich srjate:  7,  81,  2  üd  usriyäh  srjaie  Süryak  sacä  »der  Sonnen- 
gott treibt  zugleich  seine  Kühe  (=  Strahlen)  aus«. 

2^akra:  sämtliche  Erklärungen  befriedigen  nicht ;  Säy.  etymo- 
logisiert mit  wenig  Glück.  Die  einzige  Anknüpfung  giebt  i,  189,7: 
marmrj^nya  ucigbhir  nakrali  »der  von  seinen  Heischern  fleissig 
geputzt  werden  muss^  wie  ein  akra^.  Nun  heisst  in  2,  10,  i  das 
Ross  marmrjenya:  »(Agni)  ist  ein  fleissig  zu  putzendes  preiswertes 
Ross«.  7nrj  w^ird  im  Veda  mit  Voriicbe  vom  Putzen  des  Pferdes 
gebraucht.  Ich  vermute  darum,  dass  akra  ein  weiteres  Synonymon 
für  Ross  ist.  babhri  sonst  » tragend  <,  kann  hier  nur  zu  der  spe- 
ziellen Bedeutung  von  bhr  »gewinnen«,  »siegen«  (vgl.  p.  119)  ge- 
stellt werden,  also   »gewinnend«;  wie  imji  krtvyali  6,2,8. 

4, 6,  3  :  üd  u  svärur  ftavajä  nakrah  paQvö  anakti  »der  Pfosten 


*  fttjate  aus  der  vorigen  Strophe  zu  ergänzen. 

^  d.  h.   »kann  ihn  nicht  mehr  sehen«. 

^  marmtjenya  ist,  wie  oft  bei  Vergleichen,  doppelt  zu  denken. 
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schmückt  *  sich  mit  den  (daran  gebundenen)  Tieren,  wie  ein  junges 
Rosse  (ein  abgekürzter  Vergleich). 

In  10,77,2  lässt  schon  der  Parallelismus  ein  Tier  erwarten: 
divds  putrasa  ^ta  nä  yetire\Adityasas  t^  akra  nä  vävfdkulj.  »des 
Himmels  Söhne  (Marut)  marschieren  wie  Antilopen ;  die  Aditisöhne 
sind  stark  geworden  wie  Rosse«.  In  i,  143,  7  heisst  Agni  schlecht- 
weg akra. 

samithe  mahinam  doppelsinnig :  im  Zusammenstoss  der  Heere 
und  im  Zusammenfluss  der  Gewässer  (Regen  oder  Ghjta). 

13.  Wieder  andere  Vaterschaft. 

a)  Sollen  wir  hier  allein  ein  feminines  vanä  annehmen?  Ich 
versuche  mit  dem  Neutr.  vana  auszukommen,  vana  ist  Neutr.  pl. 
mit  dem  Verbum  im  Singular  (Delbrück,  Altind.  Syntax  p.  83);  vgl. 
vanejä  von  Agni  10,79,7;  ^ätfi  vänebhyas  tväm  ösadhibyah  — 
jayase  2,  i,  i. 

Da  hier  auch  vom  apaifi  garbhali  die  Rede  ist,  so  ist  aller- 
dings vanä  auch  auf  die  Wolken  zu  beziehen,  aber  eben  nur  im 
übertragenen  Sinn,  sofern  die  Wolken  als  Feuerzeuge  gleich  den 
Reibhölzern  gedacht  sind  (cfr.  oben  p.   115.  Bergaigne  1,103). 

14.  Vergleich  des  irdischen  mit  dem  himmlischen 
Agni. 

c — d)  Hier  nochmals  Agnini  sacanta  zu  denken.  Das  Sub- 
jekt ist  dukänält;  die  Kühe  sind  einerseits  die  Ghftaspenden ,  an- 
dererseits im  Bild  die  himmlischen  Wasser. 

15 — 19.  Zweiter,  praktischer  Teil:  Bitten  an  den  häuslichen  Ag^i. 

16.  a)  Zu  upaksetar  ist  auch  Avestä  upasiti  in  Yasht  13,30 
zu  vergleichen. 

17.  c)  Warum  soll  prati-vas  Caus.  etwas  anderes  als  im  klas- 
sischen Sanskrit  bedeuten  ?  Das  giebt  doch  allein  einen  guten  Sinn. 
damünas  ist  nicht  sowohl  »Hausfreund«,  als  »Hausvater«. 

20 — 23.  Schluss:  Rückblicke. 

20.  »Kelterungen«,  vgl.  Str.  i. 

22.  räräna  (selten  rarä^ä):  Nur  5,33,8  wird  raräna  passi- 
visch gebraucht  in  einer  dänastuti ;  sonst  ist  es  sttts  aktiv  und  zwar 


*  ud-anj  wörtlich:   »sich  als  Schmuck  anlegen«. 


*, 
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bald  mit,  bald  ohne  Objekt,  bald  in  einer  allgemeineren,  bald  in 
speziellerer  Bedeutung.  Letztere  gewinnen  wir  aus  5,  77,  4:  yö 
bhüyisthatfi  Näsatyäbhyäf/i  viv^sa  cdnisthafn  pitvö  rärate  vi- 
bhägd,  rä  bezeichnet  hier  das  Austeilen,  Vorlegen,  Vor- 
setzen beim  Essen:  »wer  für  die  Näsatya  das  meiste  auffährt, 
ihnen  bei  der  Austeilung  der  Speise  das  beste  vorlegte .  8,31,2: 
purolagant  yd  asmai  sömatfi  rar  ata  ägiram  »wer  ihm  Reiskuchen, 
Soma,  Milch  vorsetzt«,  rarä^a  bedeutet  darnach :  »austeilend« 
mit  dem  Nebenbegriff  des  Reichlichen,  »reichlich  vorlegend«, 
überhaupt  »reichlich  schenkend,  freigebig«. 

1.  in  spezieller  Bedeutung:  a)  mit  Objekt  6,  23,  7  sd  no  bodhi 
purolägatfi  räräriah  pibä  tu  sömaffi  görjikam  Indra\  »verteile^  du 
unseren  Reiskuchen,  trink  aber  (selbst)  den  milchgemischten  Soma!« 
b)  ohne  Objekt  5,41,8  abhi  vo  arce  posyavato  nfn  Västos  pätit/i 
Tväsfärafft  rdräiiah  »ich  singe  euch  herbei,  die  Gedeihen  geben- 
den Männer  VastoSpati,  Tva§tar,  (ihnen)  reichlich  vorsetzend«.  Eben- 
so 3,  1,22.  4,  1,5. 

2.  allgemein:  a)  mit  Objekt  »schenkend«  10,  169,4  mdhyam 
etä  rdräi^ak  »mir  diese  (Kühe)  schenkend«.  AV.  7,115,2  vdsu 
no  rdrä^Ji;  auch  RV.  4,36,9.  10,183,1.  98,7.  2,32,5.  b)  ohne 
Objekt  »sich  durch  Geschenk  revanchierend,  belohnend,  freigebig, 
mit  offenen  Händen«:  4,  2,  10  ydsya  tvdm  Agne  adhvardiji  jüjoso 
devb  mdrtasya  südhitatfi  rdrhi^ah  »an  wess  Sterblichen  ordentlichem 
Opfer  du  Gefallen  findest,  o  Agni,  reichlich  spendend  (als  Revanche)«. 
Damit  ist  zu  vergleichen  AV.  7,20,2:  jusdsva  havydm  äßtutaffi 
prajatfi  devi  rarasva  nah,  RV.  5,43,  13:  a  dharnasir  brhdddivo 
rdräno  vigvebhir  gantv  ömabhir  hiivändh.  Ebenso  J,  117,24. 
10,61,  15.  3»4»9- 

23.  Bezahlung  für  das  Lied  und  Lohn. 
sanitfi  gohy  die  daksit^ä. 

c)  tanaya  »des  Vaters  Geschlecht  fortsetzend«,  vijavan  »sich 
selbst  wieder  fortpflanzend«. 


^  nämlich  unter  die  andern  Götter,  sam-rä  heisst  darnach  »sich  mit  jemand 
in  die  Speisen  (Acc.)  teilen«,  10,  15,8:  tehhir  Yamä)^  satiirara\t6  havttftVi  *mit  diesen 
(Vätern)  sich  in  die  Opferspeisen  teilend«f. 


*t 
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§    16. 

VifPä/a. 

Seit  Roth  s.  v.  Vicpälä  als  Bedeutung  des  Wortes  festsetzte: 
>N.  pr.  eines  Weibes,  welchem  die  Agvin  das  abgerissene  Bein 
wieder  anheilen  oder  durch  ein  ehernes  ersetzen  c,  hat  sich  die  Er- 
klärung wesentlich  in  denselben  Bahnen  bewegt.  Ludwig  (4,28) 
sieht  in  ihr  ein  Weib  aus  königlichem  Geschlechte  und  in  Khela 
I,  116,  15  ihren  wahrscheinlichen  Gegner,  Myriantheus  (p.  99  ff.) 
die  Morgenröte,  Bergaigne  (2,489)  die  Sürya  und  damit  auch 
die  Morgenröte,  »reine  ou  maitresse  du  monde  et  guerrierec. 

Die  Stelle,  die  fiir  die  Auffassung  der  Vicpalä  am  wichtigsten 
ist,  ist  I,  116,  15: 

caritraifi  hl  v&  ivacchedi  part^dm 
äja  kheläsya  pdritakmyäyäm  \ 
sadyö  jdnghäm  ayasint  Vicpdläyai 
dhdne  hit^  sdrtave  prdty  adhattam  j; 

Geldner  hat  oben  p.  120  Anm.  2  hervorgehoben,  dass  die  Wurzel 
dhan  bedeutet  »to  start«  und  dhdna  »das  um  was  man  startet«. 
dhdnani  dhä  bedeutet  überall  im  JIV.  »den  Preis  beim  Wettrennen 
aussetzenc,  d/tdnam  hitdm  ist  »der  ausgesetzte  Preis  beim  Wett- 
rennen«. Die  Worte  werden  ganz  ausschliesslich  in  diesem  Sinne 
gebraucht;  man  vergleiche  besonders  1,81,3,  die  Lieder  6,45,  i — 3. 
10 — 12.  13 — 15.  8,80,4 — 8.  9,53,2.  109,10.  Überall  ist  hier  nur 
vom  Wettrennen  die  Rede  und  darauf  allein  weist  auch  sdrtave 
hin.  Wie  sarj  ist  »to  start«  (Geldner  1.  c),  so  ist  sar  »to  run 
a  race«.  So  wird  es  4,38,6.9  von  dem  Rennpferde  Dadhikrävan 
gebraucht  und  öfter*  von  den  Wassern  und  Soma,  wenn  sie  mit 
Pferden  verglichen  werden.  Nie  wird  die  Wurzel  sar  von  Menschen 
gebraucht  und  schon  daraus  allein  geht  hervor,  dass  die  Erzählung 
Sayai)a*s  von  dem  Könige  Khela,  dessen  Hauspriester  Agastya  und 
dessen  Verwandte  Vigpalä  war,  eine  müssige  Erfindung  ist.  Dass 
Frauen  mit  in  die  Schlacht  zogen,  ist  sonst  aus  dem  Veda  nicht 
bekannt  und  es  ist  ganz  unwahrscheinlich,  dass  eine  Frau  würde 
zu  Fuss  gekämpft  haben ,  während  die  Männer  in  der  Regel  auf 
dem  Streitwagen  sich  befanden  oder  ritten.  Eine  menschliche  Frau 
war  also  Vigpalä  nicht,  ebensowenig  eine  göttliche.  Vigpala  war 
ein  Tier,  eine  Stute.     In  1,118,8  erscheint  sie  in  Gesellschaft 
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von  lauter  Tieren,  der  Kuh  des  Qayu  und  der  Wachtel,  welche  die 
Agvins  aus  dem  Rachen  des  Wolfes  befreien.  Wie  sie  in  i,  1 16, 15 
um  den  ausgesetzten  Preis  läuft,  so  heisst  sie  i,  112,  10  dhanasa 
sahdsramilha  äjaü  d.  h.  den  Preis  in  dem  Wettrennen  davon  tra- 
gend, in  dem  Tausende  kämpften.  Sic  errang  den  Preis,  um  den 
Tausende  sich  bewarben.  Ein  dunkles  Wort  ist  atharvt  in  der- 
selben Strophe.  Dass  Roths  Erklärung  nicht  richtig  ist,  werden 
meine  Bemerkungen  über  athari  oben  p.  99  ff.  gezeigt  haben. 
Vicpalä  wurde  auch  nicht  von  einer  Lanzenspitze  verwundet,  son- 
dern das  Bein  wurde  ihr  völlig  abgerissen,  wie  acchedi  in  i,  116, 15 
zeigt.  Von  einem  Kampfe  ist  ja  überhaupt  nicht  die  Rede.  Dass 
die  Stute  keine  Priesterin  sein  kann  (Grassmann),  auch  keine 
Lanzenkämpferin  (Ludwig;  cfr.  4,28),  versteht  sich  von  selbst. 
Das  Wort  bedeutet  vielleicht  »feurig«,  wie  auch  wir  sagen  »ein 
feuriges  Pferd«,  der  Engländer  »a  fiery  steed«^  >a  spunky  horse«. 
Ebenso  ist  nicht  sicher  zu  sagen,  was  kheld  in  i,  116,  15  ist.  Der 
Genetiv  gehört  zu  äjä,  wie  die  Parallelstellen  zeigen:  1,116,2  aja 
Yamdsya,  i ,  1 76,  5  ajäv  Indrasya,  9, 66,  8  aja  l  "^ivdsvatah  *  und  da 
überall  von  Göttern  die  Rede  ist,  so  wird  wohl  auch  mit  kheld 
irgend  ein  Gott  gemeint  sein.  »Im  Wettkampf  des  Indra«  kann 
nur  heissen  »in  dem  Wettkampf  zu  Ehren  des  Indra«.  ajax*  Indra- 
sya  entspricht  dem  klassischen  Indrotsave  oder  bhagavatali  ^atfi- 
karasya  yäträyäm  u.  dgl.  Wir  lernen  aus  diesen  Stellen,  dass 
Wettrennen  zu  Ehren  bestimmter  Götter  stattfanden.  Da  nach  den 
Lexikographen  kheli  auch  »Sonne«  bedeuten  soll,  wie  später  vi- 
vasvant,  so  ist  auch  kheld  vielleicht  nur  ein  anderer  Name  des 
Vivasvantj  dem  zu  Ehren,  wie  die  eben  angezogene  Stelle  9, 66,  8 
beweist,  Wettrennen  veranstaltet  wurden.^  Jedenfalls  verbietet  der 
vedische  Sprachgebrauch  in  kheld  einen  Mann  zu  sehen  und  for- 
dert den  Genetiv  kheldsya  mit  aja  zu  verbinden.  Aus  pdritakmyä- 
yäm  ersehen  wir,  dass  die  Wettrennen  am  frühen  Morgen  statt- 
fanden, was  uns  auch  10,63,14  lehrt:  hit^  dhdne  prätaryävä^afft 
rdthatfi  sänasim  ä  ruheinä  svastdye.  In  der  Legende  war  nach 
1,117,11  Vi^palä  mit  Agastya  verbunden.  Gegenüber  Ludwig 
(4,  36)  muss  daran  festgehalten  werden ,   dass   mänena   nur  Eigen- 

*  In  4,  20,  3  ist  aryä  Locativ,  in  4,  24,  8  aryas  Nominativ  sg.     arye  bedeutet 
»unter  den  Ariern»,  aryds  ist  =  Indra,  der  Arier  xax'  k\orfy^. 
'^  über  sddaue  Vivdsvaialf,  vergleiche   man  unten  §  22. 
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name  sein  kann.  Mäna  aber  ist  identisch  mit  Agastya  (Bergaigne 
2,394.  Oldenberg,  ZDMG.  42,221)  und  für  den  Genetiv  sünöli 
bleibt  keine  andere  Erklärung  als  die  bereits  von  Bergaigne 
(1.  c.  Anm.  2)  vorgeschlagene,  ihn  dativisch  zu  fassen.  Agastya 
flehte  die  Agvins  für  seinen  Sohn  an,  sei  es  nun,  dass  diesem  selbst 
oder  dessen  Patrone  die  Stute  Vigpalä  gehörte.  Die  Legende  von 
Vigpalä  war  also  etwa  die  folgende:  Der  Sohn  des  Agastya  oder 
dessen  Patron  besass  eine  Stute,  Vigpalä  mit  Namen,  der  bei  einem 
Wettrennen  zu  Ehren  des  Vivasvant  ein  Bein  abgerissen  wurde. 
Agastya  flehte  die  Agvins,  seine  bevorzugten  Gottheiten  (oben 
p.  50  ff".) ,  um  Hilfe  an  und  diese  setzten  der  Vigpalä  ein  eisernes 
Bein  an,  wodurch  sie  den  Preis  gewann. 

In  der  Deutung  von  dhanasa  i,  112,  10  stimmen  die  Erklärer 
und  Übersetzer  nicht  überein.  Alle  Stellen  teilen  sich  in  zwei 
Klassen.  Zur  ersten  gehören  i,  112,7.10.  2,  10,6.  10,65,  ^o,  zur 
zweiten  8,3,15.  86,4.  10,67,7.  An  den  Stellen  der  ersten  Klasse 
bedeutet  dhanasa  »den  Preis  oder  Reichtum  gewinnende,  an  denen 
der  zweiten  »den  Preis  oder  Reichtum  verschaffend«.  Roth  hat 
bereits  wesentlich  das  Richtige  gesehen. 

§  17. 
Rgveda  4,  54,  5. 

Das  Bestreben,  die  vedische  Zeit  möglichst  scharf  von  der 
klassischen  zu  trennen,  ist  nicht  nur  für  die  Worterklärung  in  vielen 
Fällen  verhängnisvoll  und  irreleitend  gewesen,  sondern  auch  fiir  die 
Deutung  und  richtige  Erkenntnis  der  im  RV.  vorliegenden  Mythen. 
Ich  habe  oben  (p.  71  ff*.)  zu  zeigen  versucht,  dass  die  bisher  völlig 
sinnlosen  Strophen  10,61,  i — 3  eine  uralte  indische  Sage  enthalten, 
die  wir  mit  Hilfe  des  Mahabhärata  herstellen  konnten.  Das  Gleiche 
gilt  von  B.V.  4,  54,  5,  eine  Strophe,  die  die  Übersetzer  völlig  miss- 
verstanden haben,  Ludwig  noch  mehr  als  Grassmann.  Das  Lied 
4,  54  ist  an  Savitar  gerichtet.  In  Strophe  4  wird  gesagt,  dass  nie- 
mand je  es  vereiteln  kann,  dass  Savitar  die  ganze  Welt  erhält; 
was  er  auf  der  Fläche  der  Erde  und  an  dem  Gewölbe  des  Himmels 
.sch.iff"en  will,  das  fuhrt  er  auch  aus.    Daran  schliesst  sich  Strophe  5  : 

Indrajyesthän  brhädbhyah  pdrvatebhyalt 
ksäyäfi  ebhyali  suvasi  pastyävatali 
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ydthä  yatha  patdyanto  viyemird 
evaivä  tasthuh  Savitali  saväya  te\ 
Das  Verständnis  der  Strophe  hängt  ab  von  der  Erklärung  von 
viyemire  und  diese  ergiebt  sich  aus  8, 47, 2 :  paksa  väyo  yäthopäri 
vy  hsm^  gdrma  yacchata  und  3 :  vy  hsm^  ddhi  gdrma  tdt  pakiä 
vdyo  nd  yantana,  vi  ya^ft  paksa  wird  also  von  Vögeln  gebraucht 
und  heisst  »die  Flügel  ausbreiten«,  wie  auch  AV.  10,  8, 18.  13,3,14 
viyatäv  asya  paksaü  steht.  Nichts  anderes  aber  bedeutet  auch 
viyemire  an  unserer  Stelle;  zum  Medium  vergleiche  man  i,  166, 10: 
vdyo  nd  pakiän  vy  dnu  griyo  dhire,  patdyanto  viyemire  heisst : 
»sie  breiteten  die  Flügel  aus,  indem  sie  flogen«  und  wir  haben  hier 
die  älteste  Erwähnung  der  indischen  Sage  von  den  Flügeln  der 
Berge.  Ausführlicher  findet  sich  diese  Sage  zuerst  MS.  i,  10,  13, 
wo  sie  lautet:  »Die  Berge  sind  die  ältesten  Kinder  des  Prajäpati. 
Sie  waren  beflügelt.  Sie  flogen  fort  und  Hessen  sich  nieder  wo 
immer  sie  wollten.  Da  wurde  die  Erde  schwankend.  Indra  schnitt 
ihnen  die  Flügel  ab  und  befestigte  die  Erde  mit  ihnen  (seil,  den 
Bergen).  Die  Flügel  wurden  zu  Wolken.  Deswegen  treiben  diese 
immer  zum  Gebirge,  denn  es  ist  ihr  Geburtsort.«  Diese  schöne 
Sage  zieht  sich  durch  das  ganze  indische  Altertum.  Die  Haupt- 
//>'/,  stelle  ist  Rämäyanja  5,7,406".  56,45  ff*,  ed.  Gorresio  und  die  Kunst- 
ih  '■' i-  dichter  spielen  sehr  oft  auf  diese  Sage  an;  cfr.  Stenzler  zu  Ku- 
märas.  i ,  20.  B  o  1 1  e  n  s  e  n  zu  Vikramorvagi  p.  3 1 7  f  B-R.  s.  v.  paksa. 
Die  ausführlichste  Erwähnung  im  Präkrit  ist  Gaüdavaha  v.  114  ff*. 
Bollensen  hat  I.e.  die  Sage  auch  B.V.  1,32,  i  finden  wollen:  prd 
vaksdfjtä  abhinat  pdrvatänäm.  Daraus  würde  aber  folgen,  dass 
vaksd^äs  vixcht  »Bauch«,  »Höhlung«  bedeuten  kann,  sondern  »Flügel* 
bedeuten  müsste,  wie  auch  Rosen  »alae«  übersetzt  hat.  Ein  Teil 
der  Stellen,  in  denen  vaksdnäs  vorkommt,  ist  leider  sehr  dunkel, 
so  dass  es  schwer  ist,  die  Grundbedeutung  festzustellen. 

Ich  gehe  aus  von  3,30,14:  md/ii  jyötir  nihitani  vaksdi^äsv 
ämä  pakvd^fi  carati  bibhrati  gaüh.  Dazu  gehören  6,72,4:  Indra- 
soniä  pakvdm  ämäsv  antdr  ni  gdväm  id  dadhathur  vaksdnasu 
und  10,49,  ^o:  ahdfß  tdd  äsu  dhärayaffi . . .  spärhdift  gdväm  üdhahsu 
vakidfßäsv  ä  mddfior  mddhu.  Es  ist  klar,  dass  vaksdnäs  hier 
überall  »Euter«  bedeutet;  denn  die  vedischen  Kühe  haben  ebenso 
wie  die  heutigen  die  Milch  nicht  in  ihren  Bäuchen  getragen,  son- 
dern in  den  Eutern,  und  dass  die  Kühe  »Brüste«  haben  (Ludwig), 
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ist  mir  neu.  üdhaf^su  vaksätiäsu  ist  eine  Verbindung  von  zwei 
Synonymen.  Delbrück  hat  (Altindische  Syntax  §  32  p.  60)  solche 
Verbindungen  nur  aus  der  Prosa  belegt;  sie  finden  sich  aber  auch 
im  !RV.  häufig.  Man  vergleiche:  6,47,30  bdlam  öjo  na  ä  dhäh; 
IG,  116,  5  ugraya  te  sä  ho  bdlafft  dadämi;  i,  130,4  öjasä  gävobhir 
(Indra)  majmdnä;  1,141,6  krätvä  fuajMänä;  SySSt4  krätvä  fäva- 
sota  datftsänä;  3,  2,  3  bhänünä  jyötisa;  3,  51,4  girbkir  nkthaili; 
$,42,1^  med/iäß/i  giram;  %,2J,^  f'cä  girä;  7,82,4 yuväm  id  yutsü 
pftanäsu  vähnayali]  8,8,22  prd  väffi  stömal}  suvrktdyo  giro  var- 
dhajiiu]  8,  2,  25  viraya  Quräya;  2,  19,  8  und  oft  sonst  iiam  ürjam; 
8, 27,  5  sddane  pdstye;  6, 3, 7  dhrdjasä  pdtmana  u.  s.  w.  Noch  häu- 
figer sind  die  Fälle,  in  denen  die  Substantiva  nicht  direkt  neben 
einander  stehen,  sondern  unter  dem  Zwange  des  Metrums  durch 
ein  oder  mehrere  Worte  getrennt  sind,  wie  5,57,6  sdha  öjo  bähvör 
vo  bdlatfi  hitdm,  wo  bdlam  von  den  neben  einander  stehenden  sdhas 
und  öjas  getrennt  ist;  10,87,25  bdlatfi  vi  ruja  vtryani;  3,30,22 
asmin  bhdre  nftamaifi  v äj asä tau  M.s.yj,  Somit  wird  in  10,49,10 
die  Bedeutung  »Euter«  für  vakidt^äs  durch  das  daneben  stehende 
üdhahsu  erwiesen.  Dasselbe  ergiebt  sich  für  1,134,4  djanayo 
Marüto  vaksdnäbhyo  divd  a  vaksdtjtäbhyah,  wenn  man  damit  ver- 
gleicht Stellen  wie  2,34,2  (cfr.  10)  Rudrö  ydd  vo  Maruto  vfsa- 
jani  pfcnyah  {;ukrd  üdhani;    1,64,5  duhdnty  üdhar  divyani  dhü- 

tayah;  9, 107,  5  diihmid  üdhar  divydvt;  10,45, 3  .. .  ^'^ nrcdksä 

idhe  divd  Agna  üdhan;  10,  100,  ii  pür7,tdnt  üdhar  divydm.  Und 
nichts  anderes  bedeutet  vaksdnäs  in  1,32,1,  wie  sich  aus  5,32,2 
ergiebt:  tvdm  iitsäft  ftübhir  badbadhänäfl  dratfiha  üdhaJi  pdrva- 
tasya  vajrin.  vaksdnält  pdrvaiänäm  ist  =  üdhah  pdrvatasya  und 
i»32,  I  gehört  also  nicht  zu  der  Legende  von  den  Flügeln  der 
Berge.  Die  Bedeutung  »Euter«  ist  nun  offenbar  erst  eine  ab- 
geleitete; sie  ist  an  vielen  Stellen  nicht  passend,  vaksdnäs  wird 
auch  von  Frauen  und  Männern  gebraucht.  Von  Frauen:  RV.  5,42, 13 
yd  (Rudra)  ähanä  duhitür  vaksdt^äsu  riipa  miytätiö  dkrnod  idd^i 
nah.  Aus  Stellen  wie  3,29,11.  38,7.  9,70,4.  83,3.  10,5,3,  sowie 
aus  dem  Zusammenhange,  ergiebt  sich,  dass  niinäjidli  bedeutet 
>bildend«,  »schaffend«,  wie  wohl  auch  rüpa  niindn  2,  13,  3  zu  ver- 
stehen ist.  Ferner  10,  27,  16  gdrbhatji  mätä  südhiiavi  vaksdfidsv 
dvenantatfi  tusdyantt  bibharti  und  AV.  14,  2,  14  sei  vah  prajätft 
janayad  vaksdtiäbhyo   bibhrati  dugdhdm    rsabhdsya    r^tah.     Von 
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Männern :  AV.  9, 4,  i  sähasrds  tvesä  rsabhäh  päyasvän  viQvä  riV 
päfii  vaksdnäsii  bibhrat;  zunächst  unbestimmt:  AV.  7,  114,  i  ä  te 
dade  vaksäjjLabhyah  (sc.  vdrcah)  und  9,  8,  16  yäs  tirägcir  updrsanty 
arsanUr  vaksdt^äsu  te.  Es  liegt  nahe,  da  vaksdnäs  »Euter«  be- 
deutet, zu  schliessen,  dass  es  bei  Frauen  »Brust«,  »Brüste«  be- 
deuten müsse  und  so  hat  es  auch  Ludwig  in  10, 27, 16  übersetzt, 
wie  er  ja  auch  den  Kühen  selbst  Brüste  zuteilt.  Aber  andere  Stellen 
erheben  dagegen  Widerspruch  und  Ludwig  übersetzt  denn  auch 
sonst  im  Anschluss  an  Roth  »Leibeshöhlungen«,  »Inneres«.  Auch 
diese  Bedeutung  aber  ist,  wie  gezeigt,  falsch  an  allen  Stellen,  wo 
von  Kühen  die  Rede  ist.  Die  Grundbedeutung  ergiebt  sich  aus 
dem  Ritual. 

Beim  tftiyasavana  des  agni§toma  hat  die  Frau  des  Opfernden 
eine  Ceremonie  zu  vollziehen,  die  am  genausten  Apastamba, 
Qrautasütra  13,15,8 — 11,  beschreibt.  Es  heisst  dort:  »Mit  den 
Worten  vigvasya  te  vicvävaiafy  (TS.  3,  5,6,2)  lässt  er  (der  nesfar) 
die  Frau  (des  Opfernden)  durch  den  Udgätar,  nachdem  dieser  hin 
gesagt  hat,  betrachten  und  das  wiederholt  sich  bis  zum  dritten 
stotra-Spruche  dgan  devän  (TS.  3,5,6,3)  [8].  Die  Frau  giesst  nach 
Osten  oder  Norden  zwischen  ihren  Schenkeln  Wasser  aus,  indem 
ihr  rechter  Schenkel  nackt  ist  [9].  Einige  sagen,  sie  soll  es  auf 
die  Schenkel  giessen  [10]  (cfr.  TS.  6,  5,8,6.  Lätyäyana  2,  10,  16. 
Kätyäyana  10,7,4).  Sie  soll  das  Kleid  hoch  aufheben  ä  vaksa^ä- 
näni  äviskartoli.  Es  ist  bekannt,  dass  dadurch  ihr  kecke  (nicht 
schüchterne)  Kinder  geboren  werden  [u].«  Dasselbe  wird  von 
Bharadväja  gelehrt,  wie  aus  dem  Citate  bei  Ludwig  5,495  her- 
vorgeht: patnt  vaksatjiä  äviskaroti.  Es  ist  sofort  klar,  dass  va- 
ksaiiäs  hier  nicht  »Busen«  bedeuten  kann,  wie  Ludwig  annimmt. 
Rudradatta  erklärt  es  mit  üriismfidhi ,  wie  die  Lexikographen 
das  stammverwandte  vahksa^a  (n.)  zu  erklären  pflegen,  vaksdnäs 
ist  aber  nicht  mit  vanksatta  identisch,  sondern  es  ist  ein  Synony- 
mum  von  yöni,  ä  vaksa^änäm  äviskartoli  heisst  »bis  die  Scham 
sichtbar  wird«.  Das  stimmt  allein  zu  dem  Zwecke  der  Ceremonie, 
der  Frau  kecke  Kinder  zu  verschaffen.  Aus  TS.  6,5,8,6  ergiebt 
sich,  dass  das  Ausgiessen  des  Wassers  zwischen  die  Schenkel  oder 
längs  des  Schenkels  ^  eine  symbolische  Bezeichnung  des  Beischlafs 

*  Das  heisst  üru^ät  nicht  «unter  Mitthätigkeit   des  Schenkels«   (Delbrück, 
Altind.  .Syntax  §  91  p.   136).     Das  Heispiel  gehört  also  zu  §  88. 
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ist,  wie  schon  Weber  gesehen  hat  (Ind.  Stud.  10,391  Anm.  i), 
der  nur  in  dem  Zwecke  der  Handlung  irrte,  wie  wir  jetzt  aus 
Äpastamba  erfahren.  Man  vergleiche  auch  den  Commentar  des 
Säyaiia  zu  TS.  6,  5,8,6:  ürupradege  srävitaffi  jalaf/i  guhyaparyan- 
ta^fi  pravartate.  Jetzt  sind  sofort  alle  bisher  angeführten  Stellen 
des  P.V.  und  AV.  klar,  auch  AV.  9,4,  i,  ein  Vers,  der  sich  aus 
den  oben  p.  50  beigebrachten  Stellen  erklärt,  cfr.  auchp.V.  1,146,2. 
4,22,6.  Dass  AV.  9,8,16  die  vaksänäs  nicht  fehlen  dürfen,  ist  ' 
klar;  im  nächstfolgenden  Verse  werden  die  güdäs  erwähnt,  d.h. 
»der  After«;  denn  güdäs  ist  nicht  =  »Gedärme«,  sondern  =  klas- 
sischem guda.  Wir  ersehen  daraus,  dass  dieser  Vers  für  PVauen 
bestimmt  ist,  wie  auch  AV.  7,  114,  i.  Diese  Bedeutung  von  va- 
ksäfiäs  wird  bestätigt  durch  P.V.  3,33,  12.  Dort  heisst  es  von  den 
Strömen:  ä  vaksäypäh  prttddhvam  yätd  i;ibha7n.  \W^x  x'^X.  vaksdnäs 
=yöni  in  Strophe  3  und  4  und  damit  ist  das  Flussbett  gemeint, 
wie  man  längst  erkannt  hat.  Falsch  verstanden  aber  hat  man  bis- 
\i<tx  yöni ,  das  man  auf  das  Meer  bezog;  Ludwigs  Übersetzung 
ist  unklar.  Gemeint  ist  das  gemeinsame  Hussbett  von  Vipäg  und 
(Jutudri  nach  der  Einmündung  der  ersten  in  die  zweite,  samändffi 
yonivi  dnu  saytcäranti  heisst  nicht  »die  zum  gemeinsamen  Ziele 
schreiten«  (Roth),  »welche  nach  demselben  Ziele  laufen«  (Kaegi), 
»das  zu  gleichem  Schosse  hin  zusammen  wandert«  (Grassmann), 
»nach  gehen  sie  zusammen  gemeinsamer  Stätte«  (Ludwig),  son- 
dern es  heisst  »welche  zusammen  in  demselben  Bette  fliessen«  und 
ebenso  heisst  in  Str.  4  dnu  yönhfi  devdkrta^fi  cdrantilt  »fliessend 
in  dem  gottgeschaffenen  Bette«.  Das  zeigt  dyiu  und  Strophe  2 
samärän^  ürmibhih  pinvamäne.  Somit  ist  auch  hier  vaksäf,ias  = 
yöni.  Jetzt  fällt  auch  Licht  auf  P.V.  i,  162,  5  ttna  yajhdna  svhrani- 
krtena  sv\stena  vaksdna  ä  prnadhvam.  Diese  Stelle  hat  wohl 
hauptsächlich  Veranlassung  gegeben  zur  Aufstellung  der  Bedeutung 
»Leib«,  »Bauch«.  Die  Rede  ist  aber  von  lauter  Priestern  und  es 
ist  ganz  unmöglich,  dass  diese  mit  dem  Opfer  ihre  Bäuche  gefüllt 
haben  sollten.  Ludwig  übersetzt  »füllet  die  Betten  der  Flüsse«, 
was  sinnlos  ist.  Das  Richtige  ergiebt  sich  aus  6,15,  16  Agne  vig- 
vebhih  svanika  devair  ürnavantat)i  prathamäh  sida  yönim  . .  . 
savitr^ yajnäffi  naya.  vaksdnäs  in  1,162,5  ist  also=^c?;//  d.h.  = 
dem  Platze,  auf  dem  das  Feuer  auflodert,  wo  also  auch  die  Opfer- 
butter u.  dgl.  hingegossen  wurde.     Für  die  häufige  Verwendung  von 
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yÖ7ii  in  diesem  Sinne  genügt  es  auf  das  PW.  und  Grassmann 
zu  verweisen.  Im  Ritual  fuhrt  diese  Stelle  ausser  devayoni  auch 
den  Namen  guliya  (Grhyasarpgraha  i,8i  ed.  Bloomfield;  Karma- 
pradipa  1,7,11  ed.  Schrader  mit  Anmerkung  p.  38).  Man  ver- 
gleiche noch  1,156,3  täm  ...  rtdsya  gärbhatfi  pipartana  und  dazu 
das  häufige  rtdsya  yöni/i.  An  diese  Stelle  schliesst  sich  die  schwie- 
rige Strophe  5,52,15  an: 

nü  manvänd  esä^fi  deväfl  dcchä  nd  vaksdnä\ 
dana  saceta  süribhir  yämacrutebhir  aftjibhift  j| 

Da  nur  vaksdt^äs  d.  h.  nur  der  Plural  vorkommt,  so  muss  vakSdnä 
eine  am  Ende  des  Verses  verkürzte  Form  sein  gemäss  Roths  [Be- 
obachtung (cfr.  oben  p.  42  ff.  97).  Weitaus  am  häufigsten  sind  Loca- 
tive  verkürzt  worden;  auch  hier  ist  vaksd^ä  =  vaksdnäsu  und  es 
bedeutet  »auf  der  Vt\itTsXJäiX.tt^  =  yönau  6,16,41.  devafi  dcchä  ge- 
hört nicht  zu  saceta,  wie  man  zuerst  geneigt  sein  wird  zu  glauben, 
sondern  es  steht  parallel  mit  esäm  und  gehört  zu  manvändft.  Man 
vergleiche:  3,1,1  deväfl  dcchä  didyat;  3,15,5  deväfl  dcchä  dtdyä- 
nah;  3,61,5  dcchä  devtm  usdsafß  prd  bharadhvaifi  suvrktim  und 
1, 132,  5  deväfl  dcchä  nd  dhitdyah,  wo  na  =  nas  zu  lesen  sein  dürfte, 
wie  auch  i,  139,  1  (oben  p.  69).  Ich  übersetze  nun  5,  52,  15  unter 
Verweis  auf  die  Untersuchung  über  dänä  oben  p.  100  ff. :  »Indem 
er  ihrer  gedenkt,  wie  der  Götter  an  der  Feuerstätte,  gehe  er  um 
Gaben  an  die  Herrn,  die  man  auf  ihrem  Zuge  hört  (oben  p.  98), 
die  freigebigen«. 

Es  bleiben  noch  die  zwei  schwierigen  Stellen  8,  i,  17  und 
10,28,8  übrig.  8,1,17  handelt  vom  Soma:  gavyä  vdstreifa  väsd- 
yanta  in  ndro  nir  dhuksan  vaksdnäbhyah.  Es  kann  sich  dies  nur 
auf  das  Auspressen  des  Soma  aus  den  Stengeln  beziehen,  das  ja 
oft  genug  (Grassmann  s.v.  duli)  mit  dem  Melken  der  Kühe  ver- 
glichen wird.  Der  Stengel  des  Soma  wird  also,  weil  aus  ihm  der 
Saft  gewonnen  wird,  mit  dem  Euter  der  Kühe  verglichen  worden 
sein.  Das  wird  bestätigt  durch  AV.  5,  5,  7,  wo  eine  Schlingpflanze 
genannt  wird  lomai'avaksatiä,  was  nichts  anderes  heissen  kann  als 
2* behaarten  Stengel  habend«  und  durch  P.V.  8,31,9  sdm  üdho  ro- 
inacd)}i  hatah.  Das  üdho  romacdm  ist  dasselbe  wie  roma^dm  (n.) 
P.V.  10,86,16.17  d.h.  die  weibliche  Scham,  nicht  das  männliche 
Glied,  wie  die  Übersetzer  annehmen,     romacdm  ist  Accusativ  und 
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hängt  von  nisedüsah  ab;  als  Subjekt  zu  vijfmbhatc  ist  käprt  zu 
ergänzen,  rojnagätfi  nisad  ist  =  inire  feminam ;  man  vergleiche  auch 
rofnanvantau  bhedaü  B.V.  9,112,4  und  ajätalcmni.  Somit  ist  auch 
hier  vaksä^as  =  udhar  —yöni. 

Endlich  bleibt  noch  10,28,8.  Ludwig  (5,497)  bemerkt, 
dass  es  kaum  einen  dunkleren  Vers  im  ganzen  Rgveda  gebe,  ob- 
wohl der  Wortlaut  eigentlich  gar  keine  Schwierigkeit  biete.  Er 
will  in  diesem  fragmentarischen  Stück  eine  Erinnerung  an  den  Pro- 
zess  der  Urbarmachung  des  Landes  durch  Ausrodung  der  Wälder 
finden  und  ist  nicht  abgeneigt,  sogar  an  Wasser-  oder  Pfahlbauten 
zu  denken,  indem  er  vaksdt^as  auch  hier  mit  »Strömungen«  über- 
setzt. Das  ist  indogermanische  Auslegung  des  liN , ;  viel  richtiger 
hat  Grassmann  (2,  315)  gesehen,  dass  hier  ein  Mythus  vorliegt, 
nur  ist  derselbe  nicht  unbekannt,  wie  er  meint.  Die  beiden  Lieder 
IG,  27.  28  sind  voll  von  Anspielungen  auf  indische  Legenden  und 
Rätsel,  die  zum  grössten  Teile  uns  kaum  je  werden  verständlich 
werden.  Der  Versuch  eine  dieser  Anspielungen  aufzuhellen,  wird 
im  folgenden  Paragraphen  gemacht  werden.  Auch  unsere  Strophe 
ist  wohl  noch  für  das  Verständnis  zu  retten.     Sie  lautet: 

deväsa  äyan  paragiiflr  abibhrmi 
vänä  vrgcdnto  abhi  vidbhir  äyan\ 
ni  sudrväffi  dädhato  vaksänäsu 
yäträ  kfpifam  änu  täd  dahanti  \ 

Es  ist  bekannt,  dass  nach  den  Vorstellungen  des  RV.  die  Götter 
Agni  ebenso  beim  Opfer  verwenden  wie  die  Menschen,  ja  dass  sie 
es  gewesen  sind,  die  zuerst  Agni  entflammt  haben  (Bergaigne 
I,  loi  ff.).  Bei  diesem  Opfer  der  Götter  haben  auch  die  Maruts 
mitgewirkt  (Bergaigne  2,  381  ff.),  die  mehrfach  neben  den  Göttern 
genannt  werden  (Bergaigne  2,  370 f.).  Auf  dieses  erste  Opfer  der 
Götter  bezieht  sich  meiner  Meinung  nach  unsere  Strophe.  Unter 
vidbhilt  sind,  wie  schon  Grass  mann  richtig  gesehen  hat,  die 
Maruts  zu  verstehen.  Sie  heissen  marutir  vlgah  (RV.  8,12,29), 
viarütvatir  vigah  (RV.  8, 13,28),  vi(;o  marutäf^t  (5,  56,  i)  und  häufig 
begegnen  Sätze  wie:  Marüto  vai  devdnaifi  viQah  (TS.  5,4,7,7. 
6, 1,  5»  3);  ^^V  ^^^  Marütah  (TS.  6, 6,  5, 3.  TBr.  2,  7,  2, 2);  viti  Marü- 
tah  (MS.  I,  IG,  13  [153,  7].  2,  I,  8  [ig,  ii]);  devaviga  vai  Mariitah 
(MS.  2,  I,  9  [i  I,  5].  3,  7,  I  \;j6,  3])  u.  s.  w.     Die  Götter  werden  hier 
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dargestellt  als  das  Holz  zum  Opfer  schlagend  und  es  dann  auf  die 
vaksänäs  d.  h.  den  yoni  legend,  wo  Agni  entflammt  wird,  ni  dhä 
wird  von  Agni  selbst  gebraucht  5,22,2.  26,7.  6,15,15.  10,101,11 
und  ^ViX  yoni  genügt  es  aufstellen  wie  2,36,4.  3,5,7.  10,91,4  und 
die  eben  gemachten  Bemerkungen  zu  verweisen^  vaksänäs  ist  also 
auch  hier  =ydni.  Dem  Worte  krpita  geben  die  indischen  Erklärer 
im  Anschluss  an  das  Naighantukam  (cfr.  auch  Zachariae,  Beiträge 
zur  indischen  Lexikographie,  Berlin  1883,  p.  32)  die  Bedeutung 
»Wasser«,  auch  die  Scholiasten  zu  Amara  1,1,1,49  ed.  Loiseleur, 
Käirasvämin,  Mahegvara,  Tiruvehkata  in  der  Gurubälaprabodhikä, 
bei  Gelegenheit  der  Erklärung  von  krpifayoni  »Feuer«.  Die  euro- 
päischen Erklärer  übersetzen  das  Wort  mit  »Gesträuch«,  »Gestrüpp«, 
»Buschholz«  im  Anschluss  an  Roth.  Die  indischen  Lexikographen 
kennen  noch  die  Bedeutungen  »Wald«,  »Brennstoff«,  »Bauch«  (PW. 
s.  V. ;  cfr.  ^jt/Z/ä;//  udare  jale,  Qägvata,  Ratnakoga ;  udare  jale  kf- 
pitam,  Haläyudha).  Ausserdem  kommt  das  Wort  noch  vor  im 
Compositum  kfpitapäla  (die  Härävali  v.  226  ed.  Calc.  1872  liest 
*'pänä),  dem  die  Bedeutungen  »Steuerruder«,  »Meer«,  »Wind«  ge- 
geben werden. 

Nachdem  flir  vaksät^äs  die  Bedeutung  von  yöni  festgestellt 
ist,  ergiebt  sich  als  Parallelstelle  3,29, 6  j^r//  mänthanti  bähiibhir 
vi  rocate  ...pari  vrrtakty  ägmanas  tf^ä  dähan  »wenn  sie  ihn  (den 
Agni)  mit  den  Armen  durch  Reiben  erzeugen,  erglänzt  er;  er  ver- 
meidet die  Steine,  das  Gras  verbrennend«.  Diese  Stelle  erläutert 
wieder  10,  142,3  utd  vä  u  pari  vri^aksi  bäpsad  bahör  Agna  üla- 
pasya.  Der  Genetiv  hängt  ab  von  bäpsat  und  zu  pari  vrnaksi 
ist  äf7nanas  zu  ergänzen;  denn  das  Gras  vermeidet  oder  verschont 
Agni  nicht;  cfr.  v.  4.  Bei  den  Opfern  wurde  ja  Gras  nicht  allein 
zum  bar  Ais  verwendet,  sondern  auch  sonst,  und  schliesslich  ver- 
brannt (Hillebrandt,  Das  altindische  Neu-  und  Vollmondsopfer, 
Jena  1880,  p.  19.  5of.  64ff.  169.  Weber,  Ind.  Stud.  10,331).  So 
wird  krpifa  ein  Synonymum  von  trna  und  u/apa  sein,  also  »Gras« 
bedeuten.  Das  klassische  krptfayoni  fiir  »Feuer«  entspricht  also 
vedischen  Beinamen  des  Agni  wie  gärbho  virüdhäm ,  gärbho  vä- 
nanäm,  gdrbha  ösadhinäm,  vaneja,  sünitr  vänaspätinävi.  Danach 
übersetze  ich  10,28,8:  »Die  Götter  gingen,  sie  trugen  Äxte;  Holz 
fällend  kamen  sie  mit  den  Maruts  (zum  Opferplatze).  Gutes  Holz 
auf  die  l^^euerstelle   legend   verbrennen   sie   das  Gras,   wo   es   sich 


^v.  10,28,9.  181 

findet«,     vaksäfßis  ist  also  =  yoni  in  allen  Bedeutungen,    die   das 
Wort  hat;  also  i.  die  weibliche  Scham  RV.  5,42, 13.  10,27, 16: 
AV.  7,114,1.  9,4,1.  8,16.   14,2,14.  Apastamba  Qrautas.  13,15,11. 
Bhäradväja   Qrautas.    3,  14   (nach   Ludwig).     2.   von   Kühen    das 
Euter  (als  der  Ort,    in   dem  die  Milch  entsteht  und  aus  dem  sie 
fliesst)RV.  3,30, 14.  6,72,4.  10,49, 10.    3.  von  Pflanzen  der  Stengel 
(als  der  hohle  Ort,  [die  Röhre]  in  dem  der  Saft  sich  befindet  und 
aus  dem  er  fliesst)  RV.  8,1,17.     l^azu  lomagavaksar^ä  AV.  5,5,7. 
4.  von  Flüssen  das  Flussbett  (als  der  Ort,  in  dem  das  Wasser 
sich  befindet)  B.V.  3,33,12.     5.  von  den  Bergen  die  Flussrinne 
(als  der  Ort,    in  dem  die  Gewässer  von  den  Bergen  herabfliessen) 
I^V.   1,32,1.     6.  vom  Himmel  bildlich  der  Schoss  (als  der  Ort, 
aus  dem  die  Maruts,  die  Götter  des  Regens  und  Windes,  geboren 
werden)  P.V.   1,134,4.     7.  vom  Opferplatz  die  Mitte  der  Vedi 
(als  der  ausgehöhlte  Ort,  an  dem  durch  Zuguss  von  Flüssigkeiten 
wie  Butter  u.  dgl.  das  F*euer  entflammt  wird)  RV.  1,162,5.  5»  52, 15. 
10,  28, 8.    Überall  tritt  neben  dem  Begriff"  der  Höhlung  der  Begriff"  der 
F*euchtigkeit  deutlich  hervor  und  vaksdnäs  wird  daher  von  der  Wurzel 
vaks,  schwach  uks  »nass  machen«,  intransitiv  »nass  sein«  stammen. 
Aus  dieser  Darlegung  ergiebt  sich,  wie  schon  bemerkt,  dass 
1,32,1   nicht  zu  der  Sage  von  den  Flügeln  der  Berge  gehört,  son- 
dern zu  den  zahlreichen  Stellen,  in  denen  gesagt  wird,  dass  Indra 
die  Berge,  d.  h.  die  Wolken,  spaltete,  um  die  Wasser  zu  befreien. 
Dagegen   gehört   zu   unserer   Sage   auch   P.V.  2,  12,  2,   wie   schon 
V.  Schröder  bemerkt  hat  (Indiens  Litteratur  und  Cultur,  Leipzig 
1887,  p.   142  Anm.  2):  ydh  prthivint  vyäthamänäm  därtfüiad  yäli 
pdrvatän  prdkupitäfi  dram^ät  und  2,  17,  5  sd  präcinan  pdrvatän 
dr^fihad  djasä,  wo  praevia  bedeutet  »nach  vom  geneigt«,  so  dass 
sie  leicht  stürzen  konnten. 

§  18. 
B.gveda  10,  28,  9. 

Unter  den  Rätseln,  welche  die  Lieder  10,27.28  bieten,  ist 
eins  für  uns,  wie  ich  glaube,  bereits  jetzt  lösbar,  10,28,9  (acdh 
ksurdnt  pratydncapi  jagära.  Ludwig,  der  übersetzt  »die  säu- 
gende Brust  [die^A^olke]  hat  herwärts  gespieen  das  Schermesser«, 
fragt  5,497:  »Was  hat  der  Hase  mit  dem  Schermesser  zu  thun?« 
Die  Antwort  giebt  das  Mahäbhärata  2,66,8  (ed.  Bombay): 
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ajo  hi  ^astram  agilat  kilaikaJp 
gastre  vipanne  girasäsya  bhümau  | 
nikrntanatft  svasya  kanithasya  ghoruffi 
tadvad  vairatfi  mä  krthäh  Pän(}uputraili  '\ 

»Ein  Ziegenbock,  sagt  man,  verschlang  ein  Messer  und  als  ihm  das 
Messer  (im  Halse)  verkehrt  (quer)  zu  liegen  kam,  warf  er  es  mit 
dem  Kopfe  auf  die  Erde  *  und  (erlitt  dann)  schreckliches  Abschnei- 
den seines  Halses.  Mache  du  nicht  so  Feindschaft  mit  den  Söhnen 
des  Päodu.«  Dazu  hat  Nilakantha  den  Commentar:  iyafft  kathä 
vanaikacaraprasiddha\eko  'jah  gastram  agilat\gilitum  arabdhali\ 
tatas  tad  acaknuvan  bhümäv  äsyafji  nipätya  padb/iyätn  uccälya 
bhoktum  ärabdhah\ tatas  tasminn  uccalite  sati  cirasä  saha  svasya 
kafifhasya  nikrntanaffi  prapya  mamära  \  tadvat  tvam  api  Pania- 
vair  vaira(astref,ia  svahananaifi  mä  krthä  iti  präflcah\\  »Diese 
Geschichte  ist  bekannt  von  einem  Waldeinsiedler.  Ein  Ziegenbock 
verschlang  ein  Messer  d.h.  fing  an  es  zu  verschlingen;  als  er  es 
nicht  konnte,  warf  er  das  Maul  auf  die  Erde,  machte  (das  Messer) 
mit  den  Füssen  auf  und  fing  (von  neuem)  an  zu  fressen.  Als  nun 
das  Messer  aufgemacht  war,  erlitt  er  Abschneiden  seines  Halses 
und  starb.  So  mache  du  nicht  durch  das  Messer  der  Feindschaft 
mit  den  Pä^idaväs  deinen  eigenen  Untergang.  So  erklären  die 
Östlichen. c  Nach  dieser  Fassung  der  Fabel  war  es  der  Bock  eines 
Waldeinsiedlers,  der  ein  Messer  fand  und  bei  dem  Versuche  es  zu 
fressen  den  Tod  erlitt.  Nilakantha  berichtet  gleich  darauf  noch 
eine  andere  Fassung  der  Sage,  kagcit  kila  matsyaghätt  ba(ficaffi 
dhänyapisfenopalipya  yävaj  jalägaye  pätayati  tävad  grhacchagena 
cäpalät  tat  sapisfam  eva  gilitam  \  tanniskäsane  vidirnakanthag 
chago  maniärety  äkhyäyikätra  drstantärtham  uktä  ;  »Ein  Frischer 
bestrich  einen  Angelhaken  mit  Mehl  aus  Getreidekörnern.  Als  er 
ihn  in  den  Teich  warf,  verschlang  der  Hausziegenbock  aus  Thor- 
heit  den  Angelhaken  mit  dem  Mehl.  Beim  Herausziehen  starb  der 
Bock,  indem  sein  Hals  zerrissen  wurde.     So  ist  die  Fabel  um  des 


*  asya  bezieht  Nilakantha  7\m{ aja.  Es  ist  aber  Gerundium  zu  \fas  »werfen«. 
Solche  Gerundien  sind  im  MBh.  u^ya ,  f^hya ,  sp^gya ,  süya ,  mathya ,  cintya  u.  a. 
(Holtzmann,  Grammatisches  aus  dem  MBh.,  Leipzig  1884,  p.  40  §  990).  Aus 
dem  Ramäya^a  verzeichnet  solche  Fonnen  B  ö  h  1 1  i  n  g  k  ,  Berichte  der  Sachs.  Gesell- 
schaft der  Wissenschaften,  1887,  P- 223.  ZDMG.  43,  57.  Ntlaka](?tha  erwähnt  die 
V.  1.  paäbhir  npasya  hhümim. 
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Gleichnisses  willen  hier  erzählt.«  Der  Text  selbst  hatte  nur  die 
erste  Fassung  im  Auge  und  diese  Fabel  muss  in  Indien  sehr  be- 
kannt gewesen  sein,  wie  sich  aus  der  sprichwörtlich  gewordenen 
Redensart  ajäkrpattiya  »wie  in  der  Fabel  von  der  Ziege  und  dem 
Messer«  ergiebt,  die  sich  auf  unsere  Fabel  bezieht.  Diese  Redens- 
art findet  sich  im  Mahäbhä§ya*^W  e  b  e  r ,  Ind.  Stud.  13,486)  und 
danach  in  der  Kägika  zu  Päi^ini  5,  3,  106  und  Siddhantakaumudi 
Nr.  2061  und  steht  neben  käkatäliya.  Wie  dieses,  steht  auch 
ajäkrpä^iya  im  Sinne  von  »unerwartet«,  »plötzlich«.  Auf  dieselbe 
Fabel  spielt  P.V.  10,28,8  an,  nur  ist  das  Tier  hier  kein  Ziegen- 
bock oder  eine  Ziege,  sondern  ein  Hase.  Ob  hierher  auch  RV. 
10,27,  13  gehört,  muss  zweifelhaft  bleiben,  pratyähcam  atti  ent- 
spricht auffallend  dem  pratyäücaijt  jagara.  Wie  in  10,  28,  9  vier 
verschiedene  Fabeln  und  Vorjg^änge  zusammengefasst  sind,  so  können 
in  10,27,13  deren  drei  angenommen  werden.  Dann  bezögen  sich 
die  Worte  pattö  jagära  pratyäHcam  atti  auf  die  Fabel  vom  Hasen 
und  dem  Schermesser.    Auf  Gewissheit  müssen  wir  hier  verzichten.* 

§  19- 
nadä, 

ZDMG.  35,  717  f.  habe   ich   zu   zeigen   versucht,    dass   nadä 
RV.  1,32,8  »Schilfrohr«  und  i,  179,4  dann,  wie  andere  Wörter  flir 
»Rohr«  (cfr.  auch  oben  p.  106  cäryä)  »membrum  virile«  bedeutet.  ,.„;^  je 
Diese    Deutung   ist   von   Böhtlingk   (Nachtrag    3    zum   kürzeren  m,- ,1)6  i? 
Wörterbuch)   und   üldenberg   (ZDMG.  39,66  Anm.   i)  gebilligt  ■ '^•- ^- 7'? 
worden,    während    Ludwig    (5,471)    sie    zwar    »einfach    und    an-  " " '/ - 'y^* 
sprechend«  findet,  aber  trotzdem  verwirft.     Ich  sehe  daraus,    dass       '     *  *' 
er  auf  ganz  anderem  Wege  als  ich  zu  seiner  richtigen  Übersetzung 
von  1 ,  1 79, 4  gekommen  ist,  auf  welchem,  ist  mir  durchaus  dunkel. 
Die  übrigen  Stellen,  in  denen  nadä  im  P.V.  noch  vorkommt,  sind 
so  schwierig   zu    verstehen,    dass    ich   sie   damals   zur  Begründung 
meiner  Erklärung  nicht  heranzuziehen  wagte.    Jetzt  glaube  ich  etwas 
weiter  kommen  zu  können.     Ich  beginne  mit  10,  11,2: 

räpad  gandharvtr  äpyä  ca  yösanä 
nadäsya  nädd  pari  pätu  nie  mänah  : 

*  Die  RV.  4,  19,  9  vy  lindhö  akhyad  dhim  ädadändfy  erwähnte  Legende  kann 
ähnlichen  Inhalt  gehabt  haben  wie  die  Erzählung  Pancatantra  5,  p.  66,  17  ff.  ed. 
Bühler-Kielhorn. 


1 84  Pischel, 

Oldcnberg  hat  (Sgveda  1,232 f.)  richtig  hervorgehoben,  dass  die 
Lieder  10,  10 — 13  offenbar  näher  zusammengehören.  Besonders 
10 — 12  erweisen  sich  durch  teilweise  wörtliche  Anklänge  als  enger 
verwandt.  Das  muss  man  auch  bei  der  Erklärung  im  einzelnen 
beachten.  Das  Lied  10,  11  ist  nur  in  seinem  zweiten,  auch  äusser- 
lich  durch  das  Metrum  gekennzeichneten,  Teile  Strophe  7 — 9,  der 
vielleicht  ebenso  wie  10, 12,7 — 9  einen  Anhang  nach  Art  der  däna- 
stutis  bildet,  ausschliesslich  an  Agni  gerichtet;  im  ersten  Teile 
werden  auch  andere  Götter  erwähnt.  Der  Gott  der  ersten  Strophe 
ist  Varuna.  Stände  Varuna  im  Vergleiche,  wie  dies  Grassmann, 
Ludwig  und  Hillebrandt,  Varuna  und  Mitra,  Breslau  1877,  p.  106 
annehmen,  so  müsste  yäthä  tonlos  sein,  wie  in  8, 1,2  (oben  p.  103). 
ydtha  dhiyä  ist  ein  verkürzter  Satz  und  dhiyä  ist  Nom.  sing.  fem. 
Das  beweist  8, 103, 1 1 :  diistärä  yäsya  prava^^  nörmdyo  dhiyä  vä- 
jaffi  sisäsataJi.  Dies  kann  nur  übersetzt  werden:  »dessen  Wille, 
wenn  er  uns  Güter  schenken  will,  schwer  zu  hemmen  ist,  wie  Wogen 
im  Sturz«,  dusfära  kann  nicht,  wie  die  Übersetzer  thun,  auf  ür- 
mäyaft  bezogen  werden,  erstens  weil  von  Agni  nie  ausgesagt  wird, 
dass  er  Wogen  hat,  und  zweitens  weil  urmäyah  in  den  Vergleich 
gehört,  dusfära  gehört  zu  dhiyä  und  es  vergleichen  sich  Stellen 
wie  die  oben  p.  45  besprochenen  5,41,5.  6,3,3.  yäthä  dhiyä  be- 
deutet »gemäss  seinem  Verstände«,  »gemäss  seiner  Weisheit«.  So 
ist  auch  aufzufassen  9,  76,  3  dhiyä  nä  väjäfl  üpa  mäsi  cäcvatah 
»schenke  uns  beständig  Güter  nach  deiner  Weisheit  (deinem  Wil- 
len)«; dhiyä  nä  ist  s.  v.  a.  yäthä  dhiyä  (=dhts)  täva  ästi.  Ferner 
erklärt  sich  so  die  Verbindung  itthä  dhiyä  1,2,6.  159,1.  3,27,6. 
5,61,15.  Die  Worte  bilden  eine  Parenthese,  eine  vedische  Redeweise, 
auf  deren  Wichtigkeit  zuerst  A  u  f  r  e  c  h  t  hingewiesen  hat  (Festgruss 

/i      ^       p.  2  f.).    itthä  dhiyä  bedeutet  »gern«,  wörtlich:  »darauf  richtet  sich,  ^'' 
;  so   ist   es   der  Wille«.     Das   Gleiche  besagt   itthä  dhiyah  6,  62,  3,  ~ 

■  IL  •  das  beweisend  für  die  gegebene  Erklärung  von  itthä  dhiyä  eintritt. 
Das  Femininum  dhiyä  ist  zusammenzustellen  mit  vedisch  näväyä, 
vrtäyä,  vrtäbhyas,  ksapäbhis,  ksipäbhis  (Lanman,  Noun-Inflection 
p.  483),  idä  neben  id ,  devapiirä,  devavicä  (MS.  2,  1,9  [11,  5]. 
3,  7,  I  [j6,  3]).  Lanman  will  zur  Erklärung  solcher  Formen  vom 
Instr.  sing,  der  consonantischen  Nomina  ausgehen  und  verwirft  die 
Ansetzung  von  Femininen  wie  ksapä  und  ksipä.  Gewiss  mit  Un- 
recht.    Wir  haben  vielmehr  hierin  die  Anfänge  des  Vorganges  zu 
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sehen,  der  später  im  Mittelindischen  zur  alleinigen  Herrschaft  kam, 
des  Übertrittes  in  die  ö-Declination.  Feminina  wie  nävä,  ksipä, 
kiapä,  vftä,  pura,  viga  stehen  durchaus  auf  derselben  Stufe  wie 
mittelindisches  girä,  dhuräj  khudä,  chuhä,  disä,  väcä,  nävä  u.  s.  w. 
(E.  Kuhn,  Päli  Grammatik  p.  68.  Hemacandra  i,  15  ff.  Verf.,  B.B. 
3,  262  f.).  Der  Veda  enthält  auch  noch  andere  Spuren  dieser  Er- 
scheinung als  die  angegebenen.  1,62,8  steht  krs^^bhir  akiösa 
rü^adbhih.  Der  mangelhafte  Vers  wird  correct,  sobald  wir  die 
Form  usdsä  einsetzen.  Dass  diese  kein  Hirngespinst  ist,  beweist 
3,61,7,  wo  usäsäm  nur  Acc.  sing,  sein  kann,  abhängig  von  w^^/^ä. 
6,65,5  wird  statt  uso  im  Texte  gestanden  haben  u^ase.  Feminina 
auf  ä  standen  ferner  überall  im  Texte,  wo  pur,  girbhih,  pürbhih 
u.  dgh  zwei-  oder  dreisilbig  gelesen  werden  müssen.  Es  stand  ur- 
sprünglich pura  statt  pur,  giräbhili  statt  girbhih  im  Texte,  For- 
men, die  erst  die  Diaskeuasten  zu  Gunsten  der  klassischen  entfern- 
ten. Oldenberg  (Rgveda  i,  187)  will  puur,  giirbhih  lesen,  was, 
wie  die  meisten  seiner  Erklärungen  in  dem  ganzen  Abschnitte 
p.  163 — 190,  durchaus  verfehlt  ist.  Die  Form  pura  liegt  im  RV. 
selbst  noch  vor  in  puräsäh,  das  als  Beiwort  des  Indra  10,74,6  er- 
scheint. Alle  Erklärer  suchen  in  dem  ersten  Bestandteile  das  Ad- 
verbium pura  und  geben  unglaubliche  Bedeutungen  an.  puräsdh 
stellt  sich  zu  den  Beiworten  Indras  wie  pierbhid,  puraffidarä,  purävi 
darmäh,  darma,  bhettä,  dartä,  dartnüh,  bhuidith  und  es  vergleicht 
sich  I,i3i,4/«r^  ydd  Indra  (äradir  avätirah  säsahänö  avätirali. 
P'eminina  auf  ä  liegen  auch  vor  in  den  Compositen  girävfdh 
(=  »die  Lieder  fördernd«,  »verstärkend«  u.dgl.),  dhiyävasu,  dhiyä- 
jür,  väcastena  und  ferner  in  vasa,  das  unten  besprochen  wird.  Der 
Nominativ  nävä,  der  zu  nävdyä  1,97,8  gehört,  stand  im  Texte 
5»  59»  2  naür  nd  pur  na  ksarati  vydthir  yatt,  wo  nicht  piiurita  zu 
lesen  ist,  sondern  Jiävä  nd  pürtpa.  Wie  Bezzenb erger  undSievers 
erkannt  haben,  stand  auf  F^ormen,  die  die  sogenannte  Zerdehnung 
zeigen,  der  Circumflex.  Das  kommt  gleich  bei  panta  zur  Sprache. 
Schon  deshalb  ist  es  unmöglich,  in  Formen  wie  girbhih,  pürbhih, 
pürnä  die  Vocale  /  und  ü  zu  schleifen,  da  sie  nie  den  Accent 
trugen.  Eine  Schleifung  wäre  denkbar  bei  naüs  (vau;)  und  gtr, 
pur  (formell  =  :riJp) ;  der  im  Veda  vorliegende  Sprachbestand  und 
die  weitere  Sprachentwicklung  weist  uns  aber  auf  andere  Wege. 
Formen   wie  dhiyä,   nävä,  purä  u.  s.  w.  sind  um  nichts  aufTälliger 
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als  Verbalformen  wie  dadhanti,  dad/iate  {^.S'mg.),  doAate  {^.  Sing.) 
u.  a.,  die  man  längst  richtig  erklärt  hat. 

Ergiebt  sich  somit  als  Gott  der  ersten  Strophe  Varuiia,  so 
folgt  daraus,  dass  er  auch  zu  verstehen  ist  unter  dem  vfsfte  und 
yahvö  dditer  ddäbhyali,  wie  dies  letztere  von  vornherein  wahr- 
scheinlich ist.  Der  vfsä  ist  der  Soma;  aus  der  Parallelstelle  9,42,4 
ersieht  man,  dass  duduhe  passivisch  ist  und  die  Accusative  pdyätfisi 
und  pdyas  in  9, 42, 4  zu  erklären  sind  wie  die  oben  p.  84  erwähn- 
ten. Danach  ist  die  erste  Strophe  zu  übersetzen:  »Für  den  Stier 
(Varuoa)  ist  aus  dem  Stier  (Soma)  durch  Melkung  die  himmlische 
Milch  gemolken  worden;  nicht  zu  hintergehen  ist  der  Sohn  der 
Aditi;  er,  Varuna,  weiss  gemäss  seiner  Weisheit  alles.  Er  der 
,h%'U.     heilige  heilige  die  heiligen  Zeiten«. 

T/7"->c-  ^  ^^^  zweiten  Strophe  hat  man  an  gandharvth  Anstoss  ge- 

^j.  nommen.     Nach  10,  10,4  erwartete  man  gandharvdfi  und  deshalb 

will  Ludwig  (4, 403)  gandharvth  als  Masculinum  fassen  (aus  gan- 
dluirviyulp  entstanden!),  Grass  mann  (2,  514)  gandharvö  corrigie- 
ren,  was,  wie  Ludwig  richtig  bemerkt,  kritisch  unzulässig  ist.  Die 
beiden  Stellen  sind  aber  durchaus  nicht  identisch  und  ich  sehe  gar 
keinen  Grund,  gandharvt  anders  zu  fassen  als  als  Femininum  zu 
gandharvd  und  dem  Sinne  nach  —  apsards.  Der  Singular  in  rdpat 
und  vor  allem  in  pdri  päUi  weist  darauf  hin,  dass  gandharvt  und 
dpyä  yösanä  gar  nicht  zwei  verschiedene  Personen  sind,  sondern 
eine  und  dieselbe  und  dass  ca  hinter  rdpat  gehört  und  nur  metri 
caussa  von  ihm  getrennt  ist,  wie  oben  p.  6.  93.  105  nd  und  wa. 
Der  Sinn  erfordert  durchaus  die  gandharvt  =  der  dpyä  yösatta  zu 
setzen,  wie  dies  auch  Bergaigne  3,65  annimmt.  Aus  10,10,4 
folgt  eine  nahe  Verbindung  des  Gandharvcn  mit  der  dpya  ydsä; 
die  Apsaras  Urvagi  heisst  10,95,10  dpyä;  3,56,5  werden  drei 
yösanä  dpyäs  genannt;  statt  dpyä  ydsä  steht  10, 123,  5  apsarä  yosä. 
Die  in  9,  78,  3  erwähnten  samudriyä  apsardsah  heissen  9, 32, 2.  38, 2 
Tritdsya  yösaiiah.  Trita  aber  hat  als  Beiwort  äptya,  was  nicht 
bloss  volksetymologisch  an  äp  > Wasser«  angelehnt  worden  ist  (Bar- 
tholomae,  Arische  Forschungen  1,8  Anm.  3),  sondern  einen  sehr 
reellen  Hintergrund  hat  und  wirklich  von  äp  »W^asser«  stammt,  da 
Trita  von  Anfang  an  ein  Gott  des  Meeres  und  der  Gewässer  war. 
AV.  2,  2,  5  heissen  die  Apsarasen,  die  Frauen  der  Gandharven, 
manomühah  > geistverwirrend  <?  und  an  unserer  Stelle  wird  die  dpyä 
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yosatjLa  gebeten,  den  Geist  zu  schützen.  Aus  diesem  Allen  geht 
klar  hervor,  wie  schon  oben  p.  79  bemerkt,  dass  apsaräs  und  äpyä 
yösä  identisch  sind.  Dann  kann  aber  die  gandharvt  von  ihr  nicht 
verschieden  sein  und  ca  muss  construiert  werden,  wie  angegeben. 
Es  knüpft  Strophe  2  an  Strophe  i  an.  Es  folgt  daraus  weiter, 
dass  räpat  und  nadäsya  näd^  in  Zusammenhang  stehen  und  da  wir 
wissen  (oben  p.  79),  dass  Apsarasen  und  Gandharven  mit  Vorliebe 
an  den  Ufern  von  Flüssen  wohnen,  so  wird  fiadä  auch  hier  »Schilfe 
bedeuten  und  das  Rauschen  des  Schilfes  aufgefasst  worden  sein  als 
das  Geplauder  der  Apsarasen,  als  ihre  Stimme.  Auch  Trita  wird 
mit  dem  Rohre  in  Verbindung  gebracht  (Verf.,  ZDMG.  35,718). 
Wie  Apsarasen  und  Gandharven  zu  dem  Geschlechtsleben  in  Be- 
ziehung gesetzt  werden,  so  auch  das  Schilfrohr.  Es  ist  bekannt, 
dass  nach  den  Indem  gewisse  Rohrarten  absterben,  nachdem  sie 
Blüte  oder  Frucht  getragen  haben  (Stenzler,  Zeitschrift  für  die 
Kunde  des  Morgenlandes  4,398  ff.  Weber,  Indische  Streifen  i,  145 
Anm.  I.  Rämäyana2,38, 7.  Dhammapadamp.332.  CuUavaggap.  188). 
Wessen  Kinder  sterben,  der  soll  die  Blattaugen  eines  Feigenbaumes 
{nyagrodhaQimgäni]  cfr.  Gobhila  2,6,6)  und  eine  Rohrwurzel  (gara- 
mülam)  abreissen  und  an  diesem  Tage  ein  dreimal  gewundenes 
Amulett  daraus  machen  lassen  (Sämavidhänabrähmai^a  2,  2,  i).  Wer 
eine  Myriade  von  mit  Milch  bestrichenen  Bambusrohrstengeln  ins 
Feuer  opfert  und  dazu  das  Lied  RV.  5,83  recitiert,  erlangt  grossen 
Regen  (die  Quelle  aller  Fruchtbarkeit;  Rgv'idhäna  2,17,5.6  ed. 
R.Meyer).  Schilfrohr  in  Milch  auf  einem  Kreuzwege  in  der  Nacht 
geopfert,  ist  Mittel  gegen  die  Unfruchtbarkeit  (MBh.  i,  120,  39  f.). ^ 
Bei  dem  putfisavana  wird  Schilfrohr  in  den  Grhyasütra  nicht  er- 
wähnt. Wir  erfahren  aber  durch  Naräyana  zu  Ägvaläyana  i,  13,2 
und  durch  die  Scholiasten  zu  Äpastamba,  Grhyasütra  14,  10  (der 
Text  selbst  hat  savrsanaift  pingäm  seil,  nyagrodhasya,  was  durch 
Gobhila  2,  6,  6  nyagrodha^iihgäm  ubhayatahphaläm  im  Sinne  der 
Scholiasten  erläutert  wird),  dass  die  bei  der  Ceremonie  des  ///;//- 
savana  zur  Verwendung  kommenden  Gegenstände  durch  ihre  Ge- 
stalt auf  das  männliche  Zeugungsglied  hinweisen.^  Dasselbe  gilt 
nach  dem  von  mir  ZDMG.  35,  717  f.,  oben  p.  106  Bemerkten  auch 

*  Diese  Stelle  beweist  die  Bedeutung  »Milche    für  purfisavana.    ProtÄp  Candra 
Roy  schreibt  MBh.   i,  120,  38  irrtümlich  'nalam, 

*  f«'>5r«  ist  die  junge  Blattknospe,  das  Blattauge.     Seiner  Form  nach  erinnert 
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vom  Rohr  und  daraus  allein  kann  sich  schon  sein  Gebrauch  in  den 
erwähnten  Fällen  erklären.    Vielleicht  trug  dazu  auch  das  Absterben 
des  Rohrs   bei    der   Fruchttragung   bei,    etwa   in   dem   Sinne,   wie 
Eltern  in  Südindien,  denen  wiederholt  Kinder  gestorben  sind,  dem 
nächstgeborenen  einen  Namen  geben,    der  vorbeugend  wirken  soll 
(Burnell,  Vaipgabrähmana  p.  IX  f.).    Gandharven,  Apsarasen  und 
Schilf  gehören  also  zusammen   und   ich   übersetze  die  erste  Hälfte 
von  lo,  1 1,2:   »Und  es  sprach  die  Gandharvi,  die  Wasserfrau;  wenn 
das  Rohr  rauscht,  schütze  sie  meinen  Geist«. ^     Die  Erklärung  der 
zweiten  Hälfte  der  Strophe  ergiebt  sich  aus  dem  ganzen  Charakter 
der  Lieder  10,11.12.    Das  Lied   10,  10  handelt  von  der  Fortpflan- 
zung  der   ersten  Menschen,    die   in   der  Legende  gewiss  in  irgend 
einer  Weise   berichtet   wurde.     Die  Lieder  10,11.12  schildern   im 
Anschluss  daran  die  Entstehung  und  Einrichtung  des  ersten  Opfers 
und  damit  des  ersten  Gemeinwesens.     Es  geht  dies  sehr  klar  her- 
vor aus  11,3.4.   12,1.     Der  Gott,  der  zur  Einrichtung  des  Opfers 
veranlasst  wird,  ist  Agni,  der  Veranlasser  Varuoa.     Über  das  Ver- 
hältnis von  Varuoa  zu  Agni  und  Soma,  der,  wie  wir  gesehen  haben, 
in  II,  I   erwähnt  wird,  hat  Bergaigne  3,  i3off.  (besonders  p.  132) 
abschliessend  gehandelt.     Es  ist  begreiflich,  dass  der  älteste  Gott 
Varu^ia  als  Begründer  der  menschlichen  Gemeinde  gefasst  wird.    Er 
wird  daher  auch  unter  dem  bhratä  jyeithdh  in  11,2  zu  verstehen 
sein,  wie  er  4,1,2  Bruder  Agni's  genannt  wird  (sd  bhrätaratfi  I'Ü- 
runam  Agna  ä  vavrtsxm — jy^stham)  {nicht  jyesf/täM  f).    Der  Ge- 
dankenzusammenhang von  10,11  ist  danach  der  folgende.    Varupa, 
der  nicht  zu  täuschende  Sohn  der  Aditi,  weiss  in  seiner  Weisheit 
alles.     Für   ihn   ist   der   Soma   vom  Himmel  geholt;   er   bestimme 
die  richtige  Zeit  für  das  Opfer  (i).     Aditi  erfülle  unseren  Wunsch 
(das  Opfer  zu  veranstalten  ^)  und  (ihr  Sohn)  Varuoa,  unser  ältester 
Bruder  (Grassmann  s.v.  bhrätar  2),  rufe  als  erster  den  Agni  her- 
bei.   Die  trügerische  Gandharvi,  die  mich  zu  verlocken  sucht,  möge 
über  meinen  Willen  keine  Macht  gewinnen  (2).    Das  Opfer  gelingt. 

dies  leicht  an  «las  mcmhrum  virile  und  der  Vergleich  ist  nicht  auffallend,  wenn  man 
an  un<er   »IMattscheide*   (vagina'i  denkt. 

*  Wer    an    der  Stellung  von  ca  Ansloss  nimmt,    kann    auch    übersetzen:    »Es 
sprach  die  Gandharvi,  und  sie,  die  Wasserfrau,  schütze«    u.  s.  w. 

*  So  ist  doch  wohl  ilfasya  maJhye  zu  verstehen.     Denkbar  wäre  es  auch,  /7/ii 
zu    \  vtjj  zu  ziehen  und  na^hä  yitjndsya  8,  12,32.    13,29  zu  vergleichen. 
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Glückbringend  leuchtet  die  Morgenröte  den  Menschen  auf,  als  Agni 
erzeugt  ist  (3),  und  die  Andacht  entstand,  als  die  arischen  Stämme 
den  Agni   zum  Hotar   erwählten,    den    ihnen    der   Adler  gebracht 
hat  (4).     Der  Mensch  gedeiht,    der   dem  Agni  fleissig  opfert  (5). 
Den  Abschluss  bildet  die  schwierige  Strophe  6.    Unter  den  pitärä 
sind  nach  10,12,4  wohl  Himmel  und  Erde  zu  verstehen,  wie  dies 
Säyaria   annimmt   und    10,  10, 9   wird   heranzuziehen   sein.     Erwägt 
man  i,  134, 3  prä  bodhayä  püraiftdhi?ft  järä  a  sasatim  iva^  so  er- 
kennt man,  dass  wieder  ein  unausgeführter  Vergleich  vorliegt,  den 
hier   nur  a  andeutet.     Zwei   ursprünglich   getrennte   Sätze   sind   in 
einen  zusammengezogen  worden.    »Errege  die  Eltern  als  Buhle  zum 
Liebesgenuss«  heisst:    »Errege   die  Eltern   zum  Liebesgenuss ,   wie 
•der  Buhle  die  Geliebte«.     Die   ganze   Strophe   soll   nichts  anderes 
besagen,  als  dass  es  bei  der  einmaligen  Erzeugung  des  Agni  nicht 
sein  Bewenden  haben  möge,  sondern  dass  Agni  seine  Eltern,  Him- 
mel und  Erde,  zu  immer  neuer  Zeugung  veranlasse.     Das  sagt  er 
zu:   »Der  Leuchtende  will  es;  er  wünscht  es  von  Herzen;  laut  spricht 
er  als  Priester,   eifrig   beschäftigt   ist  er  als  Opferer  (etwas  anders 
Max  Müller,  Translation  p.  33;  cfr.  aber  p.  29),  er  eilt  als  Asura 
(etwas  anders,  im  Anschluss  an  Ludwig,  v.  Bradke,  Dyäus  Asura 
p.  74),  er  ist  erregt  durch  seinen  Wunsch«.     Dass  damit  ursprüng- 
lich das  Lied  schloss,  scheint  mir,  wie  bemerkt,  wahrscheinlich. 
Die  nächste  Stelle,  in  der  nadä  vorkommt,  ist  2,34,3: 

iiksänte  ägväfl  ätyäfl  iväjisii 
nadäsya  kärtiais  turayanta  ägübhili  \ 

Die  Rede  ist  von  den  Maruts,  an  die  das  Lied  gerichtet  ist. 
uksänte  äfvän  steht  auch  5,  59,  i :  iiksdnte  ägvän  tärusanta  ä  räjah. 
Die  Übersetzungen  von  Grassmann  und  Ludwig  lasse  ich  auf 
sich  beruhen,  ebenso  was  Ludwig  5,243  bemerkt.  Die  Frage  ist 
lediglich,  ob  hier  die  Wurzel  uks  »nass  sein«,  »nass  machen«  vor- 
liegt, oder  uks  »stark  werden«.  Von  vornherein  werden  wir  an  die 
erste  denken  müssen.  Das  zweite  uks  ist  bisher  nur  als  intransitiv 
nachgewiesen  und  ägvän  lässt  sich  nur  zu  uksänte  ziehen,  wenn 
man  nicht  unnatürlich  construieren  will.  Hat  man  nun  Pferde  beim 
Wettrennen  begossen?  Ludwig  1.  c.  verneint  es,  gewiss  mit  Recht. 
Wohl  aber  hat   man  es  nachher   gethan,    svedäpanodäya  »um  den 

*  Sieh  unlen  den  Excurs  über  purarjtähl. 
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Schweiss  zu  entfernen«,  wie  Säyana  sagt.  Jayadatta  schreibt 
vor,  dass  Pferden,  die  sehr  ermüdet  sind,  unter  anderem  auch 
Wasser  auf  den  Kopf  gegossen  werde :  dadyät  sekaf^t  ca  ntürdhani 
(Agvavaidyaka  22,4)  und  in  der  Qakuntalä  8, 10  befiehlt  der  König, 
den  Pferden,  die  vorher  sehr  angestrengt  worden  waren,  den  Rücken 
nass  zu  machen:  ärdraprsthäip  kriyantmfi  väjinah\  cfr.  RV.  2, 13,  5 
tä'f^  tvä  stömebhir  uddbhir  nd  väjinapi  deväfjt  devä  ajanan  und 
MS.  1,11,6  (p.  168,3)  äcvänt  snapayanty  apsujd  va  ägväh.  Das 
wird  also  auch  nach  dem  Wettrennen  geschehen  sein  und  eine 
gleiche  Pflege  ihrer  Rosse  wird  den  Maruts  zugeschrieben.  Die 
Construction  in  2,  34,  3  und  5,  59,  i  ist  genau  dieselbe  wie  in  den 
oben  p.  82  Anm.  i  angeführten  Strophen.  Es  liegt  Coordination 
vor,  wobei  die  Ursache  der  ersteh  Handlung  an  zweiter  Stelle  steht. 
Das  ist  eine  Thatsache,  die  man  bei  der  Erklärung  vedischer  Stellen 
wohl  im  Auge  behalten  muss.  5,  59,  i  wörtlich  übersetzt:  »sie  be- 
netzen die  Rosse,  sie  durchschreiten  den  Luftraum«  besagt:  »sie 
benetzen  die  Rosse,  nachdem  sie  den  Luftraum  durchschritten 
haben«.  Und  ebenso  ist  2,  34,  3  zu  fassen,  naddsya  kdrr^aih  ist 
jetzt  nicht  mehr  schwer  zu  verstehen ;  es  entspricht  dem  kdcayä  in 
1,168,4.  kar^a  bezeichnet  bei  unbelebten  Wesen  alles  Hervor- 
stehende, seitwärts  Ragende  (B-R.  s.  v.  und  s.  v.  karniti).  In  der 
TS.  1,8,9,3  ist  von  dkar^äs  und  karnäs  tandulas  die  Rede  (MS. 
2,  6,  6  p.  (>T^  2  ff.  statt  dessen  ksödisthäs  und  sthdvisthäs).  Nach 
Säyana  (II,  p.  109)  ist  karttd  —  khat^dita,  gewiss  falsch.  Es  wird, 
wie  Roth  annimmt,  den  unenthülsten,  mit  den  Kelchspelzen  ver- 
sehenen, Reis  bezeichnen.  Bis  auf  den  heutigen  Tag  werden  in 
ganz  Indien  einzelne  Schilfarten  zu  Peitschen  verarbeitet,  so  be- 
sonders Calamus  equestris  »der  Peitschenrotang«.  In  Bihär  zeigt 
der  Name  der  Rosspeitsche  (korä),  dass  sie  aus  Bambus  ist  und  aus 
Bambus  sind  auch  die  Peitschen  fiir  die  jungen  Elefanten  (Grier- 
son,  Bihär  Peasant  Life  §  102.  104;  cfr.  367.  1258  und  Introduction 
to  the  Maithili  Language,  Calcutta  1881,  s.v.  korä).  Wenn  man 
das  Rohr  zu  Peitschen  ven^^endete,  so  Hess  man  in  vedischer  Zeit 
oben  entweder  einige  Ausläufer  oder  die  Rispen  stehen,  oder  man 
brachte  an  den  Seiten  irgendwelche  hervorstehende  Teile  an,  die 
geeignet  waren  die  Pferde  anzutreiben.  Das  sind  die  naddsya 
kdrftä/i,  die  äcit  genannt  werden,  weil  sie  die  Pferde  schnell  machen. 
Mithin  ist  2,34,3  zu  übersetzen:   »Sie  benetzen  die  Pferde  wie  (man) 
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Rosse    beim  Wettlauf  (benetzt);    mit    den    schnellen   (i.  e.    schnell 
machenden)  Ansätzen  des  Rohres  (der  Peitsche)  treiben  sie  sie  anc 
Der  Sinn  ist  auch  hier:   Sie  benetzen  die  Pferde,  nachdem  sie  sie 
stark  angetrieben  haben  d.  h.  sie  pflegen  ihre  Pferde  vorzüglich. 
Es  folgt  RV.  8,  69,  2 : 


nadäffi  va  ödathiäffi  nadäpi  yöyuvattnam 
pätif}i  vo  äghnyäfiäffi  dhenünäm  isudhyasi 

Ebenso  lautet  die  Strophe  SV.  2,7,1,9,1,  wo  sie  ein  süktam  für 
sich  bildet  (caturthasüktätmikaisä  sagt  Säya^a).  Zunächst  ist  die 
Bedeutung  von  isudhyasi  festzustellen.  Dass  Grassmanns  Her- 
leitung von  ihidhi  eine  unmögliche  ist,  darin  werden  wohl  alle 
Delbrück  beistimmen  (Altind.  Verbum  §  194).  Roth  nimmt  die 
Bedeutung  »flehen«,  »anflehen«  an  auf  Grund  des  avestischen  isiid; 
Delbrück  und  Ludwig  (4,  191)  mit  Spiegel  und  Justi  »sich 
als  Schuldner  bekennenc,  »Schuldner  sein«  u.  dgl.;  cfr.  Jackson, 
A  Hymn  of  Zoroaster,  Stuttgart  1888,  p.  45  f.     Ludwig  übersetzt 

4,  191    »du  bist  Gläubiger  um  Milchkühe  dessen,  den  du  anrufst«, 

5,  172  aber  »du  machst  zum  Schuldner  von  Kühen«.  Es  genügt 
auf  Ludwigs  Übersetzung  der  übrigen  Stellen,  in  denen  isudhya- 
vorkommt,  zu  verweisen  (4,  191),  um  zu  erkennen,  dass  die  von 
ihm  angenommene  Bedeutung  für  den  Veda  unmöglich  ist. 

Es  ist  zunächst  klar,  dass  in  8,  69,  2  von  isudhyasi  der  Accu- 
sditiv  pätim  abhängt  und  daraus  folgt,  dass  in  5,50,  i  rayä  nicht  mit 
dem  Padapatha  =  r<7j/ zu  fassen  ist,  sondern  =  räyäs  Acc.  pl.  ist. 
Dafür  spricht  entschieden  der  Sinn,  der  meines  Erachtens  kein  an- 
derer sein  kann  als  »wünschen«.  Von  y^is  »wünschen«  wäre  isiidh 
gebildet,  wie  guriidh  zu  )/^2.  ^r  und  prksüdh  zu  YPT^^^  (Ludwig 
4, 191 ;  virüdh  gehört  nicht  hierher)  und  von  isudh  ist  isudhya-  ein 
Denominativum.  1,128,6  vii.'vasmä  id  isiidhyat^  devatra  havyäm 
ohise  heisst  also:  »für  jeden,  der  es  wünscht,  fuhrst  du  die  Opfer- 
speise zu  den  Göttern«  ;  5,  50,  i  vicvo  räyä  isudhyati  »jeder  wünscht 
Reichtum«  und  unsere  Stelle:  »du  wünschest  einen  Mann  (Stier) 
für  eure  Kühe«,  i,  122,  i  divö  astosy  äsurasya  virair  isudhya a 
viarüto  rödasyoh  kann  nur  im  Zusammenhange  mit  dem  ersten 
Teile  der  Strophe  verstanden  werden :  prä  vah  päntaifi  raghinnan- 
yavö  'ndho  yajnävi  Rudräya  milhüse  bharadkvam.  Die  Schwierig- 
keit liegt  in  pänta,  dessen  Erklärung  mit  »Trank«  zwar  allgemein 
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angenommen  ist,  aber  nirgends  passt.  Nicht  in  Betracht  kommen 
1,122,4  und  7,33,2.  Hier  ist  pänta  zweisilbig,  sonst  überall 
(1,122,1.  155,1.  8,92,1.  9,65,28.  98,8.  10,88,1)  dreisilbig.  In 
7»  33»  2  ist  Pänta  ebenso  wie  Vaicanta  Eigenname  und  das  Gleiche 
gilt  wohl  von  Vyanta  und  Pänta  in  i,  122,4.  Oldenberg,  Rgveda 
1,174,  zieht  das  Wort  zur  YP^  »schützen«,  ohne  eine  Erklärung 
zu  geben,  und  auch  seine  Bemerkung,  dass  das  ä  zweisilbig  ge- 
messen werde  fast  nur  bei  Formen,  die  hinter  dem  ä  Doppel- 
consonanz  haben,  hilft  uns  nicht  weiter.  Der  Grund  der  angeblich 
zweisilbigen  Messung  ist,  wie  Bezzenberger  (Gott.  gel.  Anz.,  1887, 
p.  415  Anm.  i)  und  Sievers  (nach  mündlicher  Mitteilung)  längst  er- 
kannt  haben,  nur  der  Accent.  Übertragen  wir  eine  Form  wie  pänti 
in  griechische  Buchstaben,  so  wird  sie  *7:ci)VTt  lauten  d.h.  den  Circum- 
flex  haben  müssen.  Ebenso  entspricht  ein  Genetiv  apam  in  seinem 
Accente  einem  griechischen  ttoXwv.  Der  geschliffene  Accent  ist  also 
die  Ursache  der  Schleifung  des  Vocales  gewesen.  Es  folgt  daraus, 
dass  eine  Schleifung  von  vornherein  nur  eintreten  kann,  wenn  der 
Accent  wirklich  auf  dem  ä  ruht.  Und  in  der  That  sind  mit  Aus- 
nahme von  4,4,12  und  5,52,2,  worüber  gleich,  sämtliche  Formen 
von  YP^>  ^^^  ^^^  Schleifung  zeigen,  im  RV.  betont ;  sie  stehen  in 
Relativsätzen,  in  ideell  abhängigen  Sätzen  oder  am  Anfange  eines 
Stollens.  So  diuch  yänti  1,37,13.  In  päti  tritt  die  Schleifung,  die 
ja  nicht  durchaus  notwendig  ist,  nur  zufällig  nicht  ein.  Nie  konnte 
sie  dagegen  eintreten  in  Formen  wie  pähi,  pätds,  päthä,  pätäm 
u.  s.  w.,  da  hier  das  ä  nie  den  Accent  gehabt  hat.  Ebensowenig 
tritt  sie  im  RV.  bei  pätu  ein,  da  dieses  nie  in  Sätzen  vorkommt, 
wo  der  Accent  erfordert  wird.  Damit  wird  die  Richtigkeit  dieser 
Erklärung  wie  der  von  mir  oben  p.  24  über  gtrbhih,  pürbhih  ge- 
machten Bemerkung  bestätigt  und  es  erledigt  sich  dadurch,  was 
Oldenberg  1.  c.  über  päti,  pätu,  pähi  bemerkt. 

Dass  die  Dichter  mitunter  auch  irrtümlich  das  i,  wo  es  un- 
betont ist,  schleifen,  ist  nicht  zu  verwundem.  So  bildet  es  keinen 
Einwand  gegen  die  gegebene  Erklärung ,  wenn  i ,  1 29,  11  pä}ii  ge- 
lesen werden  muss  mit  Schleifung  des  ^,  um  so  weniger,  als  die 
Strophe  auch  sonst  metrisch  anstössig  ist  (Oldenberg  i,  p.  39). 
In  4, 4,  12  steht  päntu  zwischen  zwei  tonlosen  Worten  und  die 
Schleifung  kann  damit  im  Zusammenhang  stehen.  5,  52,  2  ist  eine 
wirkliche  Ausnahme,    vielleicht   beeinflusst   durch  die  Messung  de* 
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panti  in  Strophe  4.  Ursprünglich  sind  solche  Messungen  ebenso- 
wenig wie  in  Genetiven  nach  Art  von  doifänäm,  hdritpäm,  jdnänäm. 
Auch  hier  trat  ursprünglich  die  Schleifung  nur  ein  in  Genetiven  wie 
nfviäm,  pUfnam,  apäm,  ürjäm,  pathäm,  susfutinäm,  kavinäm,  ksi- 
tinäm,  rbhünam  u.  s.  w.  Sie  wurde  dann  ein  bequemes  metrisches 
Hilfsmittel  für  die  Dichter.  In  Fällen  wie  kistasali  wird  man  da- 
her die  von  üldenberg  i,  p.  176  Anm.  2  zugelassene  Möglich- 
keit der  Schleifung  des  /  von  vornherein  ablehnen  müssen.  Was 
Oldenberg  zusammengestellt  hat,  ist  so  ziemlich  alles  falsch.  Ich 
will  hier  nur  noch  auf  das  Suffix  -äna  hinweisen,  das  Oldenberg 
p.  I  ^^  f.  als  -aajia  lesen  will.  Alle  Stellen  sind  anders  zu  erklären. 
Ganz  regelrecht  ist  7,  J^.^yujanä—yujänaä,  ebenso  i ,  1 27, 3  didyäna 
=  diidiäna;  ^.i.i^w'wA  pipriyänä/i  gestanden  haben;  4,21,5  ist  in 
rßjasthidh  das  r  zweisilbig  zu  lesen,  6, 15,4  das  7  in  dyutänd  voca- 
lisch,  was  in  diesem  Licde  nicht  bedenklich  ist;  8,  i,  19  ist  aus 
dhiya  noch  a  zu  entnehmen,  ebenso  9,  18,7  aus  ä;  9,97,31  ist 
ganz  zweifelhaft.  Da  das  ä  in  -and  nie  den  Accent  gehabt  hat, 
so  ist  eine  Schleifung  desselben  nicht  zulässig.  Es  ist  also  auch 
1,89,6  und  10,26,3  gegen  Oldenberg  p.  178  f.  nicht  das  ü,  son- 
dern das  a  in  Püsä  zw  schleifen  und  in  10,26,4  *st  ä  in  asmäkam 
in  8  ^  zu  schleifen.  Wahrscheinlich  stand  aber  an  allen  vier  Stellen 
eine  Form  wie  Pavisä,  Pavisan  im  Texte ;  denn  dass  Pusdn  nicht 
zu  Y P^^  gehört,  daran  ist  doch  wohl  kein  Zweifel.  Lehrreich  ist 
z.  B.  auch  4,  38, 1  kseträsäm  dadathur  urvaräsam.  Hier  ist  das  a 
in  kseträsam  geschleift,  in  dem  am  Ende  des  Stollens  stehenden 
urvarasäm  nicht.  Eine  von  diesem  Gesichtspunkt  aus  unternommene 
gründliche  Untersuchung  aller  Fälle  wird  wichtige  Resultate  ergeben. 

Nie  findet  sich  Schleifung  bei  Formen  der  YP^  »trinkenc, 
was  sehr  begreiflich  ist,  da  hier  der  zweite  Praesensstamm  piba- 
vorhanden  ist.^  Es  ist  daher  unwahrscheinlich,  dass  pänta  zu  YP^ 
» trinken '.  gehört  und  gegen  die  Bedeutung  »Trank«  sprechen  auch 
der  Accent  und  die  ganze  Gestalt  des  Wortes.  Dass  es  aber  nicht, 
wie  Oldenberg  will,  zu  Y P^  >? schützen <  zu  ziehen  ist,  zeigen  die 
Stellen  unwiderleglich. 

Ich  gehe  aus  von  8, 92,  i :  pantam  ä  vo  dndhasa  Indram  abhi 
prd  gäyata.     Wer  gewohnt  ist  Texte    in   klassischem   Sanskrit   zu 


*  In  4,  20,  4  ist  ludrii  dreisilbig  zu  sprechen. 
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lesen ,  kann  nur  construieren :  abhi  prd  gayata  Indrani  >a  pantam 
dndhaso  vali  d.  h.  er  muss  pantam  als  Acc.  sing,  eines  Part,  praes. 
Act.  ansehen  und  auf  Indra  beziehen,  dndkas  ist  gewöhnlich  =  Soma 
und  pänta  steht  i\lr  pdyanta  von  YP^  (Py^)  »schwellen«,  »schwellen 
machen«;  cfr.  4, 27,  5:  äptpyändm  dndhah}  So  ist  8,92,1  zu  über- 
setzen: »Besinget  den  Indra,  der  eures  Somas  voll  ist«  mit  dem 
Genetiv  beim  Participium  wie  bei  pipivätfis.  In  i,  155,  i  sind  beide 
Constructionen ,  die  prd  arc  hat,  des  Metrums  wegen  vereinigt. 
Aus  dem  Zusammenhange  ergiebt  sich  (cfr.  Strophe  2  Indravistfü), 
dass  pantam  dndhasafy  gerade  wie  in  8, 92,  i  auf  Indra  sich  be- 
zieht. Es  ist  zu  übersetzen:  »Besinget  den  (Indra),  der  eures  Somas 
voll  ist  und  den  weisen,  grossen,  gewaltigen  Viä^u«.  In  9,65,28 — 30 
ist  pantam  a=  »den  schwellenden«,  wobei  man  beachte,  dass  in 
28  /e»  Accusativ  und  rf/i^i^  Adjectiv  ist,  in  10,88,1  ist  havis  pan- 
tam »die  schwellende  Opferspeise«  (cfr.  ghftdvad  dhavilp  10,14,14) 
und  in  9,  98,  8  ist  päfitali,  das  Nom.  plur.  auf  deväh  in  Strophe  7 
bezüglich  ist,  =  »schwellen  machend«  {oSx,  pinv)  und  daksasädhana 
bezieht  sich,  wie  auch  sonst,  auf  den  Soma,  asyd  auf  mdda  in 
Strophe  7.  Also  ist  die  erste  Hälfte  der  Strophe  i,  122,  i  zu  über- 
setzen: »Bringet  dar  frohgemut  dem  gnädigen  Rudra  euren  schwel- 
lenden Soma  (und)  das  Opfer«.  Zu  dndhali — yajfldm  ist  oben 
p.  17s  zu  vergleichen.  Man  könnte  hier  auch  »als  Opfer«  über- 
setzen, pänta  gehört  also  zu  YP^'  PV^  ^^"  ^^"^  Stamme  paya-, 
der  sonst  nur  1,164,28  pdyate  pdyobhiti  vorliegt  und  deshalb  ver- 
kannt wurde.  Im  MBh.  findet  sich  ganti  fiir  gäyanti  (Holtzmann, 
Grammatisches  aus  dem  Mahäbhärata  p.  25  zu  §  761  d,  i). 

Für  die  zweite  Hälfte  ist  zu  beachten,  dass  der  Päda  dhw 
astosy  dsurasya  viraih  in  ähnlicher  Fassung  auch  sonst  vorkommt 
(v.  Bradke,  Dyaus  Asura  p.  44  f.).  Ich  stimme  v.  Bradke  durch- 
aus  bei,  dass  Divö  Asurasya  zusammengehört  und  zu  übersetzen 
ist  »des  Dyaus  Asura«.  Im  übrigen  aber  weiche  ich  von  ihm 
ebenso  ab  wie  von  Grassmann  und  Ludwig,  iiudhy^va  zer- 
lege ich  mit  dem  Padapatha  in  ihidhya  iva,  fasse  aber  isudhyä 
nicht  als  Instr.  sing,  eines  Nomens,  sondern  als  i.  Sing.  Conjunctivi 
zu  isudhyä-,  wie  in  1,122,5  gk6seva=ghdsä  iva  und  g/iosä  i.  Sing. 

'  Indra  trinkt  nicht  bloss  den  Soma,  er  gilt  auch  als  ErschafTer  seines  Saftes. 
So  heisst  es  8,  i,  19:  QiArä  etjuitfi  pipayat;  9,  6,  7:  Indräya  pavate  sutä^  pdyo  ydJ 
asya  pipayat. 
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Conjunctivi  zu  yghuS  ist.  Ich  übersetze:  »Ich  pries  ihn  (den  Rudra) 
und  die  Mannen  des  Dyaus  Asura  (d.  h.  die  Maruts) ;  ich  heische 
gleichsam  die  Maruts  von  Himmel  und  Erde«.  Der  Dichter  hat 
Rudra  und  seine  Söhne  die  Maruts  zusammen  gepriesen;  jetzt 
ruft  er  noch  besonders  die  Maruts  an.  Das  stimmt  zu  dem  ganzen 
Charakter  des  Liedes. 

Es  bleibt  noch  isudhyü  in  5,41,6  übrig: 

isudhyäva  fiasapali  pürafftdhir 
väsvir  no  dtra  pdinir  a  dhiyä  dhuh  || 

Zu  ihidhydva  ftasapali  ist  als  Subjekt  aus  arkalh  zu  ergänzen 
arkah  und  die  ganze  Strophe  demnach  zu  übersetzen:  »Rühmet 
den  Väyu,  der  eure  Wagen  bespannt,  rühmet  den  Gott,  den  Dichter 
und  Lobsänger,  mit  Liedern.  Heischend,  gesetzmässig  (d.  h.  indem 
sie  gesetzmässig,  nicht  ungebührlich  verlangen)  mögen  sie  uns  hier 
(d.  h.  in  dieser  Welt)  für  unsere  Andacht  fruchtbare,  treffliche  Frauen 
verschaffen,  c* 

isudkya-  bedeutet  also  überall  »wünschen«,  »verlangen«,  »hei- 
schen«. Damit  lässt  sich  die  im  Avesta  vorliegende  Bedeutung 
sehr  wohl  vereinen. 

Ausser  tsudhyasi  ist  in  8, 69,  2  noch  odati  aufzuhellen.  Von 
ödatinäm  hängt  der  Accusativ  naddni  ab  und  daher  ist  die  von 
Roth  angesetzte  Bedeutung  »quellend«,  »wallend«  notwendig  falsch. 
ödatinäm  und  yöyuvatinäni  stehen  offenbar  im  Gegensatze  und  da 
yöyuvati  bedeutet  »abwehrend«,  »abweisend«,  so  wird  odati  das 
Gegenteil  davon  sein,  also  »verlangend«,  »sich  sehnend«  u.  dgl. 
Und  das  ist  was  wir  erwarten  müssen.  Der  Begriff  »nass  sein«, 
»feucht  sein«  wird  übertragen  auf  seelische  Stimmungen,  ärdra  ist 
»feucht«  und  »bewegt«,  »gefühlvoll«  (präyah  sarvo  bhavati  karunä- 
vfttir  ardräntarätmä  Meghadüta  v.  90);  unna  ist  »benetzt«,  »nass« 
und  »mitleidig«;  klinna  ist  »feucht«  und  »mitleidig«,  ebenso /r^- 
klinna,  viklimia;  rasa  ist  »Saft«,  »Flüssigkeit«  und  »Liebe«,  sarasa 
»saftig«,  »feucht«  und  »verliebt«;  snih  heisst  »feucht  werden«  und 
»Liebe  empfinden«,  sneha  »Feuchtigkeit«  und  »Liebe«.  Das  be- 
ruht auf  sehr  realen  Beobachtungen.  Beim  Mitleid  werden  die 
Augen  feucht,  für  die  Liebe  aber  kann  man  sich  aus  Ind.  Spr.  ^ 
1105.  7107.  7128.  7135.  7144.  Kävyaprakäga  190,5  Belehrung  holen. 

'  Sieh  Excurs. 
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In  der  Erotik  spielt  das  drävanai/t  näryah  eine  grosse  Rolle.  So 
ist  denn  ödati  1,48,6  von  der  Morgenröte  gesagt  weder  »wallend«, 
noch  »mit  quellendem  Busen«  (Ludwig),  noch  »taufrisch«  (Del- 
brück), noch  »benetzend«  (Brandes)  (das  wäre  undäti\  sondern 
»die  feuchte«  im  Sinne  von  »die  geile«,  »die  verliebte«,  ödati  ist 
was  man  bei  Tieren  »läufig«  nennt.  Ich  habe  bereits  oben  p.  30 
bemerkt,  dass  U§as  die  einzige  Göttin  im  RV.  ist,  der  ein  Lieb- 
haber zugeteilt  wird,  oder  richtiger,  ein  Buhle  (järd).  Sie  selbst 
spielt  die  Rolle  einer  Hetäre.  Oldenberg  hat  (Gott.  gel.  Anz. 
1889  p.  6)  die  von  mir  oben  p.  11 1  f.  gegebene  Erklärung  von 
hasanäm  upmnantrinaJi  mit  Recht  verworfen  und  die  richtige 
Deutung  gegeben.  Das  Lächeln  des  Mädchens  ist  die  Zustimmung 
zu  den  Wünschen  des  Mannes  und  hasra  »die  Lächelnde«  ist  der 
vedische  Ausdruck  für  »Buhlerin«,  »Hetäre«,  i,  \2/^yj  jäy^fa  pätya 
ufatt  siiväsä  Usä  hasr^'a  ni  rinite  äpsah  enthält  zwei  Vergleiche. 
U§as  enthüllt  ihren  Leib  wie  eine  wollüstige  Frau  ihrem  Gatten 
und  wie  eine  hasra.  Die  Übersetzung  »gleichsam  lachend«  ist 
falsch  und  im  Widerspruch  mit  andern  Stellen  wie  1,92,6  ^riy^ 
//;  ,  chdndo  ?iä  smayate  vibhätt;  i,  123,  10  saijismdyaniänä  yuvatUi  pti- 
rast  ad  ävir  väksäffisi  krnuse  vibhätt;  3,4,6  iisäsä  smayete.  An 
andern  Stellen   heisst   es,    dass   sie   ihren  Busen   oder  Körper  ent- 

"t.  /  .      blösst,    dass   sie   bunte  Gewänder   anlegt  wie  eine  Tänzerin  (Ber- 
ff      "         gaigne  1,246  f.)   und  7,80,2  wird   sie   direkt  yuvatir  ährayätfä 
»ein  schamloses  Mädchen«  genannt  und   1,124,7  ^^^^  von  ihr  ge- 
sagt abhrät&oa  pmfisä  eti  pratict  »wie  ein  Mädchen   ohne  Bruder 

^  /  /  ■  geht  sie  zu  den  Männern«.  Im  klassischen  Sanskrit  würde  man 
sagen :  sie  ist  eine  pwfiQcali  (—  pmftsä  eti).  Dieser  Auffassung  der 
U§as  entspricht  auch  ödati.  i,  /\.%,6  paddffi  nä  vety  ödati  heisst 
;>sie  die  geile  weist  gleichsam  die  Fährte«.  Sie  selbst  hat  keine  Ruhe 
(1,113,3)  und  sie  treibt  alles  Lebende  zur  Thätigkeit  an  (7,77,1), 
indem  sie  den  Menschen  die  Wege  schafft  (1,92, 2.6.  5,80,2.  7,79,  i). 
Man  vergleiche  6,  1,4,  padavt  und  den  Artikel  vayüna  unten.  Es 
ist  nicht  schwer  zu  erklären,  wie  man  dazu  kam,  in  U§as  das  Ur- 
bild der  Hetären  zu  sehen.  Sie  ist  es,  die  zu  allen  Männern  kommt 
und  die  ihren  Leib  allen  unverhüllt  zeigt.  Nur  wer  nicht  weiss, 
welche  hervorragende  Rolle  die  Hetären  von  der  ältesten  Zeit  an 
in  Indien  gespielt  haben,  wird  an  dem  Vergleich  Anstoss  nehmen. 
Jetzt   ist   klar,    dass   nadä  in  8,  69,  2  dieselbe  Bedeutung  hat 
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wie  in  1,179,4,  nämlich  »mcmbrum  virile«,  nadäm  bei  ödatinäm 
(und  ebenso  bei  yöyuvatinäm,  wenn  man  dies  intransitiv  fassen 
will)  ist  zu  erklären  wie  die  Fälle  oben  p.  84  oder  nach  Delbrück, 
Altindische  Syntax  p.  1768".  Ich  übersetze:  »Du  wünschest  einen 
Mann  (i.e.  Stier;  cfr.  10,102,7)  für  deine  Milchkühe,  für  die,  die 
nach  dem  penis  verlangen  (die  brünstigen)  und  die,  die  den  penis 
abweisen  (nicht  brünstig  sind)«.  Der  Zusammenhang  der  drei  ersten, 
auch  durch  das  Metrum  als  näher  zusammengehörig  gekennzeich- 
neten Strophen ,  ist  wohl  dieser :  Soma  soll  von  euch  im  Liede  * 
gefeiert  werden,  damit  er  euch  gern  und  in  Fülle  schenke  (sieh 
Excurs  2)  (i);  was  du  dir  wünschest,  ist  ein  Stier  für  eure  Kühe  (2); 

■ 

dadurch  werden  die  Kühe  fortgepflanzt  und  liefern  dem  Indra  (das 
muss  asya  sein)  den  Absud  zum  Soma  (oben  p.  72),  indem  sie  dem 
Geschlecht  der  Götter  in  allen  drei  Himmelsräumen  dienen.  Ich 
ziehe  jänman  zu  devanäm  und  fasse  vigah  als  Nom.  plur.  auf  die 
Kühe  bezüglich.  Sonst  kann  ich  wenigstens  keinen  Sinn  in  die 
Strophe  bringen.'* 

Die  letzte  Stelle,  in  der  nadä  im  1:^V.  vorkommt,  ist  10,  j 05, 4: 

säcäyör  Indrag  cärkrsa  äfl  upänasäh  saparyän  \ 
naddyor  vivratayoh  (üra  Indrali\\ 

Die  Varianten  SV.  1,3,  i,  1,3  sind  wertlos.  Strophe  4  steht  in 
engem  Zusammenhange  mit  Strophe  3.  Oldenberg  (Rgveda  i,  158 
Anm.  2)  meint,  in  Strophe  3  sei  dpäyör  ftir  dpa  yör  zu  lesen. 
Richtig  ist  es  aber  vielmehr,  in  4  sdca  yör  statt  sdcayör  zu  lesen. 
Das  erklärt  dann  den  Accent  ^wi päpaje  und  cdrkrse.  Geldner 
hat  oben  p.  128  ff.  gezeigt,  dass  carkfse  nicht  zu  Ykr  »preisen« 
gehört  (wie  auch  Oldenberg  annimmt),  sondern  zu  y kj's  »sich 
herumtreiben«.  Unsere  Stelle  bestätigt  dies  schlagend,  upänasdip 
kann  mit  dnas  »Wagen«  nichts  gemein  haben,  da  Indra  nie  mit 
einem  diias  in  Verbindung  gebracht  wird,  sondern  stets  mit  einem 
rdtha,  was  auch  allein  begreiflich  ist.  Es  ist  upändsah  zu  schreiben 
mit  verändertem  Accent  und  darin  der  Infinitiv  zu  yyias  mit  upa 
und  ä  zu  sehen,  der  von  a  abhängig  ist  (cfr.  Delbrück,  Altind. 

^  triltiMam  ilam  hier  und  in  8,  7,  i  heisst  *ein  lautes  Lied  mit  3  stubhas« 
mit  einem  schon  mehrfach  erwähnten  ev  5ia  5uotv.  Sieh  Index  und  vergleiche  vUcam 
ihram  9,84,4.    10,98,3  und  9,97,35  ark^s  trilttMaJJh 

*  Aus  Ait.  Ärar^yaka  1,3,4  (P-  78)  l^ann  man  ersehen,  dass  die  Strophen  in 
Indien  ebenso  missverstanden  worden  sind  wie  die  KuntäpasAkta. 
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Verbum  §  215.  Altind.  Syntax  §  229a  p.  418).  saparydn  aber  steht 
am  Ende  des  Stollens  metrisch  für  saparydntam  und  der  erste  Vers 
ist  zu  übersetzen:  »Mit  ihnen  treibt  sich  Indra  umher,  bis  er  zu 
einem  kommt,  der  ihn  verehrte.  Dem  saparydn  für  saparydntam 
entspricht  das  oben  p.  44  besprochene  siavan  für  stavänaya  und 
jäm  9,  89,  2  duhd  int  pita  duhd  itfi  pitür  j&m,  Ludwig  hat  ganz 
richtig  gesehen  (5,  369  f.),  dass  in  jäm  ein  Nominativ  stecken  muss. 
Die  Form  ist  aber  grammatisch  nicht  zu  verwerten,  sondern  ver- 
dankt ihren  Ursprung  lediglich  dem  Schlüsse  des  Stollens.  3,54,9 
heisst  es  in  der  Mitte  des  Verses  mahdfy  pitür  janitür  jämi  tdn 
na/i.  Dem  Metrum  fiel  am  Ende  des  Stollens  das  i  zum  Opfer. 
Ebenso  steht  6,  37,  i  svärvän  für  svärvantam.  Ich  werde  unten 
in  §  20  näher  ausführen,  dass  kiri  =  »der  Armee  ist.  Auf  ihn 
passt  aber  das  Beiwort  svärvän  nicht;  vielmehr  ist  es  hier  wie  in 
8,97,1  Beiwort  des  Indra,  gehört  also  zu  tvä.  Vielleicht  stand 
ursprünglich  im  Texte  svärvän  d.  h.  svärvant-.  Der  zweite  Vers 
schliesst  sich  eng  an  den  ersten  an.  vivrata  wird  im  RV.  mit 
Ausnahme  von  10,55,3  nur  von  den  Falben  des  Indra  gebraucht. 
Es  ist  daher,  namentlich  wenn  man  den  Zusammenhang  und  be- 
sonders Strophe  2  erwägt,  durchaus  sicher,  dass  nadd  hier=  »Rosse, 
»Pferd«  sein  muss.  Als  Beweis  kann  man  1,30,  16  herbeiziehen: 
gdQvad  Indrall  pöpruthadbhir  jigäya  nänadadbhifp  cäcvasadbhir 
dhdnäni,  nänadat  kann  nur  »wiehernd«  bedeuten  und  nadd  ist 
das  Pferd  als  »der  Wieherer«.  Die  ganze  Strophe  ist  also  zu  über- 
setzen: »Mit  ihnen  treibt  sich  Indra  umher,  bis  er  zu  einem  kommt, 
der  ihn  verehrt.  (Dann)  bemeistert  Indra  seine  störrigen  Rosse«. 
Sobald  Indra  einen  Verehrer  findet,  hält  er  seine  Rosse  an,  auch 
wenn  diese  nicht  stehen  wollen.  Es  ergiebt  sich  hieraus,  dass 
päpaje  in  Strophe  3  weder  »zurückweichen«  (Roth)  bedeutet,  noch 
»schwach  sein«  (Oldenberg),  sondern  das  Gegenteil  voncdrkfse, 
also  »sich  still  verhalten«.  »Ohne  welche  Indra  sich  still  verhält 
wie  ein  müder,  furchtsamer  Sterblicher,  wenn  er,  der  Mächtige,  sich 
anschickt  (den  Menschen)  Gutes  zu  thun.« 

Für  nadd  sind  also  die  Bedeutungen  anzusetzen:  i.  Schilf- 
rohr (als  das  Rauschende)  1,32,8.  10,11,2,  als  Peitsche 
gebraucht  2,34,3.  Danach,  wie  alle  Wörter  für  Rohr,  2.  das 
membrum  virile  1,179,4.  8,69,2.  3.  Ross  (als  das  Wie- 
hernde) 10,  105,4. 
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5,41,6  gehört  zu  den  Strophen,  an  denen  man  am  besten 
erkennen  kann,  dass  wir  noch  in  den  allerersten  Anfängen  der  Veda- 
exegese  stehen  und  dass  Grassmanns  und  Ludwigs  Übersetz- 
ungen völlig  verfehlt  und  unbrauchbar  sind.  Grassmann  über- 
sieht ebenso  wie  Ludwig,  dass  das  zweite /r^  notwendig  macht, 
in  devä^  vipra^ri  panitaram  einen  andern  Gott  zu  suchen  als  Väyu, 
der  rathayüj  genannt  wird,  weil  er  Pferde  schenken  soll.  Der  zweite 
Gott  wird  Indra  sein,  dessen  nochmalige  Erwähnung  (bereits  Str.  2) 
nicht  auffallender  ist,  als  wenn  die  Maruts  in  Strophe  2,  S  und  16 
erwähnt  werden. 

vipra  wird  häufiger  von  Agni  gebraucht,  nicht  selten  aber 
auch  von  Indra  (Grass mann  s.v.);  3,57,1  wird  panitär  auf 
Indra  und  Agni  angewendet.  Nicht  Agni,  sondern  Indra  hier  zu 
verstehen,  bewegt  mich  die  enge  Verbindung,  in  der  Vayu  und 
Indra  zu  einander  stehen,  die  schon  in  dem  Compositum  hidraväyü 
hervortritt.  Die  Erklärung  von  panitär  hängt  von  yp^^  ^  >  ^'^ 
noch  nicht  ganz  richtig  gedeutet  ist.  Es  wird  niemand  bezweifeln, 
dass  YP^^  s^^h  ^^  klassischem  pan  verhält  wie  vedisches  at  zu 
klassischem  af,  vedisches  bhan  zu  klassischem  bhan,  vedisches  cat 
zu  klassischem  caf  und  vedisches  nadd  zu  klassischem  nadcij  d.  h. 
dass  die  Cerebralisierung  erst  später  eingetreten  ist,  oder  wohl 
richtiger  (y gL  pani),  dass  der  dem  klassischen  Sanskrit  zu  Grunde 
liegende  Dialekt  eine  Cerebralisierung  hatte,  die  die  vedischen  Dia- 
lekte nicht  in  gleichem  Umfange  kennen  (Verf,  ZDMG.  35,722. 
Götting.  gel.  Anz.  1884  p.  512.  v.  Bradke,  ZDMG.  40,681  f). 
/ä(«  hat  aber  die  Bedeutungen  »feilschen«  und  »preisen«: ;  pai^ta 
vyavahäre  stutau  ca,  sagt  der  Dhätupatha  12,6.  Mit  Unrecht  stellt 
das  Petersburger  Wörterbuch  zwei  verschiedene  Wurzeln  pan  auf 
Aus  der  Bedeutung  »preisen«  konnte  sich  die  Bedeutung  »an- 
preisen« entwickeln,  woraus  sich  dann  die  Bedeutung  »feilschen«, 
»handeln«  ergiebt,  die  sich  zu  »kaufen«,  wie  »verkaufen«  spalten 
konnte  und  gespalten  hat;  panäya-  heisst  ^verkaufen«,  panitär 
»Verkäufer«.  Im  Vcda  heisst  pari,  panaya-  meist  »preisen«,  auch 
6,60,4,  wo  pap7u^  I.  Sing,  ist  und  7,45,2,  wo  panista  in  passivi- 
schem Sinne  steht ;  einige  Stellen  fügen  sich  aber  dieser  Bedeutung 
nicht.     So  vor  allem  7,  i,  10:  im^  näralp  ,,.  y^  me  dhiyaffi  pand- 
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yanta  pra^astam.  Wer  die  vedischen  Dichter  kennt,  der  wird  nicht 
im  Ernste  glauben,  dass  sie  allen  Segen  auf  jemanden  herabwünsch- 
ten, der  ihr  Gebet  bewunderte  (Grassmann)  oder  in  ihr  Lied 
einstimmte  (Ludwig).  Der  vedische  Dichter  arbeitete  für  Geld 
oder  Geldeswert  und  nur  ein  klingender  Erfolg  seines  Liedes  war 
für  ihn  massgebend.  Unter  den  Vorteilen  der  Dichtergabe,  die 
Mammata,  Kavyaprakäga  i ,  2  aufzählt,  ist  der  artha  für  den  vedi- 
schen Dichter  (wie  fiir  den  klassischen)  die  Hauptsache.  Welche 
Wirkung  die  Dichter  selbst  ihren  Liedern  zuschreiben,  ist  genügend 
bekannt.  Ich  übersetze  daher  7,  i,  lo:  »Die  Männer  sollen  als 
Helden  in  den  Schlachten  alle  teuflischen  Ränke  überwinden ,  die 
dieses  mein  vortreffliches  Lied  (oder  wohl  besser:  »meinen  aus- 
gezeichneten Kniflf« ,  der  in  dem  Liede  angebracht  war)  erstanden 
(gekauft)  haben«.  Sodann  1,87,3,  wo  es  von  den  Maruts  heisst: 
t^  svayäffi  mahitväi/i  panayanta  dhutayali,  Dass  die  Maruts  »have 
themselves  praised  their  greatness«  (M.  Müller)  oder  »sich  über 
ihre  Macht  freuen«  (Roth)  oder  »selber  ihre  Herriichkeit  be- 
wundem« (Ludwig),  scheint  mir  sehr  wenig  ansprechend  und 
dem  Charakter  der  Maruts  nicht  angemessen  zu  sein.  Richtiger 
übersetzt  Grass  mann  »sie  verkünden  selbst  ihre  Herrlichkeit«, 
was  man  mit  Stellen  wie  1,37,3.10.13.  64,8  u.  s.  w.  sehr  wohl  in 
Einklang  bringen  kann,  aber  nicht  mit  der  bisherigen  Erklärung 
von  YP^^'  Lateinisch  wäre  die  Stelle  zu  übersetzen:  ipsi  magni- 
tudinem  suam  venditant,  was  dem  Ciceronianischen  existimationi 
se  hominum  venditare  (in  Verrem  3,  §  132)  genau  entspricht.  Die 
Maruts  bringen  durch  ihren  Lärm  u.  s.w.  ihre  Macht  den  Menschen 
zum  Bewusstsein.  Ypan  ist  also  =  lateinisch  venditare  und  diese 
Bedeutung  liegt  auch  vor  S,  20,  i  rayivi  ...  tätji  no  girbhih  gra- 
väyyarji  devatra  panayä  yüjam,  was  zu  übersetzen  ist:  »Ü  Agni, 
das  rühmenswerte  Gut,  das  du  für  geeignet  hältst,  das  preise  du 
zugleich  mit  unsern  Liedern  (no  gtrbhir  yüjam)  den  Göttern  an 
(diis  vendita)«.  Agni  soll  den  Göttern  Gut  bringen  und  sie  ver- 
anlassen es  den  Menschen  für  die  Lieder  zu  schenken. 

Femer  4, 33, 5 :  Tväspa  Rbhavas  tat  panayad  väco  vaft.  Wenn 
man  i,  161,4.  5  erwägt,  wo  Tva§tar  sich  aus  Scham  unter  den  Frauen 
verbirgt  und  die  l^bhus  töten  will,  weil  sie  aus  dem  einen  Becher 
vier  gemacht  haben,  so  ist  es  ganz  ausgeschlossen,  dass  er  in 
4»  33»  5  die  Absicht  der  Rbhus,  dies  zu  thun,  »bestaunen«  (Grass- 
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mann)  oder  »preisen«  (Ludwig)  oder  »billigen«  (Bcrgaignc; 
a  approuve  3,55)  und  in  4,33,6  darüber  erfreut  sein  kann.  Roth 
und  nach  ihm  Grass  mann  haben  sehr  richtig  geflihlt,  daiss  ävenat 
in  4,  33,6  nicht  bedeuten  kann  »il  fut  charmö«,  sondern  dass  es  mit 
8,  60,  7  zusammenzustellen  ist :  j^o  asmadhrüg  durmdmnä  kdg  ca 
v/natiy  also  bedeuten  muss  »er  zürnte  ihnen«,  »er  grollte  ihnen«, 
»stellte  ihnen  nach«  u.dgl.  Tväsfä  tat  panayad  väco  vah  heisst: 
»Tva^tar  nahm  euch  beim  Wort«,  wörtlich:  »wettete  auf  dieses 
euer  Wort«,  »verpfändete  dieses  euer  Wort«.'  Tva§tar  hielt  es  für 
unmöglich,  dass  die  Hbhus  ihren  Plan,  vier  Becher  aus  dem  einen 
zu  machen,  ausführen  könnten.  Er  wettete  also  mit  ihnen  und  das 
liegt  in  panayat  wie  im  klassischen  pan  und  pana.  Daran  knüpft 
Strophe  6  an:  »Die  Männer  haben  die  Wahrheit  gesprochen;  denn 
so  haben  sie  es  gemacht;  diesen  Plan  führten  die  Rbhus  aus;  als 
TvaStar  die  vier  Becher  gesehen  hatte,  die  wie  der  Tag  leuchteten, 
da  war  er  unwillig«.     Er  hatte  die  Wette  verloren. 

Es  bleibt  noch  die  schwierige  Stelle  6, 4,  3 :  dyävo  nd  ydsya 
pandyanty  dbhvam.  Grassmann  will  (Übersetzung  1,577)  nd  in 
ca  ändern ,  Ludwig  bezieht  nd  auf  pandyanti  und  übersetzt  es  -.  ,  . 
mit  »gleichsam«.  Das  ist  beides  unmöglich.  Welchen  Sinn  wir  in 
den  Worten  zu  suchen  haben,  zeigen  Stellen  wie  i,  151,9:  nd  vihfi 
dyävo  'habhir  . . .  devatväffi . .  nänacur  inaghäm;  8,6,  15:  nd  dyäva 
Indram  öjasä  ...  vivyacanta;  cfr.  1,24,6.  8,70,5  u.  s.  w.  Nimmt 
man  ivx  pan  die  Bedeutung  »kaufen«  an,  so  ergiebt  sich  die  ab- 
geleitete Bedeutung  »erwerben«,  »erringen«,  »erreichen«  ohne 
Schwierigkeit  und  diese  ist  es,  die  der  Sinn  fordert.  Ob  hierher 
auch  2, 4,  5 :  a  ydn  nie  dbhvavi  vanddah  pdnanta  gehört,  kann  ich 
nicht  sagen ;  mir  bleibt  nie  und  vanddah  dunkel.  Für  y^pan  würde 
ich  danach  die  Bedeutungen  aufstellen:  i.  preisen  1,180,7(2,4,5?). 
3,6,7.  34,6.  4,38,9.  5,41,9.6,12,5.60,4.7,45,2.8,2,17.  io,74,4- 
104,7.  2.  anpreisen,  verkaufen  1,87,3.  5,20,1.  3.  kaufen 
7, 1, 10;  übertragen:  »erlangen«,  »erreichen«  6,4,3  (2i4,  5?).  4.  wet- 
ten auf  etwas  4,33,5.  Das  klassische  Sanskrit  und  das  Latein 
machen  es  wahrscheinlich,  dass  die  Bedeutungsentwicklung  gewesen 
ist:  1.  feilschen,  handeln  und  zwar  a)  kaufen,  b)  verkaufen, 
c)  wetten;  2.  anpreisen;  3.  preisen. 


*  Vulgär  sagen  wir  ganz  genau  »er  kaufte  sich  euch«. 
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Viel  schwieriger  ist  es,  die  Bedeutung  von  panitdr  festzu- 
stellen, weil  die  drei  Stellen,  in  denen  das  Wort  vorkommt,  keine 
sichere  Handhabe  flir  die  Deutung  bieten.  An  allen  drei  Stellen 
ist  das  Wort  von  Göttern  gebraucht.  Erwägt  man  3, 6,  7  apo  ydd 
Agne  . . .  hötur  mandrdsya  pandyanta  detfäfp;  3,  i,  13  devasag  ein 
mdnasä  sdtft  hi  jagmüh  pdnisthaffi  jätdffi  tavdsani  duvasyan; 
6,  15,  8  devasag  ca  mdrtäsag  ca  ,,.  vigpdtiifi  ndntasä  ni  Sedire  und 
zahlreiche  ähnliche  Stellen,  und  dass  in  $, 41^6  panitäram  neben 
vipram  steht,  so  wird  man  panitdr  mit  Roth  durch  1  preisende, 
>Lobsänger«  übersetzen.  Indra  wird  5,41,6  selbst  Dichter  und 
Lobsänger  genannt,  weil  er  die  Dichter  und  Lobsänger  anregt  und 
begeistert.  Die  Worte  sind  also  gewissermassen  causativ  zu  fassen. 
Bei  3,  57, 1  kann  man  freilich  zweifelhaft  sein,  ob  man  nicht  über- 
setzen soll:  »da  feilschten  Indra  und  Agni  um  sie«.  Das  würde 
den  sonst  auffälligen  Plural  (cfr.  Delbrück,  Altind.  Syntax  p.  102  f.) 
leichter  erklären,  indem  man /^«/^ar^ijj  allgemein  =» Händler«  fasste. 
Aber  ich  kenne  keine  Parallelen. 

Die  zweite  Hälfte  von  Strophe  5,41,6  erfordert  die  Er- 
klärung von 

2.  püratridhi, 

Ludwig  hat  (4,413)  richtig  bemerkt,  dass  für  die  Bedeutung  des 
Wortes  die  Stelle  10,80,1  wichtig  sei.  Er  hat  pürantdhi  dort  mit 
»schwanger«  übersetzt  und  war  damit,  wie  oft,  der  Wahrheit  auf 
der  Spur.  Ferner  hat  Roth  bereits  bemerkt,  dass  klassisches 
puraffidhri  wohl  ursprünglich  identisch  war  mit  vedischem  pürapt- 
dhi.  Weder  Ludwig  noch  Roth  haben  einen  dieser  Gedanken 
verfolgt ;  ihre  Verbindung  ergiebt  die  richtige  Deutung  des  Wortes 
püratftdki, 

Y\ix  purantdhri  stellt  Böhtlingk  die  Bedeutung  auf:  »eine 
ältere  verheiratete  Frau«,  »eine  ehrbare  Matrone«.  Das  stimmt 
aber  nicht  ganz  genau  zu  den  Erklärungen  der  Inder  selbst.  Hala- 
yudha  führt  das  Wort  ohne  nähere  Bestimmung  unter  den  übrigen 
Wörtern  für  »Frau«  auf  zwischen  vämaneträ  und  närt;  Amara 
und  Hemacandra  setzen  Qs  =  kutumbim  »Hausfrau«  (B-R.  s.  v.). 
Mallinatha  zu  Raghuv.  7,28  (ed.  Bombay  1886)  ^xWdsX.  pura^t- 
dhribhih  mit  patiputravatibhir  näribhili=  »Frauen,  die  einen  Mann 
und  Kinder  haben«.     Diese  Bedeutung  hat  das  Wort  bei  Kalidasa 
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auch  Kumäras.  6, 32,  während  7,2  es  =  »Weib«  im  allgemeinen  sein 
kann,  wie  sonst  öfter  (Böhtlingk  s.  v.).  Wir  haben  demnach  in 
dem  Worte  keine  Beziehung  auf  das  Alter  zu  suchen,  sondern  ur- 
sprünglich ist  puraiftdhri  eine  Frau,  die  verheiratet  ist  und  Kinder 
hat  und  zwar  ist  das  letztere,  also  die  Fruchtbarkeit  der  Frau,  im 
Veda  bereits  die  Hauptsache.  Das  geht  klar  hervor  aus  RV.  10, 80,  i : 
Agnir  näriift  virdkuksitri  püraifidhim.  Zu  narim  ist  aus  dem  Vor- 
hergehenden dadäti  zu  ziehen,  von  dem  närtm  ebenso  abhängt  wie 
sdptim  und  vtrdm.  Die  Worte  Agni  rödast  vi  carat  samahjdn 
bilden  eine  Parenthese.  Agni  durcheilt  Himmel  und  Erde,  Ge- 
schenke austeilend;  dem  einen  schenkt  er  ein  Rennpferd,  das  den 
Preis  gewinnt,  den  Frauen  einen  berühmten,  energischen  Mann  und 
den  Männern  eine  Frau,  die  mit  einem  männlichen  Kinde  schwanger 
geht,  narim  pürantdhim  und  an  unserer  Stelle  5,41,6  püraffidhih 
pdtnih  ist  zusammenzustellen  mit  1,62,10.  ii6^  7  jdnayah  pdinilp 
d.  h.  es  sind  Frauen  gemeint,  die  gebären  können,  fruchtbar  sind. 
Daher  heisst  U§as  3,61,  i  yuvatiJi  püratfidhih.  Sie  erneuert  sich 
stets  (yuvatih  punarbhüh  1,123,2;  iyüsittäm  upama  cdgvatinam 
äyatinani  prathama\\^  124,2];  ^  cciQvattanta  pünar  eyüiittam  u.  s.w.) 
und  sie  ist  gdväffi  jdnitri  (i,  124,  5)  mätä  gdväm  (4,  52, 2. 3.  7, TJy  2); 
die  U§as  sind  dgvavatir  gömatir  vifvasuvidah  u.  s.  w.  u.  s.  w. ; 
4,  52,  I  heisst  die  U§as  jdni.  Diese  Grundbedeutung  tritt  auch 
noch  hervor  in  der  Legende,  nach  der  die  Agvins  der  Frau  des 
Impotenten  (vadhrimatt)  einen  Sohn  geben,  den  Hira^yahasta. 
Überall  wird  für  »Frau«  das  Wort  pürantdhi  gebraucht:  i,  116,  13. 
117,  I9(cfr.  24).  10,39,7  Cy^vdffi  süsutifti  cakrathufy  püratftdhaye). 
pürafjtdhi  heisst  hier  nichts  weiter  als  »Frau«,  aber  zugleich  ist 
mit  dem  Worte  bezeichnet,  dass  diese  Frau  fruchtbar  war,  Kinder 
bekommen  konnte.  Und  das  Gleiche  gilt  von  1,116,7:  »ihr  gabt 
dem  KakSivant,  der  euch  pries,  eine  (fruchtbare)  Frau«.  Damit  ist 
wohl  sicher  ein  anderer  KakSivant  gemeint  als  der,  dem  nach 
1,51,13  Indra  die  Vfcayä  zur  Frau  gab  (oben  p.  2  f.).  Es  genügt 
auf  Zimmer,  Altind.  Leben  p.  318  f.  zu  verweisen,  um  klar  zu 
machen,  dass  der  vedische  Inder  ebenso  grossen  Wert  auf  die 
Geburt  eines  ehelichen  Sohnes  legte  wie  der  spätere.  Daher  der 
Wunsch  nach  einer  fruchtbaren  Gattin,  der  z.  B.  auch  4,  17,  16 
janiydnto  janidam  a  cyävayämah,  y^<j^y^  janiydntali . . . putriydn- 
tafß>  ...  havämahe  und  10,85,38  pünali  pdtibhyo  jayatji  da  Agne 
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prajdyä  sahd  recht  deutlich  ausgedrückt  ist.^  Keinen  andern  Sinn 
als  »fruchtbar«  hat  pürafjidhi  in  den  annahomamantras  VS.  22,22. 
TS.  7,  5,  18.  MS.  3,  12,  6:  a  , .,  jäyatam  . . .  äcüh  säptili  pürantdhir 
ydsä  . . .  sabh^yo  yüvasyd  ydjamänasya  vtrö  jäyatäm.  Im  Qata- 
pathabr.  13,  1,9, 6  =  TBr.  3,8,  13,2  wird  etymologisiert:  yosity  eifa 
rüpapi  dadhati  tasmäd  rüpif^i  (TBr.  stri)  yuvatih  priyä  bhävukä. 
Mahidhara  zu  VS.  22,22  erklärt:  puraffi  ^ariraf/i  sarvaguitasaf^i- 
pamiatß  dadhättti  puraf/tdhik  und  ähnlich  Saya^a  zu  TBr.  3,  8, 1 3, 2. 
Jayarama  zu  Päraskara,  Gfhyas.  6,  i ,  3  erklärt  purmfidhi  mit  crestha 
stiriipavati  vä  (Ind.  Stud.  5,349;  cfr.  Stenzler  zur  Übersetzung). 
Zu  VS.  14,  2  hat  Mahidhara  wieder  eine  andere  Erklärung,  wie  ja 
auch  sonst  die  Deutung  des  Wortes  seit  Yaska  schwankt.  Bereits 
im  Qatapbr.  war  offenbar ///r,  pura  im  Sinne  von  »Leib«,  »Körper« 
bekannt,  worauf  die  Erklärung  beruht,  der  die  Scholiasten  des 
Yajurveda  gefolgt  sind.  Dass  dem  Opfernden  eine  »verständige«, 
»kluge«  Frau  gewünscht  wird,  ist  nicht  indisch;  das  Ideal  des 
vedischen  Inders  schildert  10,  85,  37  und  in  den  mantras  wird  dem 
Opfernden  eine  fruchtbare  Frau  und  gleich  darauf  ein  Sohn  ge- 
wünscht. 

V^\^  püraifidlii  hier  sicher  Adjectiv  ist,  so  auch  10,64,7: 

prd  vo  Vayüm  rat/iayüjafft  püravidhuft 
Stoma ih  krtpiidhva^fi  sakhyaya  Püsdnam\ 

Wäre  in  püraffidhivi  eine  dritte  Gottheit  neben  Vayu  und  PüSan 
gemeint,  so  müsste  davor /r^  wiederholt  sein ;  der  vedische  Sprach- 
gebrauch erfordert,  das  Wort  zu  Püsdnam  zu  ziehen  und  diese 
Stelle  macht  es  wahrscheinlich,  dass  auch  2, 31, 4 . .  .jüjuvad  rdtham 
. . .  Püsa  puraffidhir  Afvinäv  dd/iä  pdtt  das  Wort  püratfidhi  Ad- 
jectiv und  Beiwort  zu  Püsa  ist  wie  pdtt  zu  A(,^inau.  Erwägt  man 
nun,  dass  Pü§an  die  Beiworte  väjapastya,  vigvdvedas ,  purüvdsu, 
pusttfnb/iard  y  vicvdsanbhaga,  igäno  räydft,  räyö  dhärä  u.  s.  w. 
führt,  dass  man  ihn  anruft  Schätze  zu  bringen  (i,  42,  9 /«r<//fi; 
IG  vdsüni  dasmdm  imahe;  6,53,  10  u.  s.  w.)  und  Mädchen  zu  ver- 
schaffen (9,67,  IG — 12  ä  bhaksat  kanyäsu  rtalt),  so  wird  man  über 
den  Sinn  von  püratfidhi  hier  nicht  mehr  zweifelhaft  sein  können. 
Pü§an  heisst  püraiftdhi  in  demselben  Sinne  wie  U§as  (oben  p.  203) 


*  vird  heisst  viel  öfter  »männliches  Kind»   im   Gegensatz   zum  weiblichen    als 
dies  namentlich  bei  Grassmann  hervortritt.     So  in  virdkukJfi,  virasdf,  sahdvira. 
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und  wie  diese  jdni  genannt  wird,  so  Püäan  2,40,  i  jänana  (räyit^ätfi 
diväh  prthivyäli),  also  »fruchtbar«,  im  Sinne  von  »reichlich  schen- 
kend«, »freigebig«.  Grassmann  hat  also  hier  das  Richtige  getroffen. 

Substantivisch  ist  püratfidhi  von  den  Göttern  die  »Freigebig- 
keit« (eigentlich  »Befruchtung«)  gegenüber  den  Menschen,  die  Fähig- 
keit und  der  Wille,  ihnen  Gutes  zu  erweisen  (1,5,3.  158,2.  2,1,3. 
4,22,10.50,11.  5,35,8.  7,9,6.  32,20.67,5.  8,69,1.92,15.  9,93,4. 
97»  36.  1 10,  3.  10,65,  '3-  H-  1 12,  5  und  im  Compositum  smätpuraffi- 
dhi  8,34,6  und  in  püraffidhivant  9,72,4),  von  den  Menschen  die 
Freigebigkeit  gegenüber  den  Göttern  in  Gestalt  von  Opfern  und 
Spenden,  die  wieder  hundertfältige  »Frucht  trägt«  und  die  daher 
die  Götter  gebeten  werden  zu  erregen  und  zu  befördern  (i,  123,6. 
134,3.  180,6.  181,9  (oben  p.  28).  2,38,10.  3,62,11.4,34,2.  10,39,2). 
Personifiziert  erscheint  dann  Puraqidhi  als  Genie  der  Fruchtbarkeit 
und  Fülle.  Ob  Grassmann  im  Wörterbuch  recht  daran  gethan  hat, 
ein  Masculinum  Pura^fidhi  anzusetzen,  ist  sehr  zweifelhaft.  Aus 
dem  Veda  selbst  ergiebt  sich  über  das  Geschlecht  nichts  Sicheres, 
auch  nicht  aus  7,36,8,  wo  Grass  mann  richtig  väjam  von  sätaü 
abhängen  lässt  und  rätisäcam  auf  Püraifidhim  bezieht.  Puratjidhi 
erscheint  hier  in  Begleitung  der  Aramati,  sonst  allerdings  nur  in 
Gesellschaft  männlicher  Gottheiten  (5,42,5.  6,21,9.  49,14.  7,35,2. 
39,4.  10,85,36).  Die  von  Grassmann  noch  hierher  gezogenen 
Stellen  2,38,10.  7,9,6  erkläre  ich  anders,  wie  aus  der  Anordnung 
der  Bedeutungen  hervorgeht.  Die  nachgewiesenen  Bedeutungen 
»fruchtbar«  und  »Weib«  machen  es  wohl  sicher,  dass  Piirmfidhi 
Femininum  ist,  wie  auch  Grassmann  in  der  Übersetzung  annimmt. 
Auf  das  Femininum  weist  auch  das  Baktrische  Parendi  oder  Pärendi 
hin.  Im  Avesta  erhält  Parendi  gewöhnlich  das  Beiwort  raoratha 
»mit  schnellem  Waagen«  (Geldner,  KZ.  24,  157.  Drei  Yasht  p.  104). 
Keine  der  Stellen  giebt  über  ihr  Wesen  irgendwelchen  Aufschluss. 
Afringän  3, 4  ist  pärendi  Appellativ :  stryomayä  pärendis  upaväzo, 
was  heissen  kann  »der  in  Frauen  bestehende  Geschenke  (Fülle)  her- 
beibringt«. Doch  ist  die  Lesart  und  Deutung  ganz  unsicher.  Es 
wird  dh^r  pärendi ,  wie  es  scheint,  auch  hier  mit  den  Frauen  in 
Verbindung  gesetzt  und  hat  dann  den  für  piiratfidhi  nachgewiese- 
nen Sinn. 

Schwierig  ist  9,90,4:  urügavyütir  äbhayäni  kfV'Vänt  samictn^ 
a  pavasvä  piiravidht.    Erwägt  man  10,44,8:  samicin^  dhisäf^e  vi 
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ikabhäyati  und  vergleicht  man  einerseits  9, 74, 2,  andererseits  5, 29,4. 
6, 44, 24,  so  kann  man  kaum  umhin,  püraptdki  anders  als  auf  Him- 
mel und  Erde  zu  deuten.  Und  dann  stellt  sich  püraifidhi  vortreff- 
lich zu  den  Bezeichnungen  für  Himmel  und  Erde  wie  7,97,8  devX 
rödasi  jdnitrt;  10,110,9  im^  dyaväprthivt  jänitrt;  1,185,6  deva- 
näffi  jdnitri;  9,75,4.  85,12  rödasi  mätdrä;  10,1,7  dyaväpfthivt 
mätdrä;  10^64, 14  dyäväprtAtvi  mätdrä;  cfr.  10,93,1  närt  yakvt 
nd  rödasi  und  Bergaigne  i,  238  f.  püratftdhi  ist  also  auch  hier  = 
jdnitri,  tnätdr  und  meine  Deutung  des  Wortes  wird  dadurch  be- 
stätigt. 

Es  bleiben  noch  übrig  4,26,7.  27,2.3.  Roth  hat  (ZDMG. 
36,  353  ff.)  das  Lied  4,  27  als  Probe  dafür  gewählt,  wie  nach  seiner 
Meinung  der  Veda  interpretiert  werden  muss.  Ihm  ist  Bergaigne 
3,  322  ff.  entgegengetreten,  der  gleichfalls  das  Lied  für  seine  Theorie 
zu  verwerten  gesucht  hat.  Ich  gehe  meinen  eigenen  Weg  und  lasse 
mich  auf  eine  Wiederlegung  früherer  Ansichten  nicht  ein. 

Was  aus  der  Tradition  für  die  Erklärung  zu  gewinnen  ist,  hat 
längst  Adalbert  Kuhn  zusammengestellt  (Die  Herabkunft  des 
Feuers  und  des  Göttertranks,  Berlin  1859,  p.  141  ff.  der  ersten  Auf- 
lage). Nicht  ohne  Wichtigkeit  ist  die  Thatsache,  dass  die  Anukra- 
mai;ii  die  beiden  Lieder  4,  26  und  27  als  eins  zusammenfasste  und 
in  4, 26, 4 — 27, 4  (oder  5)  ein  Lob  des  Adlers  sah  (Sarvänukrama^i 
ed.  Macdonell  p.  17.  iii).  Das  muss  uns  jedenfalls  veranlassen, 
uns  die  Umgebung  anzusehen,  in  der  4,  27  steht.  Und  da  ergiebt 
sich,  dass  das  Lied  unter  den  Indra-Liedem  steht.  4,  16 — 25  sind 
ausschliesslich  an  Indra  gerichtet;  4,26,1 — 3  spricht,  wie  niemand 
bezweifeln  kann,  ebenfalls  Indra;  4,27,5  ist  an  Indra  gerichtet, 
während  die  übrigen  Strophen  von  26  und  27  vom  Soma  handeln, 
der  in  4,  28  zugleich  mit  Indra  gefeiert  wird.  4, 29 — 32  sind  wieder 
Indra  gewidmet.  Erwägt  man  dies  und  dass  in  dem  eng  zusammen- 
gehörigen Liede  4,26  der  Sprecher  von  Strophe  i — 3  eben  Indra 
ist,  so  wird  man  von  vornherein  annehmen  müssen,  dass  der  ahdm 
in  4,27,1  kein  anderer  sein  wird  als  der  ahdm  in  4,26,1 — 3,  also 
Indra,  wie  schon  A.Kuhn  richtig  erkannt  hat.^  Die  Vämadeva- 
Lieder  auf  Indra  enthalten  eine  Anzahl  Legenden,  die  uns  sonst 
nirgends  oder  nur  andeutungsweise  im  RV.  begegnen.    So  ist  4, 1 8 

'  Wegen  ZDMG.  37,54  AT.  sei  auf  die  Anmerkung  A.  Kuhns  p.  146  noch 
besonders  hingewiesen. 
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voll  von  Besonderheiten;  die  Legende  von  dem  Sohne  der  Jung- 
frau, der  von  Ameisen  gefressen  wird  (4,  19,9),  findet  sich  nur  hier 
und  4,30,16,^  die  von  dem  Wagen  der  U§as  wird  nur  4,30,8 — 11 
ausführlicher  erzählt,  sonst  nur  noch  kurz  einigemale  angedeutet; 
nur  4,  30,  1 2  steht  die  Sage  vom  Flusse  Vibäli.  Ebenso  nehmen 
die  Lieder  4,  26. 27  eine  Sonderstellung  ein,  wie  allgemein  zugegeben 
wird.  Man  beachte  auch,  dass  der  Supaqjiädhyäya  nach  1,5  dem 
Vämadeva  zugeschrieben  wird.  Wir  dürfen  daher  erwarten,  dass 
die  Sage  vom  Raube  des  Soma  uns  nicht  in  der  landläufigen  Ge- 
stalt entgegentreten  wird  und  es  ist  unsere  Aufgabe,  die  hier  vor- 
liegende Fassung  zu  ergründen. 

Strophe  i  lautet:  > Schon  im  Mutterleibe  kannte  ich  alle  Arten 
der  Devas  hier;  hundert  eherne  Burgen  bewachten  mich.  Da  flog 
ich,  der  Adler,  mit  dem  schnellen  heraus«.  Es  lieg^  auf  der  Hand, 
dass  vom  Soma  ebensowenig  wie  vom  Adler  gesagt  werden  kann : 
gärbhe  nü  sän  »schon  im  Mutterleibe«.  Mithin  können  auch  die 
Worte  dnv  eiäm  avedam  ahätft  devanätfi  jänimäni  vigvä  nicht 
dem  Soma  in  den  Mund  gelegt  werden,  ebensowenig  dem  Agni, 
an  den  Bergaigne  (3,334)  denkt;  denn  Agni  wird  im  ganzen 
Liede  nicht  erwähnt  und  spielt  in  der  Sage,  die  uns  beschäftigt, 
überhaupt  gar  keine  Rolle.  Der  Sprecher  kann,  wie  ich  schon  aus- 
geführt habe,  nur  Indra  sein,  der  alles  weiss  und  ohne  dessen  Willen 
nichts  geschieht  (8,  78,  5 :  näkim  Indro  nikartave  nd  Qakrdh  pdri- 
caktave  \  vifvat^  ftt^oti  pdcyati).  Ohne  Indras  Einwilligung  wird 
also  auch  der  Adler  nicht  den  Soma  davongetragen  haben  und  das 
sagt  auch  der  Text  ganz  deutlich.  Alle  Übersetzer  haben  über- 
sehen, dass  der  Text  mciciX.  jdvasa  hat,  sondern  javdsa  und  wie 
3, 50, 2  javdse  Adjectiv  ist  und  genau  dem  acdve  i ,  4, 7  (oben  p.  47) 
entspricht,  so  auch  hier.  Wie  in  3,  50, 2  wird  javds  auch  hier  den 
Indra  bezeichnen.  Mit  ddha  beginnt  demnach  die  Rede  des  Adlers. 
Diesem  schon  die  vorhergehenden  Worte  in  den  Mund  zu  legen, 
geht  auch  wegen  c^tdfft  ma  püra  ayasir  araksan  nicht  an ;  denn 
raks  heisst  nicht  »abhalten«  und  der  Adler  fliegt  über  die  Burgen 
hinein  und  raubt  den  Soma,  der  im  Innern  bewacht  wurde.  Der 
Wächter  des  Soma  aber  war  in  der  Legende^  die  uns  beschäftigt, 
eben  Indra.     So  erscheint  er  im  Supanjädhyäya  11,1.6  (Indrara- 


*  Man  vergleiche  auch  das  in  §  21  über  Vamraka  Bemerkte. 
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ksitam),  nach  welchem  (12,2)  auch  alle  Götter  im  Himmel  und  die 
andern  grossen  Wesen  den  Soma  bewachen  (sarve  deva  divi  ra- 
ksanti  somayi  bhütäni  cänyäni  mahanti).  Diese  andern  Wesen 
werden  26,  i  aufgeführt  und  dort  somaffi  raksantaljL ,  26, 5  soma- 
päläh  genannt.  20,  i  fragt  Indra  den  Bfhaspati,  ob  es  etwas  giebt 
oder  geben  wird,  das,  die  von  ihm  getroffene  Bewachung  über- 
schreitend, den  Soma  mit  Gewalt  vom  Himmel  holen  könnte  (yan 
me  raksäifi  nihitmn  atttya  virye^a  sommn  sahasä  hared  ita/i). 
Dem  Soma  stellten  offenbar  auch  andere  Wesen  als  der  Adler  nach, 
wie  der  Gandharve  Vigvävasu  nach  TS.  6,1,6,5.  MS.  3,7,3.  Nur 
dem  Adler  aber  gelang  es,  den  Soma  zu  entführen.  Im  Suparijä- 
dhyäya  28, 5  schliessen  Indra  und  Garuda  einen  Vergleich  mit 
einander  ab,  wonach  Garuda  den  Soma  nicht  den  Schlangen  preis- 
geben will,  sondern  ihn,  wie  aus  dem  folgenden  sükta  hervorgeht, 
dem  Indra  überlässt.  Ähnlich  wird  es  auch  in  unserer  Legende 
gewesen  sein.  Nach  4,27,5  ist  es  Indra,  der  den  Soma  trinkt,  dem 
also  doch  der  Adler  freiwillig  den  Soma  überlassen  haben  muss. 
Unser  Text  deutet  dies  an  mit  den  Worten:  »ich  der  Adler  flog 
zusammen  mit  Indra  heraus«  und  noch  klarer  zeigt  dies  die  zweite 
Strophe :  nä  ghä  sä  viant  dpa  jösrnfi  jabhäräbhim  asa  tväkiasä 
viryet^a  »er  trug  mich  nicht  fort  wie  er  wollte;  er  war  ihm  an 
Kraft  und  Stärke  überlegen«,  tväksas  wird  auch  1,100,15  und 
6,  1 8,  9  von  Indra  gebraucht  und  virya  ist  die  für  Indra  ganz  be- 
sonders charakteristische  und  beständig  in  den  Liedern  an  ihm  her- 
vorgehobene  Eigenschaft  (i ,  80, 1 5  Indrairi  kö  viryä  pardh;  1,55,3 
prd  viry^i^a  devdtdti  cekite  u.  s.  w.).  Es  wird  also  auch  hier  ti^d- 
ksasä  viry^z^a  von  Indra  ausgesagt  sein  und  äsa  ist  nicht  mit 
Grass  mann  als  i.  Sing,  zu  fassen,  sondern  mit  Ludwig  und 
Roth  als  3.  Sing.  Statt  dpa  jösam  ist  wahrscheinlich  apajosdm 
zu  lesen  »wider  (seinen,  des  Indra)  Willen«.  Überall,  4,26,4.5.6.7. 
27,4  steht  nur  bhavy  nicht  dpa  bhar,  das  auch  sonst  nie  in  gleichem 
Zusammenhange  gebraucht  wird;  stets  steht  bhar  oder  ä  bhar, 
dpa  bhar  heisst  im  RV.  sonst  auch  nur  »fortschaffen«  =  »beseitigen«, 
»entfernen«  in  anderem  Sinne  als  er  hier  gefordert  wird,  apajosdm 
entspräche  dem  apakämdm  AV.  3,13,3,  wozu  Gaedicke,  Accu- 
sativ  p.  174  Anm.  zu  vergleichen  ist.  Da  dpa  nur  mit  dem  Ab- 
lativ verbunden  erscheint  und  auch  bei  ihm  der  Ablativ  nur  zu 
cnvarten  ist  (Gaedicke  p.  99.  Delbrück,  Altind.  Syntax  p.  446. 
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Speijer  §  157),  so  wird  dpa  josani  kaum  unverändert  als  das 
Gegenteil  von  dnu  jösam  oder  jösam  ä  gefasst  werden  können, 
sondern  es  wird  apajosäm  verbessert  werden  müssen.  Genau  wie 
apakämdm  im  AV.  bezieht  es  sich  dann  auf  das  Subjekt  des  fol- 
genden Satzes  =  > wider  den  Willen  des  Indra«.  Wie  dem  auch 
sei,  dass  Indra  mit  dem  Adler  zusammen  die  schützenden  Burgen 
verlässt,  ergiebt  sich  sicher  auch  aus  4,  26, 6  somayi  bharad  dädr- 
häifd  devävdn  divö  amusmdd  uttaräd  ädäya,  Grassmann  über- 
setzt dei^ävän  mit  » gottumgeben <f,  Ludwig  mit  »Götterfreund r. 
Aus  6,47,  10  ydt  khfi  cähdffi  tvayür  iddf/i  vddämi  tdj  jusasva 
krdhi  vid  de^mvantam  ergiebt  sich,  dass  deifdvant  wörtlich  ist  — 
»einer,  der  die  Götter  oder  den  Gott  hat«,  krdhi  mä  devdvantam 
ist  =  saksifPid/ii  yüjyebhir  nü  devaih  7,39,6,  also  =  »mache  mich 
zu  einem,  bei  dem  die  Götter  sind«,  »dem  die  Götter  helfen«  u.  dgl. 
8,31,15  maksfi  dei'dvato  rdthah  ist  =  »schnell  (lauft)  der  Wagen 
dessen,  bei  dem  die  Götter  sind«  und  10,47,3  dei^dvantavi  rayvfi 
däh  ist=:*gieb  uns  Reichtum,  der  aus  Göttern  besteht«,  wie  4,49,4 
asm^  rayiiji  dhattam  dfTi'dvanfayn  heisst:  >  gebet  uns  einen  Reichtum, 
der  aus  Pferden  besteht«.  10,61,26  ist  dunkel.  Mithin  rtm^s  devä- 
vän  in  4,26,6  heissen:  »bei  dem  die  (lötter  oder  der  Gott  war«, 
»dem  die  Götter  oder  der  Gott  half<.  Zieht  man  4,27,  i  javdsä 
nir  adiyam  in  Betracht,  so  wird  man  nicht  anstehen  zu  übersetzen : 
>er  trug  den  Soma  ihn  festpackend  zusammen  mit  dem  Gott,  nacli- 
dem  er  ihn  aus  jenem  höchsten  Himmel  geholt  hatte«.  Dass  so 
und  nicht  »zusammen  mit  den  Göttern <  oder  >von  den  Göttern 
beschützt«  zu  übersetzen  ist,  ergiebt  sich,  wenn  wir  nun  daran 
gehen  zu  untersuchen,  wer  mit  pürarfidhi  4,26,7.  27,2.3  gemeint 
ist.  Zweimal  erscheint  der  Satz  püraffidhir  ajahad  drätift.  Es  ist 
von  Wichtigkeit  festzustellen,  dass  drdti  nirgends  Unholde  bezeich- 
net, >die  die  köstlichen  Kräuter,  die  den  (löttern  zum  Trank  dienen 
sollten,  geraubt  und  verschlossen  haben«  (Roth,  ZDMG.  36,356). 
drdti  heisst  im  RV.  immer  und  überall  nur  »Nachstellung«,  »Übel- 
wollen«, j' Feindseligkeit«  u.  s.  w.  drdti  ist  das  Gegenteil  zu  rdti, 
wie  es  klar  gesagt  ist  i ,  29, 4 :  sasdntii  tya  drätayo  bödhantu  güra 
rdtdyah,  Grassmann  hat  wegen  dieser  Stelle  und  wegen  10, dCi,  i o 
ohne  alle  Not  eine  Gottheit  Rdti  aufgestellt,  rdti  ist  der  Wunsch 
zu  nützen,  drdti  der  Wunsch  zu  schaden,  weiter  nichts.  Bergaigne 
hat  (Ktudesp.  152)  bereits  bemerkt,  dass  die  Zahl  der  Stellen,  wo 
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im  RV.  ein  Dämon  Arati  anzunehmen  ist  (l'avarice  personnifiee  en 
un  d^mon),  sehr  beschränkt  sei,  will  aber  diese  Bedeutung  doch 
zulassen.  Aber  gerade  die  Stelle,  die  er  als  beweisend  anfuhrt, 
5,2,6:  vasäf/t  räjänatfi  vasatUfi  jänanäm  drätayo  ni  dadhur  mär- 
tyesu  spricht  gegen  ihn,  weil  er  sie,  wie  aus  Religion  2,  88  f.  468 
hervorgeht,  falsch  verstanden  hat.  Der  Genetiv  jdnänäm  gehört  zu 
ärätayalp  wie  in  6,  44,  9.  7,  83,  3,  vasäm  aber  gehört  zu  vasatim, 
vasäm  ist  Acc.  sing,  eines  Femininum  vasä,  das  sich  zu  den  oben 
p.  1 84  f.  besprochenen  Femininen  gesellt  und  vasati  ist  Adjectiv  wie 
in  6,  3,  3  (oben  p.  49).  vasatji  vasati  gehört  zu  den  oben  p.  10  f. 
erwähnten  Verbindungen  wie  söma^fi  somapatamä  und  stellt  sich 
zu  Fällen  vf\t  papilt  sömam  (Delbrück,  Altind.  Syntax  p.  181). 
Es  ist  zu  übersetzen:  »Die  Nachstellungen  der  Menschen  haben  ihn 
den  König  unter  den  Sterblichen  wohnen  gemacht.  Die  Gebete 
des  Atri  sollen  ihn  befreien;  die  Verächter  sollen  verächtlich  wer- 
den«. Zur  Sache  vergleiche  man  10,46,2.4  und  die,  wenigstens 
teilweise  richtigen,  Bemerkungen  von  Ludwig  4,327.  Wie  hier, 
so  ist  es  überall  im  RV. ;  eine  Dämonin  Arati  gehört  erst  dem 
AV.  an.  ajahäd  ärätth  kann  nichts  anderes  bedeuten  als  5,  53,  14 
hitvavadyäm  ärätili  (cfr.  10,  14,  8),  also:  »er  entging  den  Nach- 
stellungen«, »er  überwand  die  Nachstellungen«.  So  heisst  es  im 
Sup.  2^,2  yä  te  mäyä  . . .  tätfi  Gartido  ny  ajahäd  balena  »deine 
(des  Indra)  Hinterlist  hat  Garuda  durch  seine  Stärke  überwunden«. 
Nach  4,  27,  5  ist  es  Indra,  der  den  Soma  trinkt,  nach  4,  26, 7  ist  es 
der  püramdhiy  der  im  Rausche  des  Soma  den  Nachstellungen  ent- 
geht. Es  folgt  daraus  doch  wohl  von  selbst,  dass  unter  dem  pü- 
raifidhi  Indra  zu  verstehen  ist,  der  Somatrinker  xaV  &fir/iy.  Der 
Sinn  ist  klar.  Indra  hat  bisher  wegen  des  Soma  Nachstellungen 
zu  erfahren  gehabt;  jetzt  hat  er  mit  dem  Adler  einen  Vergleich 
geschlossen,  wonach  dieser  den  Soma  zwar  entführt,  dem  Indra  aber 
die  Nutzniessung  überlässt.  Indra  braucht  den  Soma  nicht  länger 
ängstlich  zu  hüten.  Wie  hier,  ist  pipivd^m  auch  7, 20,  2  vom  Indra 
gebraucht.  Strophe  3.4  übersetze  ich  nun:  ?»Als  der  Adler  nun 
vom  Himmel  herabsauste,  als  sie  von  dort  den  Indra  verjagten, 
wenn  es  (wirklich  so  geschah:  yädi  vä),  als  auf  ihn  Krgänu  der 
Schütze  zornigen  Geistes  schoss  und  die  Bogensehne  losschnelltc, 
da  trug  ihn  der  Adler  eilig  vom  hohen  Himmelsgewölbe  wie  (die 
Vö^^el)  den  Bhujyu  aus  dem  Himmel  (trugen),  hinein  fiel  da  fliegend 
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eine  Feder  des  Vogels,  als  er  auf  seinem  Pfade  dahin  schoss«. 
yädi  vä  ist  eine  Einschränkung  der  bestimmten  Aussage,  dass  Indra 
verjagt  wurde;  es  lässt  die  Möglichkeit  offen,  dass  er  freiwillig 
wegging.  Die  ihn  verjagen ,  sind  die  Nachsteller  des  Soma ,  ver- 
mutlich die  devänäm  jänhnani  vi^vä  der  ersten  Strophe,  alle  Sorten 
von  devas.  Dann  bekommt  Strophe  i  erst  ihren  vollen  Sinn.  Indra 
sagt:  Schon  im  Mutterleibe  kannte  ich  alle  Arten  von  Devas  und 
wusste,  dass  ich  mich  vor  ihnen  zu  hüten  hatte;  deshalb  habe  ich 
mich  durch  hundert  Burgen  geschützt.  Indra  ist  erst  allmählich  an 
die  Spitze  der  Devas  gekommen,  die  alle  gegen  ihn  gekämpft  haben 
(inQve  canM  ana  tvä  deväsa  Indra  yuytidhuh  4,  30, 3)  und  ihm  erst 
den  Somatrank  abtraten  nach  dem  Siege  für  Ktaga  (tuaghavan 
tübhyaifi  deifä  ätiu  vici*e  adaduh  somap^yam  5,29,5);  cfr.  Ber- 
gaigne  3,  76  ff.,  besonders  HV.  7,98,5.  Dadurch  wurde  Indra  der 
erste  der  Devas,  der  devö  devätamah  1?.V.  4, 22,  3,  und  sein  Gehilfe 
dabei  war  Garuda,  der  aus  seinem  Gegner  sein  Freund  wurde: 
asiiraghnam  Indrasakhayi  samatsu,  wie  es  von  ihm  Sup.  19,  5  heisst 
in  Versen,  die  als  khila  zu  J^-V.  5,51  erscheinen.  Der  Wechsel 
der  Person  ist  ebenso  plötzlich  in  Strophe  2  und  öfter  sonst  in 
den  Äkhyanahymnen,  denen  auch  unser  Lied  zuzurechnen  ist. 

indrävatah  kann  nur  Abi.  sing,  zu  indravat  sein  und  muss 
den  Ort  bezeichnen,  aus  dem  Bhujyu  von  den  V^ögeln  mit  Hilfe 
der  Agvins  befreit  wurde.  Gewöhnlich  wird  als  dieser  Ort  das 
Meer  bezeichnet  (Myriantheus  p.  158  ff.  Bergaigne  3,  10  ff.; 
vgl.  oben  p.  90),  womit  deutlich,  wie  Bergaigne  ausgeführt  hat, 
das  Wolkenmeer,  das  Meer  am  Himmel  gemeint  ist.  1,119,4  aber 
wird  gesagt,  dass  die  Agvins  den  Bhujyu  wegRihren  pitfbhya  ä 
>von  den  Vätern«.  Die  pitäras  aber  sitzen  im  höchsten  Himmel, 
wie  man  im  Veda  sagt,  im  dritten  Himmel:  trinäkd  tridivd  divdh 
(RV.  9,  113,9);  trtiyä  ha  pradyaur  iti  ydsya^i  pitära  äsatc  (AV. 
18,2,48);  trfiye  hi  lokt*  pitärah  (MS.  i,  10,  18  [p.  i  58,  i].  2,3,9 
[37,17].  Tandyamahabr.  9, 8,  5)  u.  s.  w.  Dort  aber  war  es  auch,  wo 
sich  der  Soma  befand :  trtiyasydm  ito  divi  sömah  (TS.  6,  1,6,  i . 
Käthakam  in  Ind.  Stud.  8,32.  TBr.  3,  2,  i,  i);  Indrasya  soino  niliito 
gnliayaifi  trtiyc  prsthc  rajaso  vimane  (Sup.  ii,i.  12,1;  cfr.  21,4 
gaccha  svayain  tridivaf/i  somahärah).  Gleichbedeutend  ist  divo 
amüsmad  üttarat  RV.  4, 26, 6  und  divy  itttamäyäm  Sup.  11,6.  Wenn 
also  die  Vögel  den  Bhujyu  von  den  pitaras  her  bringen,  so  heisst 
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das,  dass  sie  ihn  aus  dem  dritten  Himmel,  dem  höchsten  Himmel 
bringen,  wo  der  Soma  ursprünglich  war  und  wo  Indra  ihn  bewachte. 
Dort  ist  auch  die  Wohnung  des  Indra  (iipam^  rocantf  divdh  {IV. 
8,82,4)  und  der  höchsten  Götter,  und  dieser  Himmel  ist  hier  indra- 
vat  genannt  wie  10,101,1,  wo  indrävatah  ^^xA?Xi^  Abi.  sing,  ist: 
»Dadhikra,  Agni  und  die  Göttin  U§as  rufe  ich  euch  zu  Hilfe  her- 
bei aus  dem  Himmel«,  indrävat  (neutr.)  ist  dasselbe  was  später 
Indraloka  genannt  wird.  Substantivisch  als  Neutra  sind  im  RV. 
auch  gebraucht:  vajavat,  hiraityavat,  ägvävat,  gömaty  pagumät, 
virävat,  rdthavat.  Diese  Parallelen  machen  es  mir  wahrscheinlich, 
dass  ein  Neutrum  indrävat  anzusetzen  ist,  ein  verkürzter  Ausdruck 
für  indrävat  sädas  oder  sädanam  oder  sädman  oder  rocandm  und 
dergl.  Sonst  würde  ich  auch  ein  Masculinum  annehmen  und  yönis 
ergänzen,  was  von  Indra  mit  Vorliebe  gebraucht  wird.  Eine  voll- 
kommene Parallele  bildet  dann  himdvant  RV.  10,  121,4  ydsyem/ 
himdvanto  mahitvä  verglichen  mit  AV.  12,  i,  11  girdyas  te  pdr- 
vatä  himdvantah,  antdh  in  Strophe  4  bedeutet  »in  das  Innere  des 
Himmels  1,  den  der  Adler  verlässt.  Ist  püraffidhi  also  ein  Beiname 
des  Indra,  so  stellt  es  sich  zu  den  Beiwörtern  dradhra  und  ma- 
ghdvan  und  bezeichnet  Indra  als  den  Freigebigen,  gerade  wie  oben 
(p.  204)  PüSan.  Ist  ja  doch  die  Freigebigkeit  >un  trait  essentiel 
du  caract^re  dindra«  (Bergaigne  2,  168). 

Ein  sehr  schwieriges  Wort  ist  in  4,  27,  3  noch  trma.  Ganz 
ausgeschlossen  ist  die  von  Bergaigne  2,502.  3,328  gegebene  Er- 
klärung >la-haut«,  die  nirgends  passt,  wenn  man  nicht  Bergaignes 
Theorie  annimmt.  Nach  Nirukta  5,25  ist  irmä=ifia  »hier«  und 
diese  Erklärung  hat  für  sich,  dass  an  der  Parallelstelle  zu  4,  27,  3 
das  Wort  ^/rö  steht  4,26,7.  Es  fragt  sich,  ob  Bergaigne  3,328 
recht  hat,  dass  die  Bedeutung  eben  aus  dieser  Stelle  erschlossen 
worden  ist. 

Zweimal  kommt  irmä  in  Verbindung  mit  den  Rädern  des 
Wagens  der  Agvins  vor;   5,73,3: 

irmänydd  vdpiise  vdpu(;  cakrdi/t  rdthasya  yeviathnh  \ 
päry  anyä  nähusä  yuga  mahnä  rdjäyisi  diyatbah 

und  8,  22,4: 

yuvd  rdthasya  pdri  cakrdm  iyata 
irniänydd  väni  isanyati 


Zur  l^rklärun^  ist  herbeizuziehen   1,30,19: 

ny  hghnyäsya  viurdliäni  cakrätfi  rdthasya  yemathuh  \ 
pdri  dyäm  anydd  iyate  \\ 

Hieraus  geht  soviel  mit  Sicherheit  hervor,  dass  pari  dyäm  anydd 
iyate  gleich  ist  dem  yuvo  rdthasya  pdri  cakrdm  iyate  und  dem 
pdry  anyä  . .  rdjäyisi  diyathah  und  dass  dem  irmäytydt . . .  cakrdifi 
rdthasya  yemathuh  entspricht  ny  hghnydsya  mürdhdni  cakrdf/i 
rdthasya  yemathuh.  Das  eine  Rad  läuft  also  am  Himmel.  Es  ist 
dabei  gleichgültig,  ob  man  nahtisä  yugä  als  dem  rdjätfisi  parallel 
laufend  auffasst,  wozu  8, 8, 3  ä  yäta^fi  ndhusas  pdry  antdriksdt  ver- 
glichen mit  Strophe  4  a  no  ydtatfi  divds  pdry  antdriksdt  berech- 
tigen könnte,  oder  als  Accusativ  des  Zieles  =  »mit  dem  andern  eilt 
ihr  schnell  [mahnä  oben  p.  47  ff.)  durch  den  Luftraum  zu  den 
Stämmen  des  Nahus«.  Ich  ziehe  diese  Auffassung  vor,  weil  sie 
den  sonstigen  Anschauungen  des  Veda  mehr  entspricht  (Ludwig 
3,206.  Bcrgaigne  2,324  Anm.  4).  Das  andere  Rad  wird  nun 
vermutlich  doch  an  einer  Stelle  laufen,  die  dem  Himmel  ganz  ent- 
gegengesetzt ist;  denn  sonst  wäre  an  dem  Wagen  nichts  Wunder- 
bares. Diese  andere  Stelle  ist  in  i,  30,  19  mit  aghnydsya  mürdhdni 
bezeichnet,  sonst  mit  irmä.  10,46,3  heisst  es,  dass  Trita  den 
Agni  fand:  mürdhdny  dghiiydydh  und  5,41,10,  dass  Trita  den 
Spross  des  irdischen  Stieres  pries  (vfsno  astosi  bhümydsya  gdr- 
bha?n),  der  Agni  ist.  10,88,5  steht  statt  vfsf^o  bhümydsya  direkt 
bhiwanasya  (ydj  jätavedo  bhüvanasya  mürdhdnn  dtisfho  Agne). 
Somit  ist  aghnydsya  mürdhdni  —  bhüvanasya  mürdhdn  und  gemeint 
ist  die  Erde,  die  10,46,3  dghnyd  /Kuh«  heisst,  wie  ja  später  gö. 
Wie  Agni  5,41,10  genannt  wird  vfhio  bhümydsya  gdrbha ,  so 
10,45,6  bhüvanasya  gdrbha  und  10,88,6  selbst  mürdhä  bhuvdh, 
Dass  die  Krdc  einmal  auch  als  Stier,  statt  wie  sonst  als  Kuh,  be- 
zeichnet wird,  ist  nicht  auffallender,  als  wenn  Agni  vrsabhö  dhenüh 
genannt  oder  von  ihm  gesagt  wird  dsüta  vrsabhdh  (oben  p.  50). 
Dass  aber  bhüvana  nicht  mit  Bergaigne  2,  80  f  durch  monde 
zu  übersetzen  ist,  sondern,  was  er  verwirft,  mit  terre,  beweist  nicht 
nur  der  sonstige  Gebrauch  des  Wortes,  sondern  auch  Stellen  wie 
1 ,  59,  2  mürdhä  divö  näbhir  Agnih  prthivyäli  und  6,  7,  i  mürdhä- 
natfi  divö  aratiifi  prthivyäli  . . .  Agnim.  bhüvana  kann  also ,  wo 
es  mit  Agni  in  Verbindung  gebracht  wird,  nichts  anderes  sein  als 
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prthivi.  I,  30,  19  ist  demnach  die  Erde  dem  Himmel  gegenüber 
gestellt;  das  eine  Rad  des  Wagens  der  Agvins  rollt  am  Himmel, 
das  zweite  halten  sie  auf  der  Erde  an.  Folglich  hat  die  Tradition 
recht,  trviä  =  ihd  zu  setzen;  es  ist  =  dtra  in  allen  Bedeutungen 
des  Wortes.  5,  73,  3  ist  zu  übersetzen:  »Das  eine  Rad  des  Wagens 
hieltet  ihr  hier  (auf  der  Erde)  an,  das  schöne,  damit  es  euch  ver- 
herrliche (=  euch  zum  Ruhme  gereiche);  mit  dem  andern  eilt  ihr 
schnell  durch  den  Luftraum  zu  den  Stämmen  des  Nahus«.  8,22,4: 
»Ein  Rad  eures  Wagens  eilt  durch  (den  Himmel),  das  andere  bringt 
euch  schnell  hierher  (auf  die  Erde)«.  4,27,2  in  Übereinstimmung 
mit  4,26,7  (äträ)  »da  (=  damals)  entging  Indra  den  Nachstellungen«. 

5,62,2: 

tat  SU  väffi  Mitravarunä  mahitvdm 

irma  tasthüsir  ähabhir  duduhre  \ 

Die  tasthüsih  werden  nichts  anderes  sein  als  die  däga  cata,  von 
denen  in  Strophe  i  gesagt  ist  sahd  tasthuh  und  da  man  gewöhn- 
lich nur  Kühe  melkt  {duduhre  Strophe  2),  in  Strophe  i  aber  von 
dem  rtd  die  Rede  ist  (rt^na  rtdm  dpihitavt  dhruvdtjt  väm),  so 
werden  die  tasthüsih  dasselbe  sein,  was  sonst  rtdsya  dhendvah 
1,73»  6,  gä  rtdsya  1,84,16  heisst.  Was  das  ist,  ergiebt  sich  klar 
ausstellen  wie  7, 43,4  r/^.yjÄ  dhäräh  sudüghä  dühanälj,  verglichen 
mit  Stellen  wie  9,  T],  i  abhhn  rtdsya  sudüghä  ghrtagcüto  vagra 
arsauti  pdyaseva  dhendvah.  Gemeint  ist  alles  Gute,  was  dem 
Menschen  aus  Befolgung  des  rtd  erwächst,  irmä  bezeichnet  also 
hier  den  Ort,  wohin  die  Kühe  die  Milch  geben  und  es  ist  zu  über- 
setzen: )^ Darin,  o  Mitra  und  Varuna,  zeigt  sich  eure  Macht,  dass 
die  stehenden  (Kühe)  Tag  für  Tag  hierher  Milch  geben«  d.  h.  dass 
ihr  täglich  dem  Frommen  Gnade  erweist.  Dass  so  zu  übersetzen 
und  irmä  nicht  zu  tasthüsi/i  zu  ziehen  ist,  was  zunächst  liegt,  zeigt 
die  sonstige  Verbindung  von  duduhre  (Grassmann  s.v.  duh).  Das 
Wunderbare  ist,  dass  die  Kühe  stets  oben  am  Himmel  stehen  und 
nach  unten  auf  die  Erde  ihre  Milch  geben.    Es  bleibt  noch  10,44,6; 

nd  yd  cekür  yajhiyäifi  uävavi  drüham 
irmaivd  td  7iy  dvH'anta  kdpayah  |' 

An  der  Stelle  ist  soviel  klar,  dass  irviä  den  Gegensatz  bildet  zu 
yajniymß  nävam,  also  auch  einen  Ort  bezeichnen  muss.  Die  übrigen 
Stellen  machen  es  wahrscheinlich,  dass  Yaska  5,25  recht  hat,  irmä 
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mit  asviinn  eva  loke  zu  erklären  und  Strophe  7,  welche  ebenfalls 
deutlich  einen  Gegensatz  ergiebt,  scheint  der  von  Durga  gegebenen 
Erklärung  der  Strophe  6  (Nirukta  3,  116)  günstig  zu  sein,  k^payali 
scheint  dem  duiihyah  in  Strophe  7  zu  entsprechen,  also  »übel- 
gesinnt« u.  dgl.  zu  bedeuten,  wie  die  Tradition  will. 
Ich  übersetze  nun  4,27  so: 

1.  (Indra  spricht:)  »Als  ich  noch  im  Mutterleibe  war,  kannte 
ich  alle  Arten  der  Devas  hier  genau  (und  deshalb)  schützten  mich 
hundert  eherne  Burgen.«  (Der  Adler  spricht:)  »Da  flog  ich  der 
Adler  mit  dem  Schnellen  (Indra)  zusammen  heraus.« 

2.  (Soma  spricht:)  »Nicht  trug  er  (der  Adler)  mich  wider 
(Indras)  Willen,  denn  er  (Indra)  war  ihm  an  Kraft  und  Stärke  über- 
legen.« (Der  Dichter  erzählt:)  Da  entging  der  Freigebige  (Indra) 
den  Nachstellungen  und  durchschritt  mit  Macht  die  Winde. 

3.  Als  der  Adler  nun  vom  Himmel  herabsauste,  als  sie  von 
dort  den  Freigebigen  (Indra)  verjagten  (wenn  es  so  geschah),  als 
auf  ihn  Krganu,  der  Schütze,  zornigen  Geistes  schoss  und  die  Bogen- 
sehne losschnellte, 

4.  Da  trug  ihn  (den  Soma)  der  Adler  eilig  vom  hohen  Himmels- 
gewölbe, wie  (die  Vögel)  den  Bhujyu  aus  dem  Himmel  (trugen); 
hinein  fiel  da  fliegend  eine  Feder  des  Vogels,  als  er  auf  seinem 
Pfade  dahinschoss. 

5.  Da  setzte  Indra  den  weissen  Becher,  den  schwellenden 
glänzenden  Somasaft,  den  mit  Milch  versehenen,  den  die  Adhvaryus 
ihm  reichten,  die  Perle  des  Meths,  an,  um  sich  einen  Rausch 
anzutrinken,  der  Held  setzte  ihn  an,  um  sich  einen  Rausch  anzu- 
trinken. 

Strophe  4  besagt,  dass  der  Adler  den  Soma  glücklich  auf 
die  Erde  brachte  mit  Verlust  nur  einer  Paeder.  Strophe  5  fügt  dem 
hinzu,  dass  der  nun  auf  der  Erde  befindliche  Soma  dem  Indra  durch 
die  Adhvaryu  gereicht  wird,  und  dass  dieser  nicht  zögert,  nach 
allen  Fährlichkeiten  sich  aus  Freude  einen  Rausch  anzutrinken. 

P3s  ergiebt  sich  also,  dass  vielleicht  in  Strophe  2  zu  schreiben 
ist  apajosdvi ,  dass  aber  im  übrigen  das  Lied  durchaus  fehlerlos 
überliefert  ist.  Die  Legende,  die  in  ihm  zu  Grunde  liegt,  war  die, 
dass  Indra  gegen  den  Willen  der  übrigen  Devas  den  Soma  aus 
dem  höchsten  Himmel  durch  den  Adler  entführen  lässt,  damit  er 
ihm  auf  der  P>de   zubereitet   und   dargebracht   werde.     Der  Raub 
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gelingt  dem  Adler,  der  durch  einen  Schuss  des  Krganu  dabei 
nur  eine  Feder  verliert.  Seitdem  erfreut  sich  hidra  ungestört  des 
Somas. 

§  20. 
kiri^  kirin. 

Ich  habe  bereits  oben  p.  95  Anm.  i  bemerkt,  dass  die  im 
Petersburger  Wörterbuche  dem  Worte  kiri  gegebene  Bedeutung  -  'iV: 
nirgends  stichhaltig  ist  und  (im  Anschlüsse  an  Ludwig)  oben  p.  126 
kiri  als  Synonymum  von  radhrä  bezeichnet.  Geldner  hat  oben 
p.  119  die  Bedeutung  »elend«,  varm«  mit  Recht  hervorgehoben. 
Seitdem  ist  Ludwigs  Register  für  den  tlgveda,  Wien  1888,  er- 
schienen, wo  p.  105  die  Beweisstellen  für  Ludwigs  Erklärung  ge- 
sammelt sind.  Trotzdem  ist  eine  zusammenfassende  Behandlung 
nicht  überflüssig,  da  ich  in  vielen  Einzelheiten  von  Ludwig  ganz 
abweiche. 

Sieht  man  zunächst  von  5,52,12  ab,  so  zerfallen  die  Stellen, 
an  denen  kiri  vorkommt,  in  zwei  Gruppen.  Zu  der  einen  gehören 
2,12,6.  5,4,10.40,8.6,45,19.7,100,4;  zur  andern  I,  31, 13.  100,9. 
6,23,3.  37, 1.  7,21,8.  97, 10.  8, 103, 13.  10,41,2.  67,  II.  Der  zweiten 
Gruppe  ist  gemeinsam,  dass  hinter  kiri  überall  erscheint  cid]  nir- 
gends ist  die  Ansetzung  eines  kirin  notwendig,  das  Roth  wohl 
nur  wegen  5,52,12  aufgestellt  hat.  Ludwig  hat  (4,  76)  mit  Recht 
bemerkt,  dass  gerade  cid  erkennen  lasse,  dass  kiri  etwas  in  irgend 
welcher  Weise  Ungünstiges  bedeute.  Erwägt  man  die  von  Lud- 
wig gesammelten  Beweise  und  vergleicht  zu  kiricödana  6,45,19, 
was  ich  oben  p.  125  f.  über  radhracödana  und  radhratür  ausgeführt 
habe,  so  glaube  ich  von  einer  nochmaligen  Begründung  der  Be- 
deutung »gering«,  »elend«,  »arm«  absehen  zu  können,  die  voll- 
kommen gesichert  ist.  Es  handelt  sich  nur  darum,  die  Probe  an 
allen  Stellen  zu  machen.     Ich  beginne  mit  der  zweiten  Gnippe. 

L  3  L  13  yo  rätdhavyo  'vrkäya  dhäyase  kir^c  ein  mimtraifi 
mänasä  vanösi  täm.  dhäyas  ist  causal  und  entspricht  ganz  unse- 
rem nährend'«.  Man  sagt  ^iiur  d/iayatii^W.  2,35,13)  »das  Kind 
trinkt« ,  aber  inätä  dhäpayati  gipim  »die  Mutter  nährt  das  Kind« 
(cfr.  HV.  1,96,5).  Dem  dhäpayati  entspricht  adjectivisch  dhäyas, 
Adjectiv  ist  dhäyas  =  »nährend«  nur  6,  3,  8  und  7,95,  i,  sonst  stets 
Substantiv  =  »das  Nähren«,    »das  Gedeihenmachen«.     Infinitiv,  wie 
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Delbrück  (Altind.  Verbum  {^  202 j  und  Ludwig  annehmen,  ist 
das  Wort  nicht.  Dagegen  sprechen  alle  Stellen,  an  denen  ein  Ge- 
netiv davon  abhängt,  wie  ^,j,6  vigvasya  dhayase  oder  ein  Adjec- 
tiv  dabei  steht,  wie  an  unserer  Stelle  1,31,  13  avrkaya  dhayase; 
1,130,2  tuvisfamäya  dhayase:  2,5,7  -^^'^/^  dhayase;  2,17,2  pra- 
thamäya  dhayase;  9,70,5.  86,3  indriyaya  dhayase.  Delbrück 
scheint  übrigens  wie  Hillebrandt  (Aditi  p.  25)  die  Form  zu  |/^rtV/^i 
»legen*  zu  stellen,  was  nicht  angeht.  Die  von  Hillebrandt  an- 
gezogene Stelle  1,72,9  maftnä  mahädbhili  prthivi  vi  tasthe  matä 
putrair  dditir  dhayase  v^fi  wird  aufgehellt  durch  1,141,6  devän 
ydt  krätva  majmänä  purusfutd  märtatfi  i'ä^/isaf/i  vici^dd/iä  v^ti 
dhayase.  Dem  v^ti  dhayase  entspricht  genau  dhayase  v^h  d.  h.  der 
Accent  auf  v^h  ist  zu  tilgen  und  die  Form  nicht  als  Genetiv,  sing, 
zu  vi  »VogeK  zu  fassen,  sondern  als  3.  Person  sing.  aor.  zu  y  7u 
wie  4,  7,  7  vt^r  adhvaräya.  Danach  ist  oben  p.  60  Excurs  3  zu 
verbessern  und  1,72,9  zu  übersetzen:  »Welche  alle  guten  Werke 
ausführten,  indem  sie  zur  Unsterblichkeit  sich  den  Weg  bahnten, 
mit  den  grossen  Söhnen  breitete  sich  mächtig  aus  die  Krde,  die 
Mutter  Aditi;  möge  sie  herbeikommen,  (uns)  Gedeihen  zu  ver- 
schaffen«, d.  h.  mögen  die  Götter  und  Aditi  ihre  Mutter,  die  Erde, 
uns  gedeihen  machen.  Und  i,  141,6:  >Dann  wählen  sie  bei  den 
Opfern  ihn  zum  Hotar,  wie  in  einen  König  drängen  sie  in  ihn, 
wenn  sie  (Trank)opfer  darbringen,  weil  er,  wenn  er  viel  gepriesen 
wird,  mit  Macht  und  Kraft  allenthalben,  zu  den  Göttern  und  zu  den 
Menschen,  die  ihn  rühmen,  geht,  um  (ihnen)  Gedeihen  zu  schaffen^. 
1,31,  13  femer  ist  zu  übersetzen:  >Du,  o  Agni,  bist  dem  From- 
men ein  treuer  [,intimer*]  Schützer,  dem  Friedfertigen  lässt  du  vier- 
äugiger  dich  entflammen ;  wer  dir  Spenden  darbringt,  den  (ja,  gern 
auch  des  Armen  Gebet)  hegst  du,  indem  du  ihn  ohne  Fährlich- 
keiten  gedeihen  lassest«.  Die  Worte  kir^g  ein  mäntratfi  mäuasa 
sind  eine  Parenthese,  wie  in  der  folgenden  Strophe  spär/iäf/t  yäd 
rtfkfiah  paramäm.  Daher  der  Accent  auf  vanosi  in  beiden  Fällen. 
Es  stehen  sich  gegenüber  ratdhavya  und  kiri.  Agni  hört  auf  den, 
der  ihm  Spenden  darbringt,  aber  auch  auf  das  Gebet  des  Armen, 
der  ihn  ohne  Spenden  anruft.  Genau  so  ist  es  in  6,  23,  3  kdrtä 
virdya  süsvaya  u  lokäf/i  data  vdsu  stuvaU  kirdye  cit  »er  (Indra^ 
schafft  Heil  dem  Manne,  der  ihm  schöne  Opfer  bringt  und  giebt 
Gut  auch  dem  Armen,  der  ihn  preist«  und  7,97, 10 ////ö//«;//  rayiffi 
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stuvaU  kirdye  cit  »ihr  (Brhaspati  und  Indra)  gebet  Reichtum  auch 
dem  Armen,  der  euch  preiste.  10,41,2  ...  ddhi  tisthathaft  ... 
rätha7}i  vigo  yäna  gdcchatho  ydjvarir  nara  kirdc  cid  yajüdtfi  hötr- 
mantam  Agvinä  ist  von  Ludwig  auch  4,76  missverstanden  wor- 
den. Die  Worte  ktr^c  cid  yajüdffi  hoirmantam  bilden  eine  Er- 
läuterung von  vii^o  ydjvarth  und  es  ist  zu  übersetzen:  »Ihr  besteiget 
den  Wagen,  mit  dem  ihr  zu  den  Menschen  fahrt,  die  euch  opfern, 
o  ihr  Männer,  zu  dem  Opfer  des  Armen  (und)  dem,  wobei  ein  Hotar 
ist,  o  Agvinsc.  Ein  yajnd  hötrmant  ist  stets  ein  grosses,  kost- 
spieliges Opfer.  In  Übereinstimmung  mit  den  vorher  besprochenen 
Stellen  wird  hier  von  den  Agvins  gesagt,  dass  sie  zu  grossen  wie 
geringen  Opfern  gleich  gern  kommen.  Ebenso  ist  es,  wie  1,31,13 
besonders  beweist,  in  8,  103,  13  kiric  cid  dhi  tväm  ttfe  dütyäya 
rätdhavyafy  svadhvardh  »Auch  der  Arme  bittet  dich,  sein  Bote 
zu  sein  (und)  der,  der  dir  Spenden  darbringt  und  schöne  Opfer«. 
Von  selbst  verstehen  sich  6,  37,  i  kiric  cid  dhi  tvä  hdvate  svhr- 
van,  wo  svarvän  für  svarvantam  am  Ende  des  Stollens  steht,  wie 
oben  p.  198  bemerkt,  7,21,8  kiric  cid  dhi  tväm  dvase  juhava 
und  10,67,11  kirifu  cid  dhy  dvatha  sv^bhir  ^aih.  Eine  Be- 
sprechung erfordert  aber  von  den  Stellen  der  zweiten  Gruppe  noch 

I,  100,  9: 

sd  savy^na  yamati  vradhatac  cit 

sd  daksiitd  sd7itgrb/ntä  krtani  \ 

sd  kiriiia  cit  sdnitä  dhdnäni 

marütvdn  no  bhavatv  Indra  üti\ 

Das  schwierigste  Wort  in  der  Strophe  ist  vräd/iatah.  Keine  der 
bisher  aufgestellten  Bedeutungen  genügt  für  alle  Stellen.  Ich  be- 
ginne mit  10, 49,  8  ahdvi  ny  anydifi  sdhasä  sdhas  kara^fi  ndva 
vrddhato  navati^ji  ca  vaksayam.  Die  Zahl  99  wird  im  RV.  vor- 
nehmlich von  den  Burgen  der  Dämonen  und  den  Flüssen  gebraucht, 
wenn  von  Indra  die  Rede  ist.  Von  den  Burgen  kann  hier  nicht 
gesprochen  sein,  da  vakiayam,  mag  es  bedeuten  was  es  will,  sicher 
nicht  »zerstören«,  »bezwingen«  bedeutet.  Nehmen  wir  an,  dass 
vradhat  hier  »Strom«,  »Fluss«  bedeutet,  so  stellt  es  sich  seiner 
Form  nach  zu  sravdt,  vahdt  und  weiter  zu  sarit,  die  ebenfalls 
»Fluss«  bedeuten,  vaksayam  aber  wird  dann  zu  Grassmanns 
\,uks  zu  stellen  und  zu  übersetzen  sein:  »Ich  demütigte  die  andern, 
Gewalt  mit  Gewalt;   ich   Hess  die  99  Ströme  rinnen«.     Prüfen  wir 
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sodann  5,6,7:  täva  ty^  Ag?te  arcäyo  mäht  vradhanta  väjvtah,  so 
stellt  sich  dazu  10,  140,  i  Agne  täva  ^rävo  väyo  mähi  bhrajante 
arcäyah  und  5,  10,  5  täva  ty^  Agne  arcäyo  bhräjanto  yanti  dhr- 
snuyä.  Es  entspricht  also  vradhanta  dem  bhrajante  oder  bhrä- 
janto yanti y  wird  also  >leuchten«,  »glänzen«  bedeuten.  Zu  väjiii 
vergleiche  man  i,  36, 20.  4,6, 10.  Daraus  folgt,  dass  vrädhat  »Fluss« 
eigentlich  ist  »die  Rauschende«,  gerade  wie  nadi,  und  dass  ^z/r^dSÄ 
ursprünglich  bedeutet  »rauschen«,  »tosen«  u.  dgl.  Ich  habe  ZDMG. 
35,  718  ff.  (cfr.  auch  oben  p.  26)  dargelegt,  dass  im  Veda  die  Be- 
griffe »Leuchten«  und  »Tönen«  vielfach  in  einander  übergehen.  Das 
ist  auch  bei  ]/^z/r^7rf//  der  Fall.  Die  Grundbedeutung  tritt  noch  klar 
hervor  1,135,9///^^///  vradhanta  uksänahy  das  ich  übersetze:  »die 
laut  brüllenden  Stiere«.  Ob  etymologischer  Zusammenhang  besteht 
mit  brtfihita,  das  vorwiegend  vom  Gebrüll  des  Elefanten  gebraucht 
wird  (Aufrecht,  ZDMG.  32,735),  muss  ich  dahingestellt  sein  lassen. 
Die  Bedeutung  »glänzen«  erscheint  noch  1,150,3  maho  vrädhan- 
tamo  rf/z'/=  »hellglänzend  am  Himmel«,  wesentlich  gleich  dem  vor- 
hergehenden candrä.     maho  vradhantamali  ist  sv  Sti  Suotv. 

Jetzt  erledigen  sich  die  meisten  andern  Stellen  leicht.  Wie  im 
klassischen  Sanskrit  Y S^^j  bedeutet  »brüllen«,  »brausen«,  »tosen« 
und  dann  von  Menschen  »grosssprechen«,  »prahlen«,  so  geht  auch 
bei  y vrädh  die  Bedeutung  »rauschen«,  »tosen«  über  in  die  Be- 
deutung »grosssprechen«,  »prahlen«,  vrädh  ist  unser  vulgäres 
»schnauzen«,  vrädhant  »der  Schnäuzer«.  So  ist  zu  übersetzen 
4»  32,  3  dabhr^bhii;  cic  chägiyätfisaifi  häfftsi  vradhantam  öjasä  sä- 
khibhir  yd  tvd  säcä  »du  tötest  mit  Kraft  (1,53,7.  80,2.  8,62,8) 
auch  mit  wenigen  Freunden,  die  bei  dir  sind,  die  Zahlreicheren  und 
die  Prahler«;  10,69,  \0  jusänö  asya  samidha^i  yavisthotä  pürväh 
avanor  vrädhat ag  cit  »indem  du  sein  (des  Vadhryagva)  Brennholz 
genössest,  o  Jüngster,  bezwangst  du  auch  die  Alten,  wenn  sie  auch 
prahlten '<.  yavistha  und  J>ürvän  sind  hier  Gegensätze.  10,69,11 
äva  vradhantam  abhznad  vrdhäf  cit  »er  entzog  dem  Prahler  so- 
gar seine  Hilfe«  (wörtlich:  »er  schnitt  ab  den  Prahler  von  der 
Hilfe«;  vrdhäh  ist  Abi.  zu  vfdh)\  10,89,  15  gatrüyänto  abhi  ye 
nas  tatasrd  mähi  vrädharita  oganäsa  Indra  andhdnämiträs  tämasä 
sacantäm  >die  uns  feindselig  nachstellten  laut  prahlend  ...,  o  Indra, 
die  Feinde  sollen  in  tiefes  Dunkel  geraten«.  So  also  auch  an  un- 
serer Stelle  1, 100,9  sä  savycna  yamati  vrädhatag  cit  »er  bezwingt 
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mit  der  linken  Hand  auch  die  Prahler^-.  Schwierig  sind  die  beiden 
noch  übrigen  Stellen  1,122,10  und  10,99,9.  Die  erste  Stelle  sd 
vroiiliato  nähuso  ddt}isujütah  gdrdhastaro  . . .  ydti  ist  zu  verbinden 
mit  10,  49,  8  ahäfft  saptahä  nähuso  ndhustarah  d.  h.  wir  müssen 
vrädhato  ndhiisah  als  Ablat.  sing,  auffassen,  abhängig  von  (ärdha- 
starah  und  übersetzen:  > er  geht  dahin  in  wunderbarer  Eile,  er,  der 
mächtiger^  ist  als  der  Prahler  Nahus«.  Auch  in  Strophe  8  ist 
ndhusali  Ablat.  sing.,  in  Strophe  1 1  Genet.  sing.  Die  zweite  Stelle 
10,99,9  sa  vrädhatah  Qavasänt'bhir  asya  Kütsäya  ^üs\iaf)i  krpdnc 
pdrddat  bietet  noch  besondere  Schwierigkeiten  durch  das  a-74 
Xeyoyxvov  krpdna,  Roth  und  nach  ihm  Grassmann  und  Ludwig 
übersetzen  das  Wort  mit  »Jammer«,  » Elend <,  indem  sie  dabei  an 
das  klassische  krpai^a  denken.  Dabei  haben  sie  denselben  Fehler 
gemacht,  der  ihnen  bei  javds  (oben  p.  207)  verhängnisvoll  geworden 
ist.  krpana  »jämmerlich«  ist  Üxytonon,  unser  Wort  aber  Paroxy- 
tonon.  Sodann  weisen  uns  andere  Stellen  auf  einen  andern  Weg. 
Vergleicht  man  1,63,3  tvdffi  (^üsnai/i  vrjdne  prksd  dnaü  ynne 
Kütsäya  dyumdte  sdcähan  und  1,106,6  Indram  Kitt  so  ...  kdtt*  tti- 
balha  fsir  a/ivad  ntäye  und  zieht  dazu  6,  20,  5  nrü  sd  sardt/iayi 
särathaye  kar  hidrali  Kütsäya  süryasya  sätaü,  so  ergiebt  sich  mit 
grösster  Wahrscheinlichkeit,  dass  krpdfie  dem  vrjdne  und  kättf  ent- 
spricht, also  Locativ  des  Ortes  ist.  krpdna  wäre  also  =  »das,  was 
Jammer,  Elend,  Not  macht«,  krpand=>A?iS,  was  in  Jammer,  Elend, 
Not  sich  befindet« ;  krpdfja  ist  »die  Klemme«,  krpatjtd  meiner,  der 
in  der  Klemme  sitzt«.  Aus  pdrädat  dieses  zweiten  Verses  ist  offen- 
bar im  ersten  ein  sinnentsprechendes  Verbum  zu  ergänzen.  Dem 
i'avasäu^bhir  asya  entspricht  in  Strophe  10  ndryebhir  asya  deiu^- 
blüh  und  es  ist  möglich,  dass  damit,  wie  Säyaiia  erklärt,  die 
Maruts  gemeint  sind.  Die  Stelle  wäre  dann  zu  übersetzen:  ver 
(besiegt)  die  Prahler  mit  seinen  starken  (Göttern);  er  überlieferte 
den  C'usija  dem  Kutsa,  (als  er)  in  der  Enge  (sich  befand) v. 

Für  t7'rt^rt7/ ist  also  anzusetzen :  i.  rauschen,  toben,  brüllen 
a)  vom  Flusse  10,49,8,  b)  vom  Stiere  1,135,9;  2.  glänzen, 
strahlen  i,  150,3.  5,6,7;  3.  gross  sprechen,  prahlen  i,  100,9. 
122,10.  4»  32,  3-   10,69,10.11.  89,15.  99,9.* 

'  Sehr  niil  Unrcchl  werden  bei  B.-R.  zwei  Wurzeln  ^anih  anj;eselzt.  l'nser 
Slang  hilft  uns  auch  hier.     .Xnders  urteilt  Grassmann.  KZ.    l6,  190  Anm. 

-    \vradh  ist  daher  nicht  —  Avesta  uri'äz  (Geldncr,  KZ.  27,  $86  f.). 
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Bei  dem  zweiten  Verse  von  Strophe  i,  100,9  sä  daksiti^  säf^i- 
grbhitä  krtani  hat  Ludwig  bereits  richtig  gesehen,  dass  krtd  ein 
t.  t.  der  Spieler  ist,  wie  dies  Geldner  oben  p.  1 19  ff.  ausgeflihrt 
hat.  Grassmann  und  Ludwig  übersetzen  sdifigrbhita  als  Verbum 
finitum;  Grassmann:  >in  seine  Rechte  nimmt  er  alle  Thaten*  (!), 
Ludwig:  >mit  der  Rechten  rafft  er  den  Gewinn  zusammen«.  Im 
Wörterbuche  dagegen  hat  Grassmann  die  Form  als  Nom.  plur. 
neutr.  part.  praet.  ^2iss.  =  säffigrb/iiläni  erklärt.  Dass  dies  sinnlos 
i.st,  liegt  auf  der  Hand,  sdtfigrbkitä  steht  parallel  dem  folgenden 
sdnita  und  abhibhütiy  ist  also  Nom.  sing,  von  säiftgrbhitar  und  es 
wird  dadurch  bewiesen,  dass  das  häufige  Vorkommen  von  Formen 
mit  gr  für  regelrechtes  gra  (B.-R.  s.  v.  grabh  und  satfigrhitar: 
Böhtlingk,  Berichte  der  Königl.  Sachs.  G.  der  Wissenschaften, 
1887,  p.  223;  Whitney,  Roots  s.  v.  grabh)  wenigstens  für  den 
Veda  und  das  Epos  mehr  als  Fehler  ist.  Im  klassischen  Sanskrit 
ist  natürlich  überall  gra  zu  schreiben.  Bereits  Benfey  hat  das 
Wort  richtig  gedeutet  (Über  einige  Wörter  mit  dem  Bindevocal  / 
im  Rigveda,  Göttingen   1879,  p.  33  ff.). 

Der  dritte  V^ers  sä  kirvia  cit  sänitä  dhänäni  wird  aufgehellt 
durch  die  von  mir  oben  p.  9  über  \ sa7i  und  von  Geldner  oben 
p.  120  Anm.  2  über  dhäna  gemachte  Beobachtung.  Es  handelt  sich 
wieder  um  das  Weltrennen  und  die  Parallelstelle  ist  6,45,  2  anCxoina 
cid  ärvatä  Indro  jetä  hitäift  dhänam,  wozu  man  8, 19, 10  vergleiche: 
so  ärvadbhih  sänitä  krtäm,  kirinä  entspricht  also  dem  anä(;ünä 
ärvatä  und  ist  demnach  =  ^ elendes  Pferd <«,  ^Klepper«,  ?^ Mähren.  Die 
ganze  Strophe  ist  nun  zu  übersetzen:  »P>  bezwingt  mit  der  linken 
Hand  auch  die  Prahler,  er  nimmt  in  seine  rechte  die  Gewinne,  er 
verschafft  den  Preis  auch  durch  ein  schlechtes  Pferd;  Indta  mit  den 
Maruts  gewähre  uns  Hilfe«. 

Von  den  Stellen  der  zweiten  Gruppe,  an  denen  kiri  vor- 
kommt, ist  2,12,6  oben  p.  126,  5,40,8  oben  p.  94  f  und  6,45,19 
oben  durch  p.  125  f.  erledigt.  5,4,  10  yds  Iva  hrdä  kirinä  mdyiya- 
mänö  martyaffi  niärtyo  jöhavimi  ist  zu  übersetzen:  »der  ich  der 
Sterbliche  dich  den  Unsterblichen  betend  mit  demütigem  Herzen 
anrufe«.  7,  100,4  dhruväso  asya  kirdyo  jdnäsa  uruksitii/i  sujä- 
nimä  cakära  heisst:  die  Armen  hängen  an  ihm,  (denn)  er,  der 
Hochgeborene,  hat  (ihnen)  weiten  (d.h.  ungefährdeten)  Wohnsitz 
verschafft'.     Die  Bedeutung  von  dhruvä  hat  Grass  mann  richtig 
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angegeben;  lO,  173,  i  vifas  tvä  särvä  vänchantu  giebt  eine  Art 
Commentar. 

Es  bleibt  noch  übrig  5,52,12: 

chandalistübhah  kubhanyäva  ütsam  ä  kirim  nj^tiih  \ 
//  nie  kd  ein  nä  täyava  uma  äs  an  drgi  tvistf  \ 

Dass  das  Subjekt  des  Satzes  nicht  kirii^alp  ist,  sondern  die  Maruts, 
hat  Grassmann  in  seiner  Übersetzung  gegen  seine  Annahme  im 
Wörterbuch  richtig  erkannt,  ebenso  Ludwig,  stubh  ist  ein  Wort, 
das  in  Verbindung  mit  den  Maruts  öfter  gebraucht  wird.  So  1,88,6 
esä  sya  vo  Maruto  'nubfiartri  prdti  sfobhati  väghdto  nä  väni ; 
1,168,8  prdti  stobhanti  sindhavah  pavibhyah;  1,166,11  sdmmii;lä 
Indre  Marütali  paristübhafy;  5,  54,  i  prd  Qärdhäya  marutäya  ... 
gharmastiibhe^  , . ,  arcata;  10,78,4  abhisvartäro  arkdffi  nä  sustu- 
bhah.  Daher  ist  auch  4,  50, 5  sä  susfubkä  sä  fkvatä  gaiitfna  valdffi 
ruroja  und  10,66,6  vfsafio  vrsastübhaJi  auf  die  Maruts  zu  beziehen. 
stubh  ist  gewiss  nicht  =  »singen«  im  allgemeinen,  sondern  es  bezeich- 
net eine  bestimmte  Art  von  Gesang,  wie  beim  Sämavedavortrage 
in  gänas;  cfr.  5, 54, 14  yüyäm  fsim  avatlia  sämavipram  und  Olden- 
berg,  li^gveda  1,26  Anm.  i.  An  andern  Stellen  wird  den  Maruts 
Gesang  im  allgemeinen  zugeschrieben,  wie  1,85,2.  166,7  ärcanto 
arkäm,  1,165,1  ärcanii  cühnam,  2,34,1  tävisibhir  arcinah,  5,52,1. 
60, 8  Marüdbhir  fkvabhih,  5,  57,  5  Divö  arkäh,  6, 66, 9  arkäffi  gniati^ 
marutäya  (cfr.  arcätrayali  Strophe  10).  Sie  werden  dargestellt  als 
auf  dem  Wege  sich  unterhaltend  1,37, 13  ydd  dha  yänti  Marütah 
säifi  ha  briivat^  \ihvann  ä  (oben  p.  98)  und,  wie  Bergaigne  (2, 373) 
bemerkt,  der  Lärm  der  Maruts  ist  sprichwörtlich.  Den  von  Ber- 
gaigne beigebrachten  Stellen  fixgc  ich  als  besonders  charakteri- 
stisch noch  hinzu:  i,  166, 1 1  sujihväli  sväritära  äsäbhih  . .  Marütah 
parisfübhah  und  ^y%'/,'^  prä  yif  divö  brhatäh  cfiivir^  gira.  Diese 
beständig  hervorgehobene  lugenschaft  der  Maruts,  sowie  das  un- 
mittelbar vorhergehende  chandalistübhah  veranlasst  mich,  das  a-a$ 

*  i^fiarntastüf'h  heisst  weder  »in  der  (ilut  jauchzend"  (Roth),  noch  *in  (iUil 
rauschend*  oder  »die  blitzend  rauscht'  (CI rassmann),  noch  »die  zum  gharma  hraust« 
(Ludwig),  sondern  vlaut  singend".  Man  vergleiche  o])en  j).  49.  219.  Die  liegrifTe 
'heiss*',  'glänzend'»,  «laut-,  »stark«  gehen  l)eständig  in  einander  über,  i^harmastnbh 
ent*Ji>richt  unserem  «etwas  mit  Wärme  vortragen«.  Vgl.  »warm  em]>fehlen«,  ^sto  re- 
cnmiuend   warndy «    u.  dgl. 
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^eyojiievov  kubhanyü  zu  zerlegen  in  ku-bhan-yü  und  zu  deuten  als 
»schwatzend«,  »lärmend«,  bhanyü  wäre  gebildet  wie  manyü,  janyu, 
inrtyü,  bhujyü,  gundhyü  (Benfey,  Vollst.  Gr.  §418.  Whitney 
§  II 65).  kirinaJi  steht  nun  dem  chandahstübhali  kubhanyävaft  voll- 
kommen parallel ;  es  muss  also  auch  Nom.  plur.  sein.  Daraus  folgt 
aber,  dass  es  mit  unserem  kiri  gar  nichts  zu  thun  hat,  sondern  zu 
einem  kirin  gehört,  das  nur  hier  vorliegt  und  hier  wirklich  zu 
Y^kar  zu  ziehen  sein  und  »singend«  bedeuten  wird,  wie  Roth 
irrtümlich  auch  für  kiri  angenommen  hat.  ütsa  bedeutet  die  Wolke 
als  Quelle  des  Regens  und  damit  auch  alles  Wohlstandes  und  Ge- 
deihens (oben  p.  87  f.).  Daher  konnte  man  sagen  ütso  väsunaft 
2,  16,  7  oder  väsva  ütsah  9,97,44  oder  räyäs  kha  6,  36,4.  Für 
das  volle  Verständnis  unseres  Verses  kommen  vor  allem  in  Betracht 
5,  54,  8  pinvanty  ütsaifi  ydd  inaso  dsvaran  und  7,  57,  i  finvanty 
ütsatji  ydd  äyäsur  ugrah.  Dem  dsvaran  entsprechen  die  Adjective 
chandahstübftah  kubhanydvah  kirinali,  dem  dyäsuh  entspricht  a 
7iftuli,  Der  Sinn  ist  also,  dass  die  Maruts  singend  und  lärmend 
sich  zu  der  Wolke  begeben,  um  den  Regen  auf  die  Erde  zu  senden. 
Man  vergleiche  auch  1,64,6.  85,11.  121,8.  8,7,16.  Dass  in  dem 
zweiten  Verse  der  Strophe  ktf  cit  nicht  zu  täydvas  y  also  in  den 
Vergleich,  gehört,  sondern  auf  die  Maruts  zu  beziehen  ist,  beweist 
1,87, 1  anjibhir  vy  änajre  k^  cid  usra  iva  stfbhik.  //  k^  cit  ist 
dasselbe,  was  relativisch ^'^ ^/ ^//  bedeutet,  also=  »alle« ;  cfr.  i,  1 10, 2. 
9,  110,6. 

Ein  schwieriges  Wort  ist  üma.  Es  kommt  nur  im  Plural  vor 
und  wird  nur  von  Göttern  gebraucht.  Schon  dadurch  en\'eist  sich 
Roths  Erklärung  mit  »guter  Freund«,  »Genosse«,  »Mitglied  einer 
Verbindung  oder  Verbrüderung«  als  hinfällig.  Säyaija  erklärt  es 
gewöhnlich  mit  avitäras,  raksakäs,  zu  10^6,7  mit  raksifäJ^  santah, 
zu  3,6,8  als  eine  (auch  sonst  erwähnte)  Klasse  der  Manen,  zu 
10, 120, 1  mit  präninah,  zu  10, 120,3  mit  tarpakäh.  Es  scheint  mir 
ganz  zweifellos  zu  sein,  dass  üma  an  folgenden  Stellen  (von  l,  169,7 
zunächst  abgesehen)  Adjectiv  ist:  \^i66,i  ydsmä  ümaso  amftä 
d  ras  ata  räyds  posat/i  ca  havisä  dadägüse;  3,6,8.9  ...  deväli\ümä 
vä  y^  sukdvaso  ydjaira  ayeminf  rathyb  Agne  d(väh  j  aibhir  Agne 
,,.yahy  arväk;  4,19,1  evä  tväm  Indra  vajrinn  dtra  vi^ve  devä- 
sah  suhdväsa  iimäh  . . .  t^kaf/t  id  vf^nate  vrtrafidtye ;  5,  51,  i  Agfie 
sutdsya   pitdye    vii^vair    utnehhir    ä   gahi   devS/iir    havyddatayc ; 
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7»  39»  4  tt^  hl  yajn^su  yajniyasa  ümäh  sadhdsthaifi  vii^ife  abhi  sänti 
devah.  Man  ersieht  daraus,  dass  tima  ein  Beiwort  von  dei^al,i 
meist  vi^ve  deväli  ist,  also  in  1,166,3  nicht  ümäsah ,  sondern 
amrtah  Substantiv  ist.  Und  wie  amrta .  so  ist  dann  auch  üma 
substantivisch  ganz  =  »Götter^  überhaupt  verwendet  worden,  l^er 
zuletzt  angeführten  Stelle  7,  39, 4  entspricht  in  ihrem  ersten  Verse 
wörtlich  10,  77,  8  t^  hl  yajiitfsa  yajüiyasa  ümä  Adity/na  namna 
gdmbhavisthäh;  Twiah  ist  aber  dort  adjectivisch,  hier  substantivisch 
verwendet.  Substantiv  ist  es  ferner  10,  120,  i  sadyö  jajüänd  ni 
rit^äti  Qätrün  dnu  ymfi  vi^i^e  mädanty  ümäfi.  wozu  6,  18,  14  zu 
vergleichen  ist  dnu  tvä  ...  dei^a  mädan  vigve.  Ebenso  10,120,3 
ivt^  krdttim  dpi  vrßjanti  vift'e  dvir  ydd  et^  trir  bhdifanty  ümdfi, 
wozu  die  Parallelstelle  ist  10,48,3,  wo  Indra  spricht,  fndyi  de^^äso 
'vrjanti  dpi  krdtiun.  Sodann  10,  32,  5  jarä  vä  y^sv  amftesu  da- 
vdne  pdri  va  umebhyah  siücatä  mddhu,  wo  die  Construction  deut- 
lich ist  y^h'  amrtesu  jarä  (asti)  dävdne,  (tShya)  umebhyah  pdri 
siücata  vo  mddhu.  Auch  10,6,7  tdvt  te  deväso  dnu  k/tam  dyaufi 
ddhdvardhanta  prathamäsa  ümäh  und  10,31,3  tirth^  nd  dasmdm 
üpa  yanty  ümah  werden  daher  unter  ümäh  die  Götter  zu  verstehen 
.sein.  Nicht  verschieden  von  üma  ist  offenbar  öma  1,3,7  omäsag 
carsanidhrto  vii;ve  dei^äsa  ä  gata  und  Oman  5,43,13  vi(r<*ebhir 
gantv  ömabhir  hnvändh,  das  erste  adjectivisch,  das  zweite  sub- 
stantivisch. Nun  verhält  sich  üma  zu  iiti  wie  inna  zu  omdn  und 
da  für  ////  und  omdn  die  Bedeutung  »Hilfe«,  »Schutz-^  feststeht,  so 
wird  die  von  Sayaija  angegebene,  von  Ludwig  und  teilweise  auch 
von  Grassmann  angenommene  Bedeutung  > Helfer«,  »Schützer^ 
für  üma  und  öma  richtig  sein,  mit  der  Beschränkung  jedoch,  dass 
üma  und  öma  zunächst  Adjective  sind  =  >helfend«,  ^schützend«, 
dann  substantivisch  als  »die  Nothelfer«  die  Götter  bezeichnen,  wie 
raksitarah  1,89,  i.  ümäh,  das,  wie  bemerkt,  nur  im  Plural  vor- 
kommt, ist  der  Plural  zu  avitdr,  das  im  RV\  im  Plural  nicht  vor- 
kommt, avitdr  verhält  sich  also  zu  ümähj  wie  nach  Delbrück 
(Altind.  Syntax  §  56)  {iras  zu  girsäiti.  Die  gleiche  Bedeutung 
wird  ümäh  also  auch  5,52,12  haben.  Davon  abhängig  ist  offen- 
bar dr(i  tvisii  l£s  wäre  leicht  zu  ändern  dfi'^  h'ist^  oder  drs;i 
tvisi;  aber  ich  halte  das  für  verkehrt.  Der  Fall  ist  zu  beurteilen 
wie  das  oben  p.  61  erwähnte  bodhy  äpt^h,  Oldenberg  meint 
zwar  iCjött.  gel.  Anz.    1889  p.  2  Anm.)  statt  äpeli  sei  apih  zu  ver- 
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bessern,  weil  »das  schlechthin  Irrationelle,  das  einfach  Zufällige  hier 
nun  einmal  nicht  zu  leugnen«  sei.  Aber  die  Textändening  ist  in 
beiden  Fällen  durchaus  nicht  »absolut  klar  geboten«.  Ich  kann 
sehr  wohl  begreifen,  dass  der  Dichter  zwei  auf  einander  folgende 
Silben  am  Schlüsse  der  Strophe  nicht  gleichlautend  gebrauchen  und 
am  Ende  eine  lange  Silbe  haben  wollte.  Sowohl  bodhi  dpili,  als 
drgi  tvisi  fällt  unter  diesen  Gesichtspunkt  und  der  Locativ  dr^i 
war  grammatisch  erforderlich.  Ich  würde  äpdh  und  iviy  vielleicht 
ändern,  wenn  sie  mitten  im  Stollen  ständen.  Die  Sprache  des  Veda 
ist  aber  nicht  nach  dem  Massstabe  des  klassischen  Sanskrit  zu  be- 
messen und  >das  schlechthin  Irrationelle ,  das  einfach  Zufällige«  ist 
allerdings  im  Veda  auf  den  möglichst  geringsten  Bruchteil  zu  be- 
schränken. 

nä  täyävah  endlich  steht  für  täyävo  nd,  wie  auch  sonst  (In- 
dex unter  na  und  ivd).  Den  Vergleich  hat  Säyana  wesentlich 
richtig  gedeutet.  Er  sagt  täyavo  na  kadä  cid  apy  ad^gyäs  taskara 
iva  sthitä  ümäh.  Es  liegt  auch  hier  ein  unausgeführter  Vergleich  ^ 
vor  und  das  tertium  comparationis  ist  das  Heimliche,  Unbemerkte 
und  daher  Unerwartete.  Es  kommen  also  in  Betracht  1,65,  i  pagva 
nä  täyüifi  gühä  cätantam  und  besonders  5,  15,  S  paddtfi  nd  tdyür 
güha  dddhäno  ...  Atrivi  aspah.  Die  ganze  Strophe  5,52,12  ist 
also  zu  übersetzen:  >Eieder  vortragend,  lärmend,  singend  sind  sie 
zu  dem  Brunnen  getanzt;  sie  waren  mir  alle  (so  heimlich)  wie  Diebe 
(kommend),  behilflich  den  Glanz  (=  das  Glück)  zu  sehen«. 

Von  den  Stellen,  an  denen  üma  erscheint,  habe  ich  1,169,7 
noch  nicht  behandelt.     Sie  lautet: 

prdti  ghoränäm  ^tänäm  aydsäift 
Marütäffi  (;rnva  äyatäm  upabdih  \ 

yd  märtyaf^i  prtanäydntam  ümair 
rnävänatfi  nä  patäyanta  särgaih  |j 

Die  Versuchung,  dta  hier  mit  Ludwig  als  Adjectiv  zu  fassen,  liegt 
sehr  nahe ;  dass  dies  aber  falsch  ist,  zeigt  schon  die  vorhergehende 
Strophe  ädha  yäd  esäiji  p^thubudknäsa  t^täh  und  i,  165,  5  mäho- 
bhir  e^täfi  üpa  yujmahe  nu,  sowie  dass  die  Maruts  zwar  5,  54,  5. 
10,77,2  mit  e^täs  verglichen  werden,  aber  nirgends  selbst  das  Bei- 


*  Säyaria  hat  dafür  den    sehr  passenden  Ausdruck  Utptopama ,    den    auch    die 
Rhetoriker  kennen  und  crläutom.     ^^H.-R.  s.  v.) 
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wort  ^ta  erhalten,  dta  wird  also  auch  hier  Substantiv  sein  und 
die  Tiere  der  Maruts  bezeichnen,  also  wohl,  wegen  des  klassischen 
e^a,  Antilopen.  Dasselbe  bedeutet  pfsaty  pfsati,  und  pfsadagifa 
heisst  nicht  »gefleckte  Rosse  habend«,  sondern  >  Antilopen  zu  Rossen 
habende.  5,  55,6^^^  ägvän  dhürsü  pfsatir  dyugdhvant  ist  zu 
übersetzen:  »wenn  ihr  an  die  Deichseln  die  Antilopen  als  Rosse 
(oder:  die  Antilopen,  eure  Rosse)  spanntet«  und  5,  58, 6  ^^f/ /ra- 
yäsisfa  pfsatibhir  d^vaih  »wenn  ihr  mit  den  Antilopen  als  (oder: 
euren)  Rossen  aufbracht«.  Die  Adjective  ghord  und  ayas  können 
zu  ^ta  gehören,  wie  9,89,4  zu  dgva,  oder  zu  Marütäh,  wie  i,  167,4. 
Ich  ziehe  das  letztere  vor,  weil  ayas  gewöhnlich  Beiwort  der  Maruts 
ist.  Die  Bedeutung,  welche  Roth  dem  Worte  ayas  gegeben  hat, 
beruht  auf  einer  ganz  unwahrscheinlichen  Etymologie,  ist  aber  trotz- 
dem von  Grassmann  und  Ludwig  angenommen  worden.  Eine 
andere  Etymologie  hat  Windisch  (KZ.  27,  170  ff.)  gegeben,  der 
ayasya  mit  homerisch  at^yjo;  zusammenstellt  und  als  »rüstig«,  »jugend- 
lich« deutet.  Hi  lieb  ran  dt  (Vedachrestomathie  s.  v.)  übersetzt  ayas 
im  Anschluss  an  Windisch  mit  »rastlos«.  Aber  auch  diese  Deu- 
tung ist  nicht  genügend.  Sie  passt  weder  auf  den  Löwen,  noch 
das  Ross,  noch  das  Rind,  die  alle  drei  das  Beiwort  ayas  erhalten. 
Was  Bergaigne  (Etudes  p.  141  ff.)  vorträgt,  kann  bei  Seite  bleiben. 
Die  Maruts  werden  öfter  mit  Rindern  verglichen.  Natürlich 
sind  darunter  nicht  Kühe  zu  verstehen,  sondern  Stiere  und  das  wird 
ausdrücklich  gesagt  i,  168,2  gavo  ncksdnaft,  wozu  man  AV.  3, 11,8 
gäm  uksdiiam  vergleiche.  Das  Gegenteil  dazu  sind  i,  173,  i  die 
gavo  dhenävah,  ayas  wird  also  ein  Beiwort  des  Stieres  sein  müssen. 
Die  charakteristische  Eigenschaft  des  Stieres  ist  aber  seine  Wild- 
heit. Er  heisst  anädhrsyä,  anänudä,  avakraksin,  äsädha,  kruddhd, 
diirgfbhi,  bhurni  und  vor  allem  bkimä.  So  sagt  man  1,140,6 
bhtmö  7id  gfugä  davidhäva  diirgfbkih;  7,  19,  i  tigmdgrhgo  vrSa- 
bhö  nä  bhinidh:  9,  70,  7  ruväti  bhimö  vrsabhds  iavisyäya  gfhge 
i^i^ihtah;  10,103,1  (Ticüh  i;U'ano  vrsabhö  nä  bhhnäh;  10,92,8  bki- 
mä sya  vfsnah;  5,56,3  gaür  iva  bhhnayüh;  8,81,3  naht  ivä  ... 
bhimäiji  nä  gäm  väräyante.  Dazu  stellt  sich  vortrefflich  1,154,6 
yätra  gavo  bliüricrhgä  aydsah  »wo  es  starkhörnige  '  wilde  Stiere 

'   Die   von  allen   l'bcrsetzern  und  Roth  j^egebcne  Bedeutung   wielhörnig«    xsX 
falsch.     Die    indischen    Stiere    haben    auch    nur   zwei    Ilörner    gehabt,      bhuri    ist   ^^ 

'•<iro<s  . ,     stark   . 
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giebt«.  Man  beachte,  dass  in  vier  der  angeführten  Stellen,  ebenso 
wie  hier,  neben  der  Wildheit  auch  die  Hörner  des  Stieres  erwähnt 
sind.  Daher  stehen  neben  einander  7,  58,  2  Marutas  . . .  bhtmäsas 
Hivimanyavö  'yäsaJi,  an  unserer  Stelle  1,169,7  ghoräf^äm  ayasätji 
Marütam  und  9, 89, 4  ghoräm  ayäsavi  dovam.  Zu  9, 89, 3  siijihäw 
nasanta  mädhvo  ayäsam  stellt  sich  4, 16, 14.  9,97,  28  siffthö  nä  bhu 
mäh  und  5,15,3  siffi/idf/i  nä  kruddhäm,  wozu  10,43,8  vfsä  nä 
kruddhäft  und  das  oben  p.  48  über  hesäkratu  Gesagte  zu  ver- 
gleichen ist.  An  drei  Stellen  3, 18,2.  4,6, 10.  9,41,  i  wird  ayäs  von 
den  Strahlen  des  Agni  und  Soma  gebraucht.  4,6,10  stehen  neben 
einander  sähamänä  ayäsas  tvesäso  arcäy-ali  und  9,41,1  heisst  es 
mit  durchgeführtem  Bilde  prd  yd  gavo  nä  bhürnayas  tvesä  ayaso 
äkramuh.  Dazu  ist  wie  in  3,  18,  2  vi  te  tisthantäm  ajärä  ayasah 
zu  ergänzen  bhänävah  nach  1,143,3  ^«y^  tvesa  ajärä  asyä  bhä- 
nävah  susaifidfgah.  Die  Parallelstelle  aber  ist  i,  36,  20  tvesäso 
Agndr  ämavanto  arcäyo  bhimäso  nä  prätitaye.  Hier  steht  bhimä- 
sah'  an  der  Stelle,  wo  sonst  ayasah  steht.  An  allen  andern  Stellen 
ist  ayas  Beiwort  der  Maruts.  Seine  Grundbedeutung  ist  also  »un- 
bändig«, »wild«;  auf  die  Strahlen  ist  es  übertragen  nach  den  von 
mir  schon  öfter  dargelegten  Anschauungen  des  Veda.  Es  ist  ein 
Synonymum  von  bhhnä,  ghorä  und  identisch  damit  ist  ayäsya. 

Die  zweite  Hälfte  von  i,  169,7  wird  verständlich,  sobald  wir  sie 
nicht  auf  den  Kampf,  sondern  wieder  aufs  Wettrennen  deuten.  Die 
Berechtigung  dazu  geben  uns  Stellen  wie  1,27,7.  111,3.  119,10. 
IS7»2.  3,49,3.  7,56,23,  an  d^n^vi  prtsü  und  pftafiäsji  kz.\xm  anders 
als  auf  den  Wettkampf  gedeutet  werden  können,  wenn  man  die  Um- 
gebung ansieht,  in  der  sie  stehen.  Besonders  wichtig  ist  7,56,23 
Marüdbhir  ugräh  pftanäsii  sälhä  Marüdbhir  it  sänitä  väjam 
ärvä.  Die  Worte  sänitä  väjam  ärvä  sind  Sportausdrücke  und 
pftanäsu  wird  daher  nicht  vom  ernsten  Kampfe  gesagt  sein.  Und 
wie  hier  die  Maruts  mit  dem  Wettrennen  in  Verbindung  gesetzt 
sind,  so  auch  1,  169,7.  Dann  erklärt  sich  auch  patäyaftta  =  >sic 
machten  fliegen «t,  >. sie  beschleunigten <ä,  »sie  beeilten«,  särga  ^Zxxg'^^ 
> Schar«  aber  wird  von  den  Maruts  auch  5,56,5  gebraucht:  Marü- 
täf/i  purutämam  äpürvyaifi  gäväifi  särgam  iva  hvaye  und  erklärt 
sich  daraus,  dass  die  Maruts  die  zahlreichsten  der  Götter  sind  (oben 
p.  86.  179).  Das  Gleichnis  aber,  das  wieder  unausgeführt  ist,  er- 
klärt sich  aus  dem  zweiten  Sport  der  vedischen  Inder,  dem  Würfel- 
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spiel,  r/iiz/^;/ ist  =  »verschuldet«  d.h.  einer  der  Schulden  hat  und 
diese  Schulden  machte  der  Inder  vor  allem  beim  Würfelspiel.  Das 
lernen  wir  aus  10,34,10  rtiäva  bibhyad  dhänam  icchämänah  und 
aus  Strophe  4  dieses  Liedes  ersehen  wir,  dass  der  Schuldner  ge- 
bunden wurde.  Die  Executoren  führten  den  Strick  bei  sich.  Dar- 
über und  über  eine  spätere  mildere  Praxis  habe  ich  an  anderer 
Stelle  gehandelt.^  In  Bezug  auf  das  Wettrennen  besagt  patäyanta, 
dass  die  Maruts  den  Wagen  beschleunigen,  in  Bezug  auf  den  ver- 
schuldeten Spieler,  dass  man  ihn  »laufen  lässt«,  oder  besser,  dass 
der  herbeikommende  Executor  ihn  veranlasst  fortzulaufen.  Man 
muss  danach  1,169,7  übersetzen:  »Gehört  wird  der  Lärm  der 
Antilopen  der  gewaltigen,  wilden,  herankommenden  Maruts,  welche 
mit  ihren  hilfreichen  Zügen  den 'Menschen  beim  Wettrennen  laufen 
machen,  wie  (der  Executor)  einen  Verschuldeten«.  Ethische  An- 
schauungen in  f7tävän  zu  suchen  ist  verkehrt,  üma  ist  also  auch 
hier  Adjectiv  im  Sinne  von  »hilfreich«  und  auch  hier  von  Göttern 
gebraucht. 

§  21. 
paibhih. 

Kluge  hat  KZ.  30,  561  eine  Etymologie  von  pä4bicci  gegeben, 
die  davon  ausgeht,  dass  das  Wort  »im  Padapätha  des  RV.  nicht 
zerlegt,  also  nicht  als  Compositum  genommen  werde«.  Er  bemerket 
dabei':  »der  Cerebral  macht  keine  Schwierigkeiten,  Adi  pa^bhis  zu 
päd  »Fuss«  genügend  bezeugt  ist;  es  dürfte  darin  eine  Assimilie- 
rungserscheinung  stecken  wie  in  den  vielbesprochenen  cva^ura, 
gmai^ru,  ca^a*^.  Dem  gegenüber  dürfte  eine  Prüfung  der  Verse,  in 
denen  padbhih  erscheint,  nicht  überflüssig  sein. 

Yaska  hat  im  Nirukta  5,3  paibhih  in  RV.  10,99, 12  erklärt: 
pänair  iti  vä  spä^anair  iti  vä  (spari;anair  iti  väy^  und  ihm  folgen 
Devaräja  (1,408)  und  Durga  (3,23).  Roth  hat  s.v.  päd  be- 
merkt, dass  padbhih  in  RV.  4,2,  12  auf /^7^  zurückzugehen  scheine 
und    im   kürzeren  Wörterbuche    stellt   er   diesen  Vers   unter  2.  päi; 

*  Philologische  Abhandlungen.  Marlin  Hertz  zum  siebzigsten  Geburtstage  von 
ehemaligen  Schülern  dargebracht.  Berlin  1888  p.  74  ff.  Man  vergleiche  auch  B-V. 
2,  29,  5  und  zu  dem  tiyütantavifala  Jdtaka  No.  91   (kelima\uidUi). 

-  Die  eingeklammerten  Worte  fehlen  nach  Satyavrata  Sdmasrami  3,  p.  19  in 
mehreren  Handschriften;  cfr.   p.   23,10. 


>Blick<  oder  »Auge«.  Whitney  erwähnt  §  389  nur  »the  wholly 
anomalous /ä</^///j  from //?rf« ;  L  an  man,  Noun  -  Inflection  p.  475 
folgt  Roth  und  bemerkt:  »The  AV.  has  the  regulär  forms  with  d; 
cf.  also  padbhyäm.  Perhaps  those  with  4  are  false  forms  due  to 
falsa  analogy  or  to  confusion  with  pa4bhis  *glances' ;  but  cf.  päi- 
grbhi  10,49,  5  ^^^^  päibUct  i,  162,  14.  16.  10,97,  ^ö*'>  ^fr.  p.  492. 
Delbrück  (Altind.  Syntax  p.  103)  will  padbhis  in  RV.  4,38,3  im 
Sinne  von  regelrechtem  padbhis  fassen.  Ganz  abweichend  davon 
hat  Ludwig  (4,  309)  behauptet,  paibhis  sei  überall  mit  »Stricke« 
zu  übersetzen  ausser  4,2,12.14  (5,626). 

Die  Stelle,   welche   am  wenigsten  Widerspruch  in  ihrer  Deu- 
tung erfahren  dürfte,  ist  4,2,  12: 

dtas  tvdifi  dfgyäfi  Agna  etän 
padbhih  pacyer  ddbhutah  aryd  Lh)ai1i  || 

Dass  Agni  nicht  mit  den  Füssen  sieht,  ist  klar  und  das  unmittel- 
bar neben  pa^bhih  stehende  pacy^h  lässt  keinen  Zweifel,  dass  paii- 
bhih  Instr.  plur.  zu  pdc  »Auge«  ist.  Wie  in  der  vorhergehenden 
Strophe  einander  entgegengesetzt  sind:  cittim  dcittim,  vitä  vrjhiä, 
ditim  dditim,  so  hier  dfgydn  und  ddbhutmi.  Gemeint  sind  Menschen 
und  Götter  und  es  ist  zu  übersetzen:  »Daher  mögest  du,  o  Agni, 
der  arische,^  mit  deinen  Augen  sehen  die  Sichtbaren  hier  und  die 
Unsichtbaren«.  Der  Plural  pa4bhih  erklärt  sich  daraus,  dass  dem 
Agni  auch  mehr  als  zwei  Augen  zugeschrieben  werden;  i,  31,  13 
heisst  er  caturaksdh,  1,79,  12  sahasräksdh,  i,  128,3  werden  ihm  '  '  -.  o 
hundert  Augen  zugeteilt  u.  s.  w.  Der  Verbindung  pacibkUi  pa^yeh 
aber  entsprechen  Stellen  wie  7,98,6  ydt  pdcyasi  cdksasä  süryasya; 
9,  10,  9  sürah  pacyati  cdksasä;  i,  89,  8  pagyemäksdbhih ;  i,  128,  3 
catdffi  cdksdno  aksdbhih.  Keine  andere  Bedeutung  aber  hat  paii- 
bhih  zwei  Strophen  weiter  4,2,14: 

ddliä  ha  ydd  vaydm  Agne  tväyä 
pa(}bhir  hdstebhii;  caknna  tanübhili  \ 
rdt/taifi  ?id  krdnto  dpasä  bluirijor 
rtdifi  yemuli  sudhya  ägusänah  \\ 

Ks  ist  zu  übersetzen:   »Was  wir,  o  Agni,  an  dir  mit  Augen,  Händen 
und  Leib  gethan  haben,  das  haben  wir  in  Ordnung  gebracht  durch 


# » 


*  aryas  islNom.  sing,  und  auf  Agni  bezüglich,     evai)),  hat,    wie   mir  scheint, 
öfter  den  Sinn  von  ti'd,  ■ 
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eifrige  Frömmigkeit,  wie  die  im  Wagenfaliren  Geübten  (den  Wagen 
in  die  Richtung  bringen)  vermittelst  der  Deichselarme «.^  In  dem 
letzten  Verse  hat  sich  das  Verbum  ye^niüi  nach  dem  Subjekte  des 
Vergleiches  kräntah  gerichtet ;  es  ist  kurzer  Ausdruck  für  yätha  rd- 
thayi  kränto  rdtham  rtäffi  yämanii  äpasd  bhurijos  tdthä  vaydiji 
yeviima  rtäyt  ydt  tväyä  cakrmd.  Um  den  Vergleich  besser  her- 
vortreten zu  lassen,  habe  ich  siidhya  dciddf0h  (vgl.  besonders 
4,  23,  10,  Roth  unter  yani  3  zu  Ende  und  unter  2.  gus  mit  a;  ftdm 
gehört  zu  yemiih  und  acusanäli)  durch  Substantiv  mit  Adjectiv 
wiedergegeben,  sudhyah  ist  dem  Sinne  nach  dasselbe  wie  dhiyä 
oder  dhibhih.  Das  caknna  aber  ist  zu  erklären  wie  in  1,  179,  5. 
185,8.  2,27,14.  4,12,4.  5,85,7.  7.57.4.  93.7.  10,15,6  ydt  sim 
ägac  cakrma  (und  ähnlich)  d.h.  es  ist  in  schlechtem  Sinne  =  »an- 
thun«  gebraucht.  Das  zeigt  ganz  deutlich  die  Verbindung  mit 
padbhir  hdstebhis  tainibhih.  Das  ist  die  Dreiteilung  der  Sünden, 
wie  sie  von  alters  her  in  Indien  üblich  war.  Gewöhnlich  sagt  man 
karmana  manasa  vaca  oder  girä  (Verf.,  Götting.  gel.  Anz.  1877 
P-  ^555  f-  "ßd  noch  oft  im  MHh.);  aber  unserer  Stelle  entsprechend 
heisst  es,  worauf  schon  Weber  (Bhagavati  2,  173  Anm.  2)  hin- 
gewiesen hat,  AV.  6, 96, 3  j'^t*  cdksusä  mdnasä  ydc  ca  väcöpärimd 
jägrato  ydt  svapdutah;  ferner  finden  wir  Äpastamba  Dharmasütra 
1,5,8  die  Verbindung  manasa  väcd  caksiisä}  Gautama  Dharma- 
gastra  3, 17.  18, 3  väkcaksuhkarmasaijiyata ]  AV.  5,21,2  udv^pamänd 
mdiiasa  cdksnsa  hfdayena  ca,  AV.  13,1,13.  19,58,5  haben  wir 
väcä  grötreiia  vidyiasa  juhomi]  Ramay.  2,109,21  ^A,^^,kdyena 
manasa  jihvayä;  MBh.  1,62,25  carire/ia  krtaiji  papavi  vaca  ca 
manasaiva  ca.  Statt  {'arira  wird  häufiger  deha  gebraucht,  wie 
Manu  1,104  majiovagdehajaih  karmadosaih  oder  MBh.  3,146,89 
karmasu  dcliaväkcittadfisisu  (mehr  bei  B.-R.  s.  v.  vianas  und  s.  v. 

'  tjtiya  (so ,  nicht  t-ayCi  wie  auch  ilas  kürzere  Wörtcrlmch  gicl>t ,  lautet  ilas 
\N  ort)  heisst  nicht  ^^aus  l.icbe  zu  (Hry,  ^zu  deinem  IJcsten«.  Es  ist  ein  vollkomme- 
nes  Synonymum  /u  te  und  trc ,  mit  denen  es  2,  18,  6.  4,  2,  ö.  6.  I,  13  parallel  steht. 
1,101,8.9.  2,1 8,6.  3,46,5.  4,2,6  bedeutet  es  vfür  diih*;  5,32,12  »^auf  dich*  (yc 
Cih'ä  niJiui/u'ih  kam  am  j=  8,  10,  18  yJ  Iv:  kannuii  nycrirc;  10,43,2  tvc  it  kamatit 
iiinivti),  ebenso  7.29,3  (viiva  niattr  a  taUitw  tiayaj ;  7,18,21.  8,61,9  »zu  dir* 
1  anders  Aufrecht,  H.Ii.  14,  29«,  an  unserer  Stelle  »an  dir«  =:  »gegen  dich«.  aiuhi\tä 
ist  nicht  ganz  sicher,     ("ber  M//r//  sehe  man  den  folgenden  Paragraphen,  über  kar  p.  18. 

■-'  Die  Deutung  auf  den  bösen  Blick,  welche  Max  Müller  in  diesen  Stellen 
sucht  iSacrcd  IJooks  of  the  East   10,  29  .\nm.),  ist  nicht  richtig. 
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dehä)  oder  kaya,  wie  fast  stets  im  Dhammapada  (Weber,  Ind. 
Streifen  1,133  Anm.  8)  oder  auch  mürti.  caksusä  entspricht  dem 
vedischen  pa^bkih,  cariretia,  dehena,  mürtya  dem  tanübhift;  hasta 
aber  findet  sich  in  gleichem  Zusammenhange  Mfcchakajika  135,  i 
hatthacatfijadamuha^mjijadaindiacaffijade  ge  kkhii  mättuce  und 
welcher  Art  die  Sünden  vor  allem  waren,  welche  der  vedische 
Inder  mit  den  Händen  beging,  zeigt  uns  A V.  6,  1 1 8,  i  yäd  dhästä- 
bhyäffi  cakrmä  kilbisäny  aksäf^äffi  gandm  upalipsamänäh,  Sünden, 
die  mit  den  Füssen  begangen  werden,  finden  sich  nirgends  erwähnt 
und  sind  auch  nicht  zu  envarten.*  pa4bhih  in  4,2, 14  bedeutet  also 
nichts  anderes  als  was  es  in  Strophe  12  bedeutet:  »mit  den  Augenc. 
Im  Mittelindischen  lautet  pa^  »Auge«  gemäss  den  Sprachgesetzen 
paso  und  pasa^ifi  {^ ^x{.,  B.B.  6,  104).  Das  Wort  fehlt  also  nur  im 
klassischen  Sanskrit. 

padbhili  findet  sich  sodann  4, 38, 3 ,  wo  von  Dadhikrävan 
gesagt  wird  paiibhir  grdhyantmft  medhayüffi  nä  c^ram,  Del- 
brück rechnet  (Altind.  Syntax  p.  103)  diese  Stelle  zu  denen,  in 
welchen  der  Plural  auffällig  ist;  weshalb,  ist  mir  ganz  unklar.  Ich 
habe  oben  p.  124  darzulegen  gesucht,  dass  Dadhikrävan  ein  be- 
rühmtes Rennpferd  gewesen  ist.  Auch  Roth  sieht  in  ihm  ein 
Ross,  freilich  ein  göttliches,  das  er  mythologisch  deutet,  aber  doch 
immer  ein  Ross,  also  ein  Tier  mit  vier  Beinen.  In  dieser  Hinsicht 
wäre  also  an  paclbhih  im  Sinne  von  »mit  den  Füssen«  nichts  aus- 
zusetzen. Grassmann  übersetzt:  »Im  Laufe  strebt  er,  wie  ein 
Held  nach  Beute«.  Die  j/^^ö'rrtV/  heisst  stets  »gierig  sein«,  »be- 
gierig sein«  und  es  ist  durchaus  unzulässig  für  die  eine  Stelle 
4*38,3,  ihr  die  sinnliche  Bedeutung  »ausgreifen«,  »rasch  schreiten« 
zu  geben  und  lateinisch  gradior  zu  vergleichen.  Auch  pragardhin 
4,40,3.  10,142,4  heisst  nur  »begierig«,  von  Dadhikrävan  =  »be- 
gierig nach  dem  Preise  oder  Siege«  {4,  ^Sy  6  srdjaf;i  krnvanö  jdfiyo 
nä  pibhva),  von  dem  Heere  =  »beutelustig«.-  Ebenso  liegt  nur  der 
Begriff  »gierig«   in  grd/mü,  gfdhra,  gftsa,  gardhm.     paibhir  gf- 

•  AV.  14,2,59.61  besteht  die  Sümle  nicht  im  Tanzen,  sondern  im  Weinen, 
wie  besonders  Strophe  60  zeigt. 

^  si'fiä  bedeutet  nie  »Gcschoss*,  ebensowenig  sdri^a.  seucini  sflla  und  sdrgo 
nd  sj'jffä//  heissen  ^v\ie  ein  Heer  (eine  Schar)  auseinander  (nach. verschiedenen  Seiten) 
gegangen,  aufgelöst«.  Man  vergleiche  10,  142,  4  pfthag  eh  pragardhimva  seuä.  Es 
ist  lat.  exercitus  effusus  und  agmen  effusum. 
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dliyan  kann  also  auf  keinen  Fall  heissen  >mit  den  Füssen  aus- 
greifend«. Dem  widerspricht  auch  entschieden  der  Vergleich;  ein 
streitlustiger  Held,  der  mit  den  Füssen  ausgreift,  ist  in  der  vedi- 
schen  Zeit  ebenso  unerhört  wie  später.  Der  Held  fordert  die  Geg- 
ner zum  Streit  heraus,  schmäht  sie  und  rühmt  sich  selbst,  befindet 
sich  aber  dabei  meist  auf  dem  Streitwagen,  nicht  zu  Fuss.  Man 
vergleiche  5,63,  5  räthatfi  yunjate  Marittah  . . .  QÜro  nä  gdvistisu; 
9,  15,  I  esä  ..  yäti  ..  cüro  rdthebhir  äi;übhih;  9,96,  i  prä  senänth 
furo  ägre  räthänaffi  gavydnn  eti;  9, 94,  3  (uro  nä  rätkafi.  Kam 
es  zum  Ringkampf  (6,  25, 4),  so  sprangen  die  Kämpfer  natürlich 
vom  Wagen.  Das  war  aber  die  Ausnahme  von  der  Regel  und  da- 
von ist,  wie  der  Zusammenhang  zeigt,  hier  nicht  die  Rede.  Dadhi- 
kravan  ist  als  bereits  laufend  geschildert:  dnu  pravdteva  drdvan- 
tarn  .  .  .  rathatüraifi  vätam  iva  dhrdjantam  und  daher  ist  auch 
nicht  an  die  Zeichen  der  Ungeduld,  wie  Scharren  mit  den  Füssen, 
zu  denken.  Das  ist  durch  den  Zusammenhang  ebenfalls  völlig  aus- 
geschlossen. Deshalb  wird  padbhih  hier  nicht  heissen  können:  »mit 
den  Füssen«.  Ludwig  übersetzt  (75,3):  »der  wie  mit  Schlingen 
bestrebt  zu  erfassen,  als  lanzenkundiger  Held«.  Das  ist  mir  gänz- 
lich unverständlich  und  schon  deshalb  falsch,  weil  bei  paibhili  kein 
nd  oder  iva  steht,  das  Ludwig  hineingebracht  hat.  Ludwig  hat 
aber  darin  Recht,  dass  er,  wie  auch  Sayana  an  andern  Stellen 
thut,  paibhih  (Pada  pat-bhili)  zu  pa;  »Strick«,  »Schlinge«  zieht. 
Aus  ^^/^o, ^ griväyätii  baddhö  apikaksd  äsdni  ersehen  wir,  dass 
Dadhikrävan  an  drei  Stellen  pdgas  hatte.  Säya^a  erklärt  ganz 
richtig:  baddhapalyankasyoktesu  sthancsu  päcabandhält  smfibhavanti 
d.h.  es  sind  die  Stricke  gemeint,  mit  denen  der  Sattel  oder  die 
Schabracke  befestigt  w^urdc,  welche  man  Dadhikrävan  vor  dem 
Rennen  auflegte.  Bei  Reit-  und  VVagenpferdcn  wurden  die  um  den 
Hals  und  in  das  Maul  gelegten  Stricke  als  Zügel  benutzt,  wie 
ich  oben  p.  103  paibhih  übersetzt  habe.  Genauer  ist  vielleicht 
»Riemen«.  Der  Vergleich  ist  also  der,  dass  Dadhikrävan  im 
Laufe  ungeduldig  die  Riemen  erfasst  und  sie  schüttelt  wie  ein 
streitlustiger  Held  die  Zügel.  Dass  dies  den  Indern  als  Merkmal 
eines  feurigen  Rosses  galt ,  beweist  6,  36,  2  syüinagfbhe  düdhayt^ 
'rvatt\  Das  erste  Beiwort  entspricht  dem  padbhifi,  das  zweite 
dem  gfdhyantam.  Vom  Helden  gebraucht  ist  pa^bhir  grdhyati 
zu   übersetzen   »er  lässt   die  Zügel   schiessen«    (ragmin   viuc),  was 


/ 
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der   Gegensatz   zum    strammen    Anziehen    ist    (racmui  yam   oder 

Dieser  Deutung  scheint  nun  pdfibiga  zu  widersprechen.  Aller- 
dings, wenn  man  es  »Fussfessel,  besonders  für  das  Pferd«  übersetzt 
und  :t£Xvi,  pedica  vergleicht,  wie  dies  Roth  gethan  hat  und  nach 
ihm  alle  als  selbstverständlich  ansehen.  Eine  Prüfung  des  Wortes 
fuhrt  aber  zu  einem  ganz  anderen  Ergebnis.  Zunächst  ist  festzu- 
stellen, dass  pdibUa  durchaus  nicht  besonders  vom  Pferde  gebraucht 
wird.  Unter  den  neun  Stellen,  die  Roth  anführt,  beziehen  sich 
nur  vier  auf  das  Pferd,  wobei  aber  Qatapathabr.  14,9, 2^  i3=Chän- 
dogya  UpaniSad  5,  i,  12  ist,  und  an  keiner  ist  die  Bedeutung  »Fuss- 
fessel«  auch  nur  wahrscheinlich.  S.V.  i,  162, 14  lautet:  nikrdmatiayn 
nisddanavi  vivdrtanaf/i  ydc  ca  pddbigani  drvata/i.  Säyai>a  erklärt 
hier :  padbigam  pädabandhanam  \  yad  vä  \  bandhanavi  pat  tadvän 
pradegaft;  zu  TS.  4,6,9,  i  aber  pa4vii;aifi  pädabandhanasthänmti 
pädaksiit^Kiarajo  vä;  Mahidhara  zu  VS.  25,38  padvUa'tft^padesu 
ingati  padvh^^ft  \  pädabandhanam.  Er  lässt  aber  auch  die  Deu- 
tung auf  die  Bewegungen  (cesfitäni)  des  Pferdes  zu.  Zu  RV. 
1, 162, 16  saf^tdänam  drva?itaffi  pddbicam  erklärt  Saya^a  saifidanam 
mit  (irobandhanam,  zu  TS.  4, 6, 9, 2  mit  bandhanasädhanatfi  däma, 
Mahidhara  zu  VS.  25,  39  wie  Sayana  mit  girobandhanain,  pddbiQam 
aber  Säyaija  zum  I^V.  mit  pädesu  pravisfatfi  pädabandhanam,  zur 
TS.  mit  pädabandhaftasthänagatä  rajjufi,  Mahidhara  mit  pädaban- 
dhanam. Man  ersieht  daraus,  dass  eine  bestimmte  Tradition  über 
die  Bedeutung  von  pddbiga  nicht  vorhanden  war.  Die  Scholiasten 
etymologisierten  gerade  so  wie  die  europäischen  Gelehrten,  indem 
sie  päd  an  das  ihnen  wohlbekannte  padbhih  anknüpften  und  in  bU'a, 
vica  nach  ihrer  Weise  die  Yvig  suchten.  Den  Gegensatz  fanden 
sie  in  sa^fidäna ,  das  sie  mit  »KopffesseU  erklären,  obwohl  diese 
Bedeutung  durchaus  nicht  in  dem  Worte  liegt.  Sayana  erklärt  es 
zu  TS.  2, 4,  7,  2  nur  mit  drdhabandhayiasädhanam  und  Därila  zu 
Kaugikasütra  16,6  m\\.  pädabandhanam  und  dass  diesem  Worte, 
nicht  aber  pddbiga  die  Bedeutung  >Fussfessel«  zukommt,  kann  man 
schon  aus  der  bestimmten  Angabe  der  Lexikographen  (B.-R.  s.  v.) 
vermuten,  dass  samdäna  auch  ^^die  Gegend  unterhalb  des  Kniees 
beim  Elefanten«  bedeutet.  Dort  wurden  die  Elefanten  angebunden 
und  ebenso  Stiere  und  Kühe,  vielleicht  auch  Schindmähren;  wer 
aber  wird  wohl  ein  edles,   wertvolles  Pferd  je  am  Beine  an  einen 
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Pfosten  festgebunden  haben?  Das  wäre  gleichbedeutend  gewesen 
mit  seinem  Ruin.  Daher  spricht  die  dritte  Stelle  Qatap.  Br.  14, 9, 2, 1 3 
entschieden  gegen  die  Bedeutung  »Fussfessel«  fiir  pdibica.  Sie 
lautet:  yäthä  mahäsuhayäh  saindhaväli  pä4vica(;ankünt  savtvr/u't, 
wozu  Chandogya  Up.  5,  i,  12  zu  vergleichen  ist  yatha  stüiayah 
paiviga^ankün  satftkhidet.  Die  Pferde  aus  Sindh  gehören  zu  den 
besten  Pferden  (oben  p.  10.  Jätaka  No.  254;  im  Agvavaidyaka  6,  3 
werden  sie  zu  den  madhyäs  gerechnet).  Nun  denke  man  sich 
ein  gutes  Pferd,  das  solange  über  seinem  Pflock  zerrt,  an  den  es 
mit  dem  Fusse  gebunden  ist,  bis  es  ihn  herausgerissen  hat!  Die 
Folge  ist,  dass  es  lahmen  wird.  Das  haben  die  vedischen  Inder 
ebensogut  gewusst  wie  wir.  Wenn  also  (Jaqikara  zur  Chandogya 
Up.  p.  300,  7  pa^vicacanknn  erklärt  mit  pädabandkanakilän,  so  ist 
er  der  herkömmlichen  Scholiastenerklärung  gefolgt  und  hat  als 
Philosoph  interpretiert,  nicht  als  Pferdekenner.  Auf  die  P'tymologie 
von  Änandagiri  (p.  300,20),  die  schwerlich  richtig  herausgegeben 
ist ,  mag  es  genügen  hingewiesen  zu  haben.  Plinen  vollständigen 
Commentar  giebt  uns  Qigupälavadha  5,  59  utkhäya  darpacalitetta 
sahaiva  rajjvä  kilam  ...  akulyakari  katakas  turagena  verglichen 
mit  Strophe  6r :  viuktäs  trnäni  paritah  kafaka^fi  carantas  . .  .  sa- 
sruh  . . .  dämäncalaskhalitalolapadavi  tnraffigah.  Mallinatha  erklärt 
rajjva  mit  pägenUy  kilam  mit  gahkum,  dämaücala  (wofür  jedenfalls 
damäücana  zu  lesen  ist)  mit  pädapaga. 

Von  diesem  sicheren  Grunde  aus  ergiebt  sich  nun  die  klare 
Lösung  von  selbst.  RV.  i,  162,  8  lesen  wir:  yäd  väjino  däma  satji- 
danam  drvato  ya  girsanya  raganä  rdjjur  asya.  liier  ist  das  däma 
saifidänam  deutlich  der  girsanya  ragana  rdjjuh  gegenübergestellt, 
däma  saifidänam  entspricht  also  dem  damdncaua  und  die  girsanyd 
ragaiiä  rdjjuh  der  rajju  im  Qigupalavadha,  die  Mallinatha  mit  pdga 
erklärt  und  wofür  RV.  I,  162,  16  und  im  (^atap.  Br.  wie  der  Chan- 
dogya Up.  pdilbiga  steht.  Dieser  einfachen  Folgerung  haben  sich 
auch  die  Scholiasten  nicht  entziehen  können.  Während  Säyana  zu 
HV.  1,162,  16  savidivjam  mit  cirobandJianam  erklärt,  weil  er,  wie 
bemerkt,  darin  den  Gegensatz  zu  paiibUa  sucht,  das  er  dort  als 
iFussfcssel-  deutet,  erklärt  er  zu  1,162,^  sa^idmiam  m\i  pd da bafi- 
dJianam  und  zu  TS.  4,  6,  8,  3  mit  prsthapdde  bamihamisadhaiiaiji 
däma  pädasayiddnddi  und  Mahidhara  zu  VS.  25,31  mit  pädaban- 
dhanarajjuli,    Sie  stimmen  hier  also  mit  Därila  und  dem  klassischen 
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Sanskrit  überein.  Die  Fussfessel  der  Pferde  ist  also  saijidana,  nicht 
pä4bica,  und  eine  solche  Fussfessel  trugen  nur  die  losgelassenen 
Pferde  (tnuktäs  turaifigäJi),  Es  war  das  ein  Strick,  der  vermutlich 
mit  irgend  einem  Holzstück  beschwert  war  und  es  den  frei  weiden- 
den Pferden  unmöglich  machen  sollte  zu  entfliehen.  So  ist  es  bis 
auf  den  heutigen  Tag  in  Holstein.  Eine  solche  Fussfessel  konnte 
man  getrost  auch  edlen  Pferden  anlegen;  sie  hinderte  sie  am  schnellen 
Laufen,  that  ihnen  aber  sonst  keinen  Schaden.  pä4bica  ist  also 
nur  »Strick«,  »Fessel«  und  das  erweisen  die  übrigen  Stellen  schla- 
gend.  Im  RV.  kommt  das  Wort  nur  noch  10,97,  '6  vor  muücäntu 
viä  Yamäsya  pd<ibicät  =  t^ .  6,96,2.  Säyaija  erklärt  es  auch  hier 
mit  pädabanifhanän  nigaiät ,  Mahidhara  zu  VS.  12,90  aber  sagt: 
pa4vic(t^abdo  bandhanaväci  \  Yaniabandhaitanimittät  päpän  vtäfft 
muücantii.  Die  Scholiasten  zu  Latyäyana  Qrautas.  2,2,11  {\\o  pai- 
vifigäi)  und  Äpastamba  Qrautas.  7,21,6  geben  keine  Erklärung.  Wie 
hier,  so  wird  das  pädbica^n  dem  Todesgotte  auch  zugeteilt  AV. 
8,  1,4  nirtyöh  pädbUcim  avamuücdmänali ;  12,  5, 15  mrtyöli  pädbtaa 
ä  dyatl  und  16,  8,  27  sä  mrtyöli  pädbigät  päcän  mä  moci.  Für 
pädbiga  steht  nun  öfter  paga ;  so  AV.  3, 6,  5  m,rtyb/i  pagair  amo- 
kyaih;  12,4,37  ^fiT^yoh  pagesu  badhyatäni  und  wiederholt  mriyu- 
pagäfi  (Whitney,  Index  s.  v.).  Auch  später  ist  nur  von  einer 
Schlinge  oder  Schlingen  des  Todesgottes  die  Rede  (B.-R.  s.  v. 
päga  und  virtyupäcä),  nirgends  aber  wird  gesagt,  dass  er  die 
Menschen  am  Fusse  fesselt.  Aus  der  Legende  von  Savitri  ersehen 
wir,  dass  man  glaubte,  Yama  zöge  dem  Menschen  die  Seele  aus 
dem  Leibe  und  bände  diese  mit  seiner  Schlinge  (MBh.  3,297,16). 
Die  Seele  fuhrt  er  fort,  der  Leib  bleibt  auf  der  Erde.  Ähnlich  war 
gewiss  auch  die  vedische  Anschauung;  ganz  ausgeschlossen  ist 
sicherlich  die  Ansicht,  dass  Yama  die  Toten  am  Fusse  festbinde. 
pddbiga  heisst  also  auch  hier  nur  »Strick«,  »Fessel«,  > Schlinge << 
und  es  scheint  vorwiegend  von  Yama  gebraucht  worden  zu  sein, 
da  es  AV.  16,8,27  noch  ausdrücklich  neben  päca  steht,  das  in  den 
vorhergehenden  Strophen  allein  gebraucht  ist.  Die  letzte  Stelle, 
die  Roth  unt^r  pädbica  anführt,  ist  TBr.  1,6,10,3  caUispath^  ju- 
hoti\esd  vä  agnhiäm  pdctvigo  näma.  Roth  übersetzt  das  Wort 
hier  mit  »Halteplatz«.  MS.  i,  10,20  (p.  160,4)  steht:  catuspathd 
yajayec  j  catuspath^  vai  Rudränatfi  grhali.  päibtga  bezeichnet  also 
den  Kreuzweg  als  den  Ort,  der  die  Agni-Rudras  festhält,  an  dem 
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sie  dauernd  bleiben.  Diesen  Stellen  füge  ich  noch  hinzu  Mantra- 
brähmana  i,  3,  10  nach  Knauer  zu  Gobhila  Heft  2  p.  59:  annat/i 
pranasya  paivhn^ah  »Speise  ist  die  Fessel  des  Lebenshauches«. 
1,3,8  steht  dafür  annapacena.  Es  ist  klar,  dass  auch  hier  päd- 
vhfiga  nicht  »Fussfessel«  bedeuten  kann. 

pä(lbi(a  widerspricht  also  meiner  Deutung  von  paibhir  gf- 
dhyantam  in  4,  38,  3  nicht  nur  nicht,  sondern  bestätigt  sie.  paf  ist 
Nomin.  zu  pag  »binden«  (Säyaija  zu  RV.  i,  162,  14)  und  in  vifLga, 
viga,  biga  kann,  wie  Roth  vermutet  hat,  vincire,  vinculum  stecken. 
pä4bica  vergleicht  sich  dann  Compositen  wie  dämampäca,  päga- 
bandha,  pägabandhana,  pägarajju,  niga^abandhana,  rajjubandha, 
grhkhaläpäga ,  grnkhaläbandhana ,  syümaragmi  u.  s.  w.  Dasselbe 
pag  liegt  auch  vor  in  dem  Eigennamen  Päigrbhi  RV.  10,49,5, 
wozu  die  Eigennamen  Pagadyninna,  Pägin,  RajjukattfJia ,  Rajjii- 
bhära,  Nigada  (Vaipgabrähma^a  p.  4,  i .  2),  sowie  syümagfbh  6, 36,  2 
zu  vergleichen  sind. 

Dieselbe  Bedeutung  hat  paibhih  auch  10,79,2: 

dträny  asmai  paibhili  säf/i  bharanty 
uttänähastä  ndmasadhi  viksü 


Grassmann  übersetzt:  »Sie  häufen  ihm  zu  Fuss  die  Nahrungs- 
mittel, mit  ausgestreckter  Hand  in  Häusern  betend«.  Dass  die 
Leute  im  Hause  nicht  zu  Pferd  oder  Wagen  erscheinen  werden,  ist 
allerdings  wahrscheinlich.  Meinte  Grassmann  aber  »zu  Fuss  des 
Agni«,  worauf  ^/röfj^  aksi,  jihväyä  derselben  Strophe  fuhren  könnte, 
so  widerspricht  dem  der  Instrumental.  Ebensowenig  geht  es  an, 
etwa  an  Stellen  wie  6, 1,6  üpa  jhubadho  ndmasä  sadema  und  7,2,4 
saparyävo  bhäramär^a  abhijüü  prd  vfujate  ?idinasä  barkir  Agnaü 
zu  denken.  Zwischen  Füssen  und  Knieen  ist  ein  grosser  Unter- 
schied. Bei  einer  Verehrung  mit  Füssen  könnte  man  nur  an  Tanz 
denken.  Religiöser  Tanz  ist  aber  in  Indien  verhältnismässig  selten 
gewesen  (Weber,  Ind. *  Litteraturgeschichte  ^  p.  215  mit  Anm.  209. 
Ludwig  4,58)  und  hat  jedenfalls  im  Culte  des  Agni  keine  Rolle 
gespielt.  3i  I4i  5  und  6,16,46  begegnet  ebenfalls  die  Verbindung 
uttändhastd  ndmasä  ohne  weiteren  Zusatz,  padbhih  kann  daher 
auch  hier  nicht  heissen  vmit  den  Füssen«.  Ludwig  übersetzt 
(428,2):  »seinen  Frass  sammeln  sie  mit  Stricken  ihm«.  Und  das 
ist  wesentlich  richtig.     Mit  pa4bhilt  sind  die  Stricke  gemeint,  mit 
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denen  das  Brennholz  zusammengeschnürt  wird,  die  sonst  idhfpiasaffi- 
nahana  (Hillebrandt,  Altind.  Neu- u.  Vollmondsopfer,  Jena  1880, 
p.  82  Anm.  3.  Ludwig  4,309),  später  käsfharajju  heissen.  Dem 
paibhih  sätfi  bharanti  entspricht  TS.  1,1,2,2  susaf;tbhftä  tvä  sdnt 
bharävii,  was  Säyai^a  ganz  richtig  erklärt  mit :  susthu  sa'tftgrahtttivt 
yogyayä  ra^anaya  safitgrhnämi.  Die  Stricke  für  das  Holz  waren 
aus  Darbhagras  und  wurden  hier  wohl  mit  verbrannt;  sie  dienten 
nur  dazu,  das  Auseinanderfallen  der  Scheite  bei  der  Speisung  des 
Feuers  zu  verhüten.  Ich  übersetze:  > Seine  Nahrung  machen  sie 
mit  Stricken  zurecht«.  Der  Satz  entspricht  völlig  dem  samidbhih 
in  3,1,2  samidbhir  Agnitji  ndmasä  duzfasyan;  8,43,12  utd  tvä 
nämasä  vaydm  ...  Agne  samidbhir  imake  (cfr.  8,  19,5),  und  dem 
Sinne  nach  ist  gleichwertig  3,  14,  5  vaydtft  te  adyd  rariniä  hi  kä- 
mam  uttändhastä  ndmasopasddya,  Dass  nicht  mit  SkydLtidi,  (Agnaye 
"dhvaryvadayah  padbhih  pädair  abhigatyaträni  saf^bkaranti)  und 
Ludwig  an  den  Adhvaryu  zu  denken  ist,  liegt  auf  der  Hand.  Es 
folgt  5»  64,  7: 

ucchdntyäfft  me  yajata  devdksatre  rücadgavi 

sutdjfi  sömaf^  nd  hastibhir  ä  padbhir  dkävatapi  narä  \ 

bibhratav  Arcanänasam  \\ 

hastin  soll  nach  R o  t h  heissen :  »mit  Händen  versehen«,  »geschickt 
mit  der  Hand«,  »hantierend«.  Grassmann  deutet  es  hier  auf  die 
Finger  und  übersetzt  »an  der  Hand  befindlich«,  kiip  ist  aber  nir- 
gends Masculinum,  sondern  stets  Femininum.  Wer  mit  Grassmann 
wegen  9,  80,  5  tdt^i  tvä  hastino  viddhuinantani  ddribhir  duhdnty 
apsü  vrsabhdffi  ddca  ksipah  das  Wort  ksip  zu  einem  Masculinum 
stempeln  will,  der  muss  auch  annehmen,  dass  in  der  unmittelbar 
vorhergehenden  Strophe  4  tdifi  tvä  dev/bhyo  mddhumattama^jt  ndrah 
sahdsradhära^n  diihate  ddca  ksipali  die  Finger  »Männer«  genannt 
sind,  was  Unsinn  ist  und  den  vedischen  Anschauungen  widerspricht, 
nach  denen  die  Finger  als  svdsäras  »Schwestern«  aufgefasst  werden. 
Ludwig  zieht  hastibhih  hier  zu  padbhili  und  übersetzt:  »wie  mit 
greifenden  Schlingen«.  Aber  hastin  kann  hier  keine  andere  Be- 
deutung haben,  als  es  in  ganz  gleichem  Zusammenhang  9,  80,  5  und 
3»  36, 7  amcüffi  dnhanti  hastino  bharitrai/j.  haben  muss  und  über 
seine  Bedeutung  belehrt  uns  5,43,4  ddga  ksipo  yunjate  bähü  ddriffi 
sömasya  yä  (,'amitärä  suhdstä  verglichen  mit  9, 97,  37  sdpanti  ydm 
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. . .  adhvarydvo  rathirasah  suhdstält  und  10,  30,  2  ädhvaryavo  .  . . 
täfn  äsyadhvam  ürmim  adyä  stikastä^.  Gemeint  sind  also  die 
Adhvaryns  und  hastin  ist  dasselbe  wie  suhästa  und  da  dies  vor- 
wiegend von  den  Künstlern,  den  Rbhus,  gebraucht  wird,  so  wird 
hastUi  auch  nur  bedeuten  »geschickte  Hände  habend«,  »mit  der 
Hand  geschickt«,  weiter  aber  auch  nichts.  Man  vergleiche  auch 
die  Wörterbücher  unter  hdstya  und  suhästya  und  9, 79, 4  apsü  tva 
häsiair  duduhnr  manistj^a/i.  Der  Adhvaryu  musste  als  Schlächter 
des  Tieres  und  Spüler  des  Somas  {apsü;  der  eigentliche  Presser 
des  Somas  war  der  Brahman,  oben  p.  94  f.  iio)  eine  geschickte 
Hand  haben,  nä  hastibhih  steht  also  wieder  für  hastibhir  nd  und 
es  liegt  ein  unausgefiihrter  Vergleich  vor  (Index  unter  nd  und  Ver- 
gleich). Varu^a  und  Mitra  sollen  zu  dem  gepressten  Soma  herbei- 
eilen, wie  die  Adhvaryus  zum  Spülen  des  Somas  eilen.  Der  Ver- 
gleich ist  passivisch  gewendet  =ydthA  hastibhir  ä  dhävydte  tdthä 
ä  dhävataf/i  narä.  Vom  gepressten  Soma  haben  die  Adhvaryus 
nicht  den  Hauptvorteil.  Ihr  Geschäft  beginnt  vorher.  Daraus  er- 
giebt  sich  nun,  dass  pa(}bhih  kein  neues  Moment  in  den  Satz  bringen 
kann.  Es  muss  zu  a  dhävatam  gehören  und  wird  »mit  den  Füssen« 
bedeuten,  also  lediglich  um  des  Vergleiches  willen  beigefügt  .sein. 
In  der  Übersetzung  kann  es  ganz  fehlen.* 

Dieselbe  Bedeutung  -wird  päd bhili  auch  haben   10,99,12: 

evä  mahö  asura  vaksdthäya 

Vamrakdlp  padbhir  üpa  sarpad  Indrani  l| 

Dsiss  l'a^nrakd  nicht,  wie  Roth  meint,  > Ameischen«  bedeutet,  geht 
klar  aus  dem  Beiworte  7nahd  hervor.  »Ein  grosses  Ameischen« 
wäre  doch  gar  zu  sonderbar  und  nicht  weniger  seltsam  wäre  es, 
mahds  als  Genetiv  sing,  zu  fassen,  zu  vaksdthäya  zu  ziehen  und 
auf  Indra  zu  deuten.  Dass  ein  Ameischen  dem  Indra  zum  Gedeihen 
verhelfen  sollte,  ist  schwer  zu  glauben  und  wird  direkt  widerlegt 
durch  den  folgenden  Vers  sd  iyandh  karati  svastivi  asmä  isam 
ürjafß  suksitim  tn^vam  abhält,  sd  kann  nur  Indra,  asmai  nur 
Vamraka   sein.    Vamrakd   ist   Eigenname    und   wohl    identisch  mit 

'  n'nad^aii  in  dem  ersten  Verse  gehört  zu  mchantyCim  und  bezeichnet  die 
Morj^enrÖle.  Man  vergleiche  ru^atpa^u,  ni^advaisa  und  (irassmann  unter  rü^u/. 
tit7'iik}ütrti  ist  ==>' Himmel«.  Ich  übersetze:  »Wenn  am  Himmel  die  Morgenröte  auf- 
leuchtet ,  dann  kommt  ihr  Heilige  zu  meinem  gepressten  Soma  ,  wie  die  Adhvar>us 
\^/\.\\\\  Spülen  lies  Somas},  «>  ihr  Männer,  Arcandnas  hegend ». 
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Vamrä  1,112,15  (^o,  99, 5?).  Es  ist  möglich,  dass  er  identisch  ist 
mit  dem  in  4,19,9  und  4,30,16  en^'ähnten  puträ  agrüvafi,  der, 
ausgesetzt,  von  den  Ameisen  angefressen  (vamrtbhir  adänä)  und 
von  Indra  gerettet  wurde.  Von  dieser  Begebenheit  könnte  er  den 
Namen  Vamrakä  erhalten  haben.  Dass  paibhilj.  heisst:  >mit  den 
Füssen c,  dafür  scheint  mir,  wie  in  5,64,7  a  dhävatam,  so  hier  üpa 
sarpat  zu  sprechen,  sowie  die  letzte  Stelle,  an  der  pa^bhih  erscheint, 
VS.  23, 13:  esd  syd  ratthyö  vvfsä  pa^bhic  ccatürbbhir  ^d  agann} 
Dazu  stellt  sich  AV.  3, 7, 2  änu  tvä  hariiiö  vfsä  padbhig  catiirbhir 
akramit  und  4,  14,  9  padbhi^  catürbhili  prdti  tistha  diksü. 

Es  ist  also  klar,  dass  padbhili  »mit  den  Füssen«  sein  4  aus 
den  Stellen  bezogen  hat,  wo  die  Form  zw  pag  »Auge«  oder /^z^: 
»Strick«  gehörte.  Es  verdankt  seine  Entstehung  dem  Bestreben 
der  Redaktoren  der  Sarphitä,  der  von  ihnen  nicht  mehr  verstande- 
nen und  falsch  gedeuteten  Form  an  allen  Stellen  die  gleiche  Gestalt 
zu  geben.  Um  pddbi^a  zu  erklären,  darf  daher  padbhili  nicht  ver- 
wertet werden;  die  Worte  haben  gar  nichts  mit  einander  zu  thun. 
Das  alte  Verhältnis  hat  der  AV.  erhalten,  der  padbhih  und  päd- 
bi^a  schreibt.  Man  beachte  auch,  dass  in  den  starken  Casus  das 
s  von  spac:  sich  gehalten  hat:  spät,  spd^am,  spdcas,  und  ebenso 
im  Acc.  plur.,  der  gleichen  Accent  mit  dem  Nom.  plur.  hat,  dass 
das  s  dagegen  in  padbhili  fehlt,  weil  der  Accent  auf  die  Endung 
gerückt  ist.  Wie  das  Mittelindische  zu  vedisch  pdf  »Auge«  sein 
paso  vom  Praesensstamm  pdi^ya-  stellt,  so  das  Sanskrit  selbst  zu 
vedisch  pdg  »Strick«   sein  pa^a. 

§  22. 
bhurij. 

Ich  habe  oben  p.  230,  um  den  Zusammenhang  nicht  zu  unter- 
brechen, von  einer  Erörterung  von  bhiirij  abgesehen,  muss  dieselbe 
aber  hier  geben,  da  ohne  sie  RV.  4,2,  14  nicht  völlig  klar  wird. 
Roth  hat  fürRV.  8,4, 16  und  AV.  20, 127,4  die  Bedeutung  »Schere«, 
für  RV.  4,2,14.  9,26,4.  71,5  die  Bedeutung  » Schnitzbank  ^s  auf- 
gestellt; Ludwig  übersetzt  > Hände«,  »Arme«  im  Anschluss  an  die 
Tradition.  Dass  Roths  Deutung  nicht  richtig  ist,  zeigt  AV.  20, 127,4: 

*  .So  schreibt  «lic  sehr  interessante  und  gute  Ausgabe  der  VS.  Hombay  sanivat 
1944,  gaka   1S09. 
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östhe  jihvä  carcariti  ksurö  nä  bfmrijor  iva.  Es  ist  klar,  dass 
bhurijolp  dem  östhe  entspricht,  also  Locativ  ist.  Die  Zunge  be- 
wegt sich  an  der  Lippe,  wie  das  Schermesser  auf  den  bhurijaii. 
Roth  kann  den  Worten  nur  einen  Sinn  abgewinnen,  indem  er  ksurä 
mit  »Schneide«  übersetzt.  Das  heisst  aber  das  Wort  nie.  bhurij 
muss  einen  Gegenstand  bezeichnen,  an  oder  auf  dem  das  Scher- 
messer schnell  dahinfährt  und  das  Gleiche  beweist  8,4,16  sätit  nah 
cigthi  bhurtjor  iva  ksuräm  »mache  uns  schneidig  wie  das  Scher- 
messer auf  den  bßmriJ€.  Da  bhurij  nur  im  Dual  gebraucht  er- 
scheint, so  muss  es  etwas  aus  zwei  Teilen  Bestehendes,  etwas  Dop- 
peltes sein.  Die  Tradition  giebt  dem  Worte  die  Bedeutung  »Arm* 
(Naigh.  2,4)  und  Devaräja  fülut  ?.V.  9,26,4  als  Beleg  an.  Zwei- 
mal, 4,2,  14  und  9,71,5,  wird  das  Wort  vom  Wagen  gebraucht; 
an  der  ersten  Stelle  wird  der  Wagen  mittels  der  bhurij  richtig  ge- 
lenkt, an  der  zweiten  wird  gesagt,  dass  die  Finger  den  Soma  in 
den  Schoss  der  Aditi  treiben,  wie  man  einen  Waagen  vermittelst 
der  bhurij  treibt  (sdm  i  räthatfi  nä  bhurijor  ahesata  däga  svä- 
säro  Aditer  updstha  ä).  Die  richtige  Lenkung  eines  Wagens  hängt 
aber  wesentlich  davon  ab,  dass  die  Deichsel  richtig  eingesetzt  ist. 
Die  Deichsel  aber  sitzt  heute  genau  da,  wo  sie  im  alten  Indien 
sass,  nämlich  zwischen  den  »Deichselarmen«,  wie  der  term.  techn. 
heute  noch  ist.  So  aber  lautete  er  auch  in  Indien,  wie  wir  aus 
Gobhila  3,4,31  ersehen:  goyukta^fi  ratham  upasa^fikramya  paksasi 
kübarabähü  väbhimrcet.  Diese  kübarabähü  sind  die  bhurijau 
und  die  Tradition  hat  die  W^ahrheit  erhalten,  wenn  sie  bhurijau  = 
bahü  setzt.  4,  2,  14  ist  oben  p.  229  f.  bereits  besprochen  worden. 
rtd'tji  yam  heisst  vom  Wagen  »in  die  Richtung  bringen«,  von  den 
Sünden  »wieder  in  Ordnung  bringen«,  »gut  machen«.  Im  Slang  sagt 
man  »richtig  deichseln«  und  das  trifft  genau  den  Sinn,  äpasä  bhu- 
rijoh  ist  s.  v.  a.  bhurigbhyäm=  »durch,  vermittelst  der  Deichselarme«. 
^^9' 71  »5  ^ber  ist  bhurijoh  Locativ  in  gleichem  Sinne  =  »wie  man 
einen  Wagen  vermittelst  der  Deichselarme  treibt«.  Der  Locativ 
statt  und  im  Sinne  des  Instrumentals  ist  häufig  bei  allen  Worten, 
welche  »Hand«  oder  »Arm«  bedeuten.  So  sagt  man  3,60,5  sutdifi 
sömam  ä  vrsasva  gäbhastyoh;  9,20,6.  36,4.  64,5.  65,6  mrjyämäno 
gdbliastyoh  (neben  gumbhdmdna  rtdyübhih  und  adbhilt  parisicydse); 
9,71,3  ddribhih  sutdh  pavate  gdbhastyoh;  9,  107,  13  tdm  if/i  hin- 
viiNti . ..  nadisv  ä  gdbhastyoh:  ^,(>\,\  pdri  vrajth^a  bähvör  jagan- 
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vatfisä   svhriiarain;  6,46,  14  gfbhtta   bahvör  gävi;   6,59,7  ^  f^i 
tartvaU  ndro  dhänväni  bähvöh;    1,135,9  racnidyo  hästayor  durni- 
yäntava/i.     Der  Begriff  des  Locativs  tritt  dabei  immer   noch   klar 
hervor.     Arme  und  Hände  sind  nicht  blosses  Werkzeug,  wie  z.  B. 
2, 24,  7  bähübhyäfn  dliaviitäm  agtiim,  sondern  zugleich  der  Ort,  wo 
etwas  geschieht.    So  ist  es  auch  9, 26, 4  täm  ahyan  bhurijor  dfiiyä 
satfiväsänaiji  Viväsvatali  pdtiiji   väcö  ädabhyam.     Der  Zusammen- 
hang zeigt,  dass  mit  täni,  wie  in  Strophe  i — 3  und  5,  der  Soma 
gemeint  ist.    Es  ist  also  undenkbar,  dass  bhurijofi  heissen  soll  »auf 
der  Schnitzbank«.    Die  eben  ausgehobenen  Stellen  machen  es  durch- 
aus  wahrscheinlich,    dass   bhurijoli  —  gäbhastyofi  ist.     Unser  täm 
ahyan  bhurijoli  entspricht  genau  dem  täm  h/t  hinvanti  gäbhastyoli 
in  9,  107,  13.     sayiväsänam   aber  wird  erläutert  durch  Stellen  wie 
9,  78,  I   apö  vdsänali  und  pdtint  vdcdli  durch  Stellen  wie  9,  106,  12 
punänö   väcatfi  jandyann   asisyadat  und   9, 64, 9  hinvänö   vacatn 
ilyasi,    Vivdsvatah  aber  wird  sofort  klar,  wenn  man  es  nicht  mit 
Grass  mann  als  Genetiv,   sondern  als  Ablativ  auffasst.    So  heisst 
es  5,  11,3  von  Agni   mandrd^  kavir   üd  atisfho  Vivdsvataft  »als 
froher  Sänger  erhobst  du  dich  von  Vivasvant« ;   ebenso   heisst  es 
9,  99,  2  vom  Soma  yddi  Vivdsvato   dhiyo  hdritft  /linvdnti  yatave 
»wenn   die  Gebete   den  gelben  von  Vivasvant  entsenden,    dass   er 
dahineile«  und   an   unserer  Stelle  9,26,4  »ihn   entsandten   sie   mit 
den  Armen  andächtig  (dhiyä)  von  Vivasvant,  ihn,  der  sich  (in  die 
Wasser)  kleidet,  den  untrüglichen  Meister  der  Rede«.    Ablativ  kann 
auch  V^ivasvatali  sein  8,6,  39  mdtsvä  Vivasvato  matt  »erfreue  dich 
an   dem   Gebet   von  Vivasvant   her«  d.  h.  das  von  Vivasvant  her- 
kommt.   Der  Genetiv,  abhängig  von  matt,  ergiebt  denselben  Sinn. 
In  solchen  Fällen  unterscheidet  der  Ablativ   sich   nicht  wesentlich 
vom  Locativ,  der  1,46, 13  steht  vävasäna  Vivdsvati  sömasya  pityä 
girä   »die   ihr   bei  Vivasvant    mit   Somatrank   und    Lied    versehen 
werdet«.     Vivasvant  aber  ist  kurzer  Ausdruck  dir  sddanafft  Vivdsva- 
tah.    Wie  hier  stets  Gebete  und  Lieder  mit  dem  Vivasvant  in  Ver- 
bindung gebracht  werden,  so  an  anderen  Stellen  mit  dem  sddanatfi 
Vivdsvatah.     Man  vergleiche:   1,53,1   ny  u  sii   väcat/i  prd  mah^ 
bharämahe  gira  Indrdya   sddane  Vivdsvatah-,    3,34,7  Vivdsvatalt 
sddane  asya  täni  viprä   ukthShili  kavdyo  gf?}anti;   3,51,3  Vivd- 
svatafi  sddane  . . .  abhimätihänaf/t   stuhi;    10,  75,  i  prd  sü  va  äpo 
mahimanam  uttamdffi  kärür  vocati  sddane  VivdsvataJt,     Unklar, 
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aber  nicht  widersprechend,  ist  lo^ii^y  yäsmin  devä  viddthe  mädä- 
yante  Viväsvatah  sädane  dhärdyante.  Roth  s.v.  Fivasvant  meint, 
sddane  Vtväsvatali  sei  s.  v.  a.  »am  Feucraltar«.  Darauf  weisen  aber 
die  Stellen  durchaus  nicht  hin.  Sie  zeigen,  wie  mir  scheint,  ganz 
klar,  dass  sddanmfi  Vivdsvatah  der  Ort  ist,  an  dem  die  Sänger 
(vipräh  kavdyah;  kärük)  standen,  sddafiatfi  Viväsvatah  ist  =  »die 
,Kapelle*  des  Vivasvant*..  Dass  man  den  Platz  nach  Vivasvant  be- 
nannte, mag  seinen  Grund  darin  haben,  dass  Vivasvant  Vater  des 
Yama  ist.  Der  Ilauptsänger  war  der  Udgatar;  sein  Veda,  der 
Samavcda,  aber  war  den  Manen  geweiht  (Manu  4,  124  Samavedali 
smrtah  pitryali),  deren  König  Yama  war.  Dass  im  Cultus  des 
Yama  viel  gesungen  wurde,  scheint  1.1V.  10,  14,  16  triitub  gäyatri 
chdndäfjtsi  särva  ta  Yama  ahitä  anzudeuten.  Es  gab  Lieder  auf 
ihn,  die  yamagtxthas  (J5.-R.  s.  v.,  Stenzler  zu  Päraskara  3, 10,9)  und 
10,  14,4  heisst  es,  dass  die  von  den  Dichtern  verfassten  Sprüche 
ihn  herbeifuhren  sollen  (ä  tva  mdnträh  kavicastä  vahantu).  Die 
Pitaras  hatten  ihre  eigene  Samhitä  (Sämavidhänabrahmana  1,4,20. 
Schrader  zu  Kannapradipa  1,3,8;  auch  der  dort  enviihnte  Soma- 
saman  handelt  von  Yama)  und  ihnen  wurden  selbst  gäthas  in  den 
Mund  gelegt  (Hemädri,  Caturvargacintämani  3,  i  p.  1093  ff.).  Dass 
zugleich  mit  Yama  aber  sein  Vater  Vivasvant  angerufen  wurde,  sagt 
der  KV.  ausdrücklich  10,  14,  5  Vivasvantain  huve  yäli  pita  tc  und 
von  der  Kapelle  des  Yama  haben  wir  die  bestimmte  Überlieferung 
IG,  135,7:  idä}}i  Yamäsya  säda^ia^i  devamänäffi  ydd  ucyäte\  iydm 
asya  dhamyate  nälir  ayä^i  girhhih  pari  skr  tali^^  »Hier  (idäm)  ist 
der  Ort  des  Yama,  der  Kapelle  genannt  wird;  hier  (iydm)  wird 
ihm  die  Flöte  geblasen,  hier  (ayäm)  wird  er  mit  Liedern  verherr- 
licht.«^: Yamäsya  sädafiam  aber  ist  dasselbe  wie  sädanajfi  Vwäsva- 
tah.  Dass  beiden,  Yama  wie  Vivasvant,  zu  Ehren  Wettrennen  ver- 
anstaltet wurden,  habe  ich  oben  p.  1 72  hervorgehoben.  Bezeichnete 
aber  sädanaifi  Viväsvatah  eine  ganz  bestimmte,  allgemein  bekannte 
C)rllichkeit,  so  konnte  man  auch  kurzweg  sagen  » Vivasvant <^  statt 
/'Kapelle  des  Vivasvant*^ ,  wie  man  später  »Varuna«  für  vMeer« 
sagt.  So  erklären  sich  die  oben  besprochenen  Stellen  1,46,13. 
5,  1 1,  3.  8,  6,  39.  9,  26,4.  99,  2  auf  das  einfachste,  ohne  dass  wir 
7\\  mythologischen  Speculationen  oder  der  Behauptung  unsere  Zu- 
flucht nehmen  müssten,  Vivasvant  bedeute  den  Somapriester. 

r^s  bleibt  noch  ^<V^  8,4, 16  j^;//  nah  ^igihi  bhurijor  iva  ksti- 


Gcldner,  PurÄravas  und  Urvag!.  2A^ 

räm  und  AV.  20,  127,4  ost/ie  jihva  carcariti  ksuro  nä  bhurijor 
iva.  Ich  habe  schon  oben  bemerkt,  dass  bhurijoh  nur  den  Ort 
bezeichnen  kann,  auf  dem  sich  das  Schermesser  schnell  bewegt  und 
auf  dem  es  scharf  gemacht  wird.  Den  Schleifstein  wird  das  Wort 
nicht  bezeichnen,  wie  dies  Roth  früher  unter  kiurd  angenommen 
hatte.  Der  Dual  und  die  Grundbedeutung  »Arme«  macht  es  wahr- 
scheinlich, dass  bhurijau  ursprünglich  das  Gestell  bedeutete,  zwischen 
dem  sich  der  Schleifstein  bewegt  und  dann  auf  den  ganzen  Appa- 
rat übertragen  wurde.  Wir  werden  es  also  mit  »Schleifapparat«, 
»Schleifmaschine«  übersetzen  dürfen. 


§  23. 
Purüravas   und   Urvagi. 

I.  Die  späteren  Erzählungen. 

Wer  es  ernstlich  unternimmt,  das  dunkle  Lied  ?.V.  10, 95  zu 
erklären,  muss  die  Vorfrage  stellen,  ob  die  bisherigen  Ausleger 
recht  gehabt  haben,  nur  die  Keime  der  späteren  Fabel  im  K.V.  zu 
vermuten,  und  nicht  schon  ganz  dieselbe  Fabel,  wie  sie  indische 
Dichter  und  Schriftsteller  nachmals  noch  oft  erzählt  haben,  und  ob 
diese  späteren  Erzählungen  nicht  der  einzig  richtige  Schlüssel  zu 
dem  Verständnis  des  alten  Liedes  sind.  Die  Liebesgeschichte  von 
Purüravas  und  Urvagi  ist  ein  echt  indisches  Märchen,  das  auf  seiner 
tausendjährigen  Seelenwanderung  in  der  indischen  Litteratur  fast  in 
allen  wesentlichen  Zügen  sich  gleich  geblieben  ist.  König  Purüra- 
vas und  die  Apsarase  Urvagi  finden  sich  in  gegenseitiger  Liebe. 
Urvagi  geht  mit  dem  König  eine  Gandharva-Ehe ^  ein,  aber  nur 
gegen  ein  bestimmtes  Abkommen.  Dieser  Pakt  (samaya)  ist  der 
Kernpunkt  des  ganzen  Märchens,  zugleich  die  Klippe,  an  welcher 
der  Ehebund  einmal  scheitern  muss.  Von  Urvagi  dadurch  moti- 
viert, dass  solches  bei  den  Apsarasen  Mode  sei,  benützen  ihn  die 
Gandharven,  welche  ein  älteres  Recht  auf  die  Urvagi  haben,  zu 
einer  schmählichen  List,  um  den  König  in  einen  Conflikt  zwischen 
dem  gegebenen  Versprechen  und  seiner  ritterlichen  Pflicht  zu  ver- 
stricken. Urvagi  ist  nicht  im  Complott  mit  den  Gandharven,  aber 
sie   ahnt  im  entscheidenden  Moment  die  List,  und  trotzdem  treibt 


*  Diese  Ehe  entspricht  etwa  unserer  »Gewissensehe«,  cfr.  Ägv.  Gs.  1,6,5.     In 
den  Erzählungen  selbst  wird  dieser  Ausdruck  nicht  gebraucht. 
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sie  den  König  in  sein  Verhängnis.  Sobald  jener  den  Pakt  ge- 
brochen, verlässt  sie  mitleidlos  den,  welchen  sie  bis  dahin  treu  und 
innig  geliebt  hat.  Sie  vermag  die  Natur  der  Hetäre  nicht  zu  ver- 
leugnen. Verzweiflungsvoll  irrt  Purüravas  umher,  bis  sie  sich  zu- 
fällig wieder  begegnen,  er  von  Liebe  und  Schmerz  verzehrt,  sie 
anfangs  kühl  bis  ans  Herz  hinan.  Lange  lässt  sie  ihn  schmachten; 
schliesslich  gewinnt  das  Mitleid  die  Oberhand.  Sie  überbringt  ihm 
den  gemeinsamen  Sohn,  aber  dauernd  zu  ihm  zurückzukehren  wider- 
strebt ihr.  Auf  ihre  Vermittlung  hin  lernt  er  von  den  Gandharven, 
wie  er  durch  frommes  Werk  im  Himmel  in  ihre  Gemeinschaft 
aufgenommen  werden  kann,  um  dort  dereinst  mit  Urvagi  vereint 
zu  leben. 

Dies  sind  die  wesentlichen  Züge  des  Märchens.  In  Einzel- 
heiten weichen  die  Erzählungen  öfters  von  einander  ab  —  poetische 
Licenzen  der  Dichter  oder  der  Überlieferung.  Nach  Qat.  Br.  lebten 
sie  »eine  lange  Zeit«  zusammen,  nach  ?.V.  4  Jahre,  nach  Har.  59, 
nach  Vi5.  Pur.  aber  61  000  Jahre.  Die  ältere  Fabel  weiss  nur  von 
einem  Sohn,  Äyu,  später  steigt  die  Zahl  auf  6  oder  8.  Auch  die 
schliessliche  Lösung  des  Knotens  wird  in  den  Berichten  verschieden 
dargestellt. 

Da  ich  mich  im  folgenden  öfters  auf  Einzelheiten  beziehen 
muss,  so  gebe  ich  zunächst  die  wichtigsten  Versionen  des  Märchens 
aus  Brahmana's,  Itihäsa's  und  Puräna's,  soweit  letztere  mir  in 
Originaltexten  zur  Verfügung  stehen. 

I.  (^atapathabrähmana  1 1,  5,  i  f  * 

(i)  Urvagi  war  eine  Apsaras.  Sie  hatte  sich  in  den  Purüra- 
vas, den  Sohn  der  Idä,  verliebt.  Als  sie  ihn  kriegte,  machte  sie 
sich  aus:  »Dreimal  täglich  sollst  du  mich  lieben;  wenn  ich  aber 
nicht  mag,  dann  darfst  du  nicht  bei  mir  liegen;  auch  will  ich  dich 
nicht  nackt  sehen.  Das  ist  so  Mode  bei  unsereins.«  Und  sie  lebte 
lange  Zeit  bei  ihm  und  wurde  auch  guter  Hoffnung  von  ihm,  so 
lange  Zeit  hatte  sie  bei  ihm  gelebt.  Da  sprachen  die  Gandharven 
zu  einander:  »Zu  lange  fürwahr  hat  diese  Urvagi  bei  den  Menschen 
gelebt;  man  sollte  auf  etwas  sinnen,  dass  sie  wieder  zurückkehre.« 
An  ihrem  Bett  war  ein  Mutterschaf  mit  zwei  Lämmchen  angebunden. 

*  Auch  übersetzt  von  Weber,  Ind.  Str.  1,16.  M.  Müller,  Essays  2,90. 
A.  Kuhn,  Ilerabkunft  des  Feuers''  73. 
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Die  Gandharven  raubten  eins  der  beiden  Lämmchen.  Da  rief  sie: 
»Man  stiehlt  mir  mein  Kind,  gerade  als  gäbe  es  hier  zu  Land  gar 
keine  Männer  und  rechten  Leute!«  Nun  raubten  sie  auch  das 
zweite  und  sie  rief  abermals  so.  Da  dachte  er  bei  sich:  »Wie 
sollte  es  da  keine  Männer,  keine  rechten  Leute  geben,  wo  ich 
bin?c  Und  nackt,  wie  er  war,  sprang  er  auf  und  nach,  denn  es 
deuchte  ihm  zu  lang,  wenn  er  erst  sein  Kleid  umlegen  sollte.  Da 
erzeugten  die  Gandharven  einen  Blitzstrahl  und  sie  erblickte  ihn 
nackt,  so  deutlich  wie  am  hellen  Tag.  Da  verschwand  sie.  >Da 
bin  ich  schon  zurück.«     ()  weh,  da  war  sie  fort!^ 

Vor  Liebessehnsucht  irreredend  wanderte  er  durch  Kurukäc- 
tra.  Dort  ist  ein  Lotusteich,  Anyatatiplak§a  geheissen.  An  dessen 
Gestade  wandelte  er.  Dort  schwammen  gerade  die  Apsaras  in 
Schwanengestalt ^  herum.  (5)  Als  jene  ihn  erkannt  hatte,  sprach  sie: 
»Das  ist  jener  Mensch,  bei  dem  ich  gelebt  habe.«  Sie  sprachen: 
»Wir  wollen  uns  ihm  doch  zu  erkennen  geben!«  »Meinetwegen,« 
sagte  sie.  Sie  gaben  sich  ihm  zu  erkennen.  Da  erkannte  er  sie 
und  beschwor  sie: 

»Bei  Gott,  mein  Weib!  —  so  bleib  doch  stehn,  du  Wilde!  — 

lass  uns  vernünftig  mit  einander  reden! 

Auch  sonst  ist's  uns  nicht  wohl  gewesen,  wenn  wir 

uns  nicht  die  Herzen  ausgeschüttet   hatten.« 

»Bleib  doch  stehen,  wir  wollen  mit  einander  reden, 4  so  sprach 
er  zu  ihr.     Jene  gab  zur  Antwort: 

»WMr  haben  uns  nichts  mehr  zu  sagen,  seit  ich 
davongegangen  wie  das  erste  Frührot. 


*  dt  (Ut  sind  Inlerjectionen  der  Überraschung  und  des  Schreckens ,  mit  Acc. 
construiert  und  dieser  in  oratio  directa  zu  denken;  cfr.  Gaedicke  p.  211.  Alt.  Br. 
2, 13,6  te  'bhitafy  paricaranta  ait  pagum  eva  fiiräntratfi  fayättam  j»als  sie  umhersuchten, 
hu,  da  lag  ein  Tier  ohne  Eingeweide».  —  Die  Übersetzer  legen  punar  aimi  ganz  un- 
passend der  Urva^t  in  den  Mund.  Gaedicke  hat  das  Richtige  gefunden.  Die 
Worte  stehen  in  unmittelbarem  Connex  mit  et,  wie  die  Parallelen  zeigen  (z.  B.  eyaya 
Väyur  cd  dhaiaffi  Vjrtnun  (^at.  Br.  4,  1,3,4).  Es  sind  die  Worte  des  Puröravas,  der 
seine  Rückkehr  von  der  Verfolgung  der  Urvagi  melden  will ,  in  dem  Wahn ,  sie  sei 
noch  da.  In  demselben  Augenblick  macht  er  die  durch  et  angedeutete  schmerzliche 
Entdeckung,  dass  sie  verschwunden.  Man  vergleiche  auch  ägaccheyam  im  Munde  des 
PurÄravas  bei  Shadg.  12. 

*  Die  Verwandlungsfähigkeit  der  Apsarasen  ist  bekannt,  daher  kamarüpifii  in 
Har.   1391. 
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Pururavas  kehr  um  und  geh  nach  Hausei 
Man  fängt  mich  schwerer  als  den  schnellen  Sturmwind.« 
»Du  hast  ja  nicht  gehalten,  was  ich  gesagt,  jetzt  kriegst  du  mich 
nimmer;  geh  nur  wieder  nach  Hause,«  so  sprach  sie  zu  ihm.     Da 
jammerte  er  und  sprach: 

»Dann  stürzt  dein  Liebling  heut  sich  in  den  Abgrund, 
um  in  das  ferne  Jenseits  abzureisen, 
bis  ^r  im  Todesschoss  die  Ruhe  findet; 
dann  mögen  wilde  Wölfe  ihn  zerfleischen.« 
»Dein  Liebling  wird   sich   heute    noch    aufhängen    oder   in    einen 
Abgrund    stürzen;    dann   mögen   ihn   die   Wölfe   oder   Hunde   auf- 
fressen,« so  sprach  er.     Jene  gab  zur  Antwort: 

»Pururavas,  nicht  sterben,  nicht  dich  töten 
sollst  du,  nicht  wilder  Wölfe  Beute  werden. 
Verlass  dich  nimmer  auf  der  TVauen  Treue, 
du  kennst  sie  jetzt,  die  falschen  Tigerherzen.« 
»Du   sollst   dir  das  nicht  so  zu  Herzen  nehmen,   die  Freundschaft 
mit  Weibern  hat  keinen  Bestand,  geh  nur  wieder  nach  Hause,«  so 
sagte  sie. 

(10)  Als  ich  in  andere  Gestalt  ven\'andelt, 

vier  volle  Jahre  bei  den  Menschen  wohnte, 
genoss  ich  täglich  einen  Tropfen  Butter. 
Das  Bisschen  liegt  mir  jetzt  noch  schwer  im  Magen. 
Dieses  aus  1 5  Strophen  bestehende  Zwiegespräch  steht  im  ?.gveda. 
Da   that  er  ihrem  Herzen  leid  *  und  sie  sagte :    »Heut  übers 
Jahr   komme   wieder   hierher,    dann   darfst   du  eine  Nacht  bei  mir 


*  B  ö  h  1 1  i  n  g  k  (Chrestomathie  ^  30)  ändert  ohne  Not  ävyathärtt  cakära  für 
ävyayarii,  cakära.  Wiederum  führen  die  indischen  Commentatoren  auf  die  richtige 
Spur.  Say.  giebt  zu  ävyaiN  TS.  3,2,9,4  die  Erklärung:  vyate,  pl4yate  yena  ro^avi- 
tflepa,  SU  ro^a7'ifeIa  dvyaj}.  Richtiger  wird  als  Thema  mit  PW.  ävt  angesetzt.  Wir 
haben  also  eine  Wurzel  77,  vyät  act.  krank  machen,  med.  krank  sein,  leiden. 
Dieselbe  kommt  nur  mit  ä  verbunden  vor  und  zwar  in  äi'%,  Acc.  äzyam  »Krankheit« 
a.  a.  O.  (nach  PW.  bei  Suc.  =  -Geburtswehen* ),  Intens,  aveviran  »werden  krank  sein» 
ib.  5.  Das  Praesens  der  Wz.  lautet  vyayati :  ^V.  2,29,6  a  vo  hKrdi  bhäyamäno  vyaye- 
yam,  eine  l*arallele  zu  ^at.  Br.  11,5,1,10:  tasyai  ha  hfdayam  ävyayärn  cakära  (perf. 
periph.)  härdi,  kfdayam  ä-vl  heisst  »Herzleid  machen«-,  »Mitleid  erwecken«,  cfr.  hf- 
drogd.  Genau  entspricht  unser  Ausdruck:  einem  leid  thun.  Sdya^a  erklärt  an 
unserer  Stelle :  vigatakäthiuyatjt  hahhüva.  Diese  Wz.  vi,  vyä  würde  sich  zu  dem  ge- 
wöhnlichen T'/  (in  iUiyas  etc.)  verhalten  wie  atn  in  ärnayati,  amiva  zu  atna,  amavattt. 
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ruhen  und  bis  dahin  wird  dein  Sohn  geboren  sein!«  Am  Jahrestag 
fand  er  sich  wieder  ein.  Ki,  da  stand  ein  goldener  Palast!^  Da 
sagte  man  ihm  allein:  »Tritt  hier  ein,«  und  man  hiess  sie  zu  ihm 
gehen.  Sie  sprach:  »Die  Gandharven  werden  dir  morgen  eine 
Gnade  freistellen,  wähle  dir  eine!«  »Wähle  du  für  mich,«  sagte 
er.  Sie  antwortete:  »Sprich:  ich  will  einer  der  euren  sein!«  Ihm 
gewährten  am  nächsten  Morgen  die  Gandharven  eine  Gnade.  Er 
sprach:  »Ich  will  einer  der  euren  sein!«  Die  gaben  ihm  zur  Ant- 
wort: »Die  Menschen  besitzen  noch  nicht  die  heilige  Form  des 
Feuers,  mit  deren  Hilfe  man  durch  Opfer  einer  der  Unsern  werden 
kann.«  Sie  thaten  Feuer  in  einen  Topf  und  gaben  ihm  denselben: 
»Damit  opfere,  dann  wirst  du  einer  der  Unsern  werden.«  Er  nahm 
ihn  und  seinen  Sohn  mit  und  machte  sich  auf  den  Weg.  In  einem 
Wald  Hess  er  das  Feuer  stehen  und  ging  allein  mit  dem  Knaben 
nach  seinem  Dorf  zurück.  (Als  er  wieder  zurückkam  mit  den  Wor- 
ten:) »Da  bin  ich  wieder,«^  o  weh!  da  war  alles  verschwunden,  das 
Feuer  in  einen  Agvattha  (Ficus  religiosa),  der  Topf  in  eine  Qami 
(Mimosa)  gegangen.  Da  wandte  er  sich  nochmals  an  die  Gandhar- 
ven. Die  sagten:  »Koche  ein  Jahr  lang  Reisbrei,  der  für  vier  aus- 
reicht; nimm  von  dem  Agvattha  je  drei  Brennhölzer,  bestreiche  sie 
mit  Butter  und  lege  sie  unter  I.^gversen,  welche  die  Worte  »Brenn- 
holz« und  'S» Butter«  enthalten,  an.  Das  Feuer,  welches  daraus  ent- 
stehen wird,  das  wird  es  sein.«:  (15)  Wieder  sprachen  sie:  »Das 
ist  noch  etwas  zu  unvermittelt;  nimm  lieber  nur  das  obere  Reib- 
holz vom  Agvatlhabaum ,  das  untere  von  der  (Jami.  Das  Feuer, 
welches  daraus  entstehen  wird,  das  wird  es  sein.-i  Wieder  sprachen 
sie:  »Auch  das  ist  noch  etwas  zu  unvermittelt;  nimm  lieber  das 
obere  und  das  untere  Reibholz  vom  Agvattha.  Das  Feuer,  welches 
daraus  entstehen  wird,  das  wird  es  sein.^.  Er  nahm  das  obere 
Reibholz  von  dem  Agvattha  und  das  untere  gleichfalls.  Das  b'euer, 
welches  daraus  entstand,  das  war  das  richtige.  Damit  opferte  er 
und  wurde  der  Gandharven  einer. 


^  et  drückt  hier  das  Erstaunen  des  PurAravas  aus,  als  er  an  der  ])ekannten 
Stelle  plötzlich  den  jijoldcncn   Palast  der  (landliarven  fmdel. 

*  Der  Hergang  wird  ausführlicher  in  ViS.  Pur.  6,4,40  er/ählt.  Darnach  lies*» 
er  aus  Einfalt  das  I'euer  im  Wald  stehen,  nicht  in  der  Absicht  wiederzukommen  un<l 
CS  zu  holen.  Erst  später  besinnt  er  sich  eines  besseren  und  eilt  nun  in  den  Wald 
zurück.     Die  Worte  puuar  aimi  melden  auch  hier  die  etwas  pressierte  Rückkunft  an. 
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II.  Aus  dem  Kathakam  (8,  10).^ 

Urvagi  wohnte  bei  Pururavas,  und  als  sie  guter  Hoffnung  ward, 
kehrte  sie  zu  den  Göttern  zurück.  Dort  bei  den  Göttern  wurde 
Ayu  geboren.  Er  (Pururavas)  ging  ihr  nach  und  forderte  sie  zu- 
rück. Sie  gaben  sie  ihm  nicht  wieder,  sondern  brachten  ihm  den 
Ayu  mit  den  Worten:  »Hier  ist  der  Ayu.c  und  Topffeuer,  das  sie 
in  einen  Topf  gethan,  mit  den  Worten:  »Lege  das  an  (in  der 
Vedi),  so  wirst  du  Nachkommenschaft  erhalten  Ic  Kr  hing  das 
Feuer  (in  dem  Topfe)  an  einem  Baumzweige  auf  und  ging  mit  Ayu 
nach  seinem  Dorf.  (Als  er  zurückkehrte  mit  den  Worten:)  »Da  bin 
ich  wieder, c*  o  weh!  da  war  das  brennende  Feuer  in  den  Baum 
gegangen;^  da  erkannte  er:  »Dieser  ist  das  Feuer.«  Er  nahm  von 
dem  Baum  zwei  Reibhölzer,  rieb  Feuer  heraus,  legte  es  an  und 
bekam  so  Nachkommenschaft. 

III.  Aus  Sha^gurugiSya's  Commentar  zur  Sarvänukramani  des  ?.V.* 

Die  Geschichte  des  Iläsohnes  und  der  Urvagi  wird  hier  zum 
besseren  Verständnis  erzählt:  Mitra  und  Varuna,  welche  sich  ge- 
rade für  ein  Somaopfer  vorbereitet  hatten, ""^  erblickten  die  UrvagJ 
und  regten  sich  so  auf,  dass  sie  etwas  Samen  in  einen  Krug  Hessen. 
Darum  wurde  sie  von  beiden  verflucht:  »Auf  Erden  sollst  du  woh- 
nen und  Menschen  zur  Lust  dienen!«  Dazumal  ging  der  König 
Ha  und  mit  ihm  die  Söhne  des  Manu®  auf  die  Jagd  und  ritt  in 
den  Lustgarten  der  Göttin,  in  welchem  die  Tochter  des  Gebirgs 
(Durgä)  den  Gott  (Qiva)  mit  allen  Liebeskünsten  zu  ergötzen  pflegte, 
nach  vorausgegangener  W^arnung:  »Wenn  ein  Mann  hier  eindringt, 
so  soll  er  in  ein  Weib  verwandelt  werden!«  Trotz  derselben  drang 
er  da  ein  (5)  und  wurde  in  ein  Weib  verwandelt.  Beschämt  nahm  er 
sogleich  zu  Qiva  seine  Zuflucht.  »Suche  sie  zu  versöhnen,«  erwiderte 
(^iva  dem  Fürsten.  Er  nahm  seine  Zuflucht  zur  Göttin,  um  seine 
Mannheit  wieder  zu    erlangen.     Nach   einem   halben  Jahr   gab   sie 

*  Den  Text  gieht  Weber,  Ind.  St.   3,  463. 
''  cfr.  (,'at.  Br.    11,  5,  i,  13,  oben  p.  245. 

^  ob  vfkhj^tim  agnim  oder  v^khigatam  agnim? 

■*  ed.  Macdonell  p.   156;   auch   bei   Säyaoa  vor  10,95,   ^^^  vielen  Varianten; 
der  Text  stammt  nicht  aus  der  Brhaddevatd,  aber  woher? 
^  d.  h.  Enthaltsamkeit  (niyama)  üben  mussten. 

*  also  seine  Brüder. 
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ihm  ihre  Mannheit  wieder.  Einmal,  als  ihre  Zeit  war,  hatte  Budha 
mit  flem  in  ein  Weib  verwandelten  König,  welches  die  Apsaras 
noch  übertraf,  von  ihrer  Schönheit  geblendet,  der  Liebe  gepflegt 
und  es  gebar  IIa  vom  Sohne  des  Soma  (Budha)  den  König  Purü- 
ravas. In  den  verliebte'  sich  Urvagi,  während  er  in  Pratiäthäna 
(AUahabäd)  wohnte.  »Seh  ich  dich  einmal  ausserhalb  des  Bettes 
nackt,  so  gehe  ich  ohne  weiteres  fort ;  und  in  meiner  Nähe  bleiben 
die  zwei  Lämmchen,  meine  Kinder.  Halte  mir  das  getreulich  ein!«* 
(10)  Dieses  Abkommen  traf  sie  mit  ihm  und  erfreute  den  König 
mit  ihrer  Liebe.  Als  das  vierte  Jahr  um  war,  wurde  eines  Nachts 
das  Lämmerpaar  von  den  Göttern  geraubt.  Deren  Wehgeschrei 
hörte  der  König  und  sprang  nackt  wie  er  war  auf  mit  den  Worten: 
>Ich  komme  wieder,  sobald  ich  mit  jenen  fertig  geworden  bin.« 
Kaum  war  er  ausserhalb  des  Bettes,'^  so  beleuchtete  ihn  ein  Blitz, 
und  sie  sah  den  Purüravas  ganz  nackt.  Da  war  das  Abkommen 
gebrochen,  und  sie  kehrte  in  den  Himmel  zurück. 

Wie  ein  Irrsinniger  wanderte  er  darauf  die  Kreuz  und  Quer, 
um  sie  wieder  zu  sehen.  Auf  seiner  Suche  fand  Purüravas  sie 
wieder,  wie  sie  mit  den  Apsarasen  an  dem  Gestade  des  Sees  Mänasa 
lustwandelte,  und  es  begehrte  der  König  hier  wie  früher  sie  zu  um- 
armen. Da  sie  aber  des  Fluches  ledig  war,*  lehnte  sie  ab  und 
sprach:   »Geh  nur!« 

IV.  Harivamga  1363  f.* 

Der  Sohn  des  Budha  war  der  weise  Purüravas,  mächtig,  frei- 
gebig, opfernd  und  reichen  Opferlohn  zahlend,  gottesgelehrt,  tapfer, 
im  Kampf  mit  den  Feinden  unbesiegbar;  Darbringer  des  Brand- 
opfers und  anderer  Opfer  war  der  König;^  (1365)  wahrheitsliebend, 
reinen  Sinnes,  umworben,  aber  in  der  Liebe  enthaltsam.    An  Ruhm 

*  cakame,  derselbe  Ausdruck  oben  in  ^al.  Br.   II,  5,  i,  i. 

*  Macd.  iii'4^am,  ed.  Müller  drutam ;  tifif/iam  wird  bestätigt  durch  yady  ela 
sapnayo  räjan  yavatkälattica  te  dz4^h  Hariv.  1378.  Väyu  Pur.  2,  29,  12. 

®  Den  Text  hat  M  a  c  d  o  n  e  11  sehr  glücklich  emendicrt. 

*  bei  Säy. :  »sie  sah  ihn  weinen«. 

'  Die  Version  des  Har.  stimmt  fast  wörtlich  mit  der  des  Vdyu  Purd^a  (2,  29) 
überein.  Da  fast  bei  allen  Abweichungen  die  Ausgabe  des  V&yu  PurÄna  (Bibl.  Ind.) 
die  inferiore  Lesart  hat,  so  habe  ich  der  Übersetzung  den  Har.  zu  Grunde  gelegt 
und  die  wichtigsten  Abweichungen  in  den  Noten  verzeichnet.  Für  den  Har.  steht 
mir  nur  die  Calcuttaer  Ausgabe  (1839)  zur  Verfügung. 

*  Vdyu  Pur.:   *und  er  schenkte  den  Priestern  Lander. 
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war  er  damals  in  den  drei  Welten  ganz  ohnegleichen.  Ihn,  den 
Gottesgelehrten,  Geduldigen,  Rechtskundigen,  Wahrheitsliebenden 
erwählte^  sich  Urvagi,  die  berühmte,  indem  sie  alle  Hoffart  ablegte.^ 
Mit  ihr  lebte  der  König  10  Jahre  und  5,  5,  6,  7,  8  und  10  und 
8  Jahre, ^  in  dem  Lusthain  Qaitraratha  und  am  Gestade  der  Man- 
däkini,  in  Alakä,  in  Vigala,  in  Nandana  dem  schönsten  Haine,  im 
nördlichen  Kuruland,  wo  alle  W^ünsche  wie  an  Bäumen  reifen,  am 
Fuss  des  Gandhamadana  und  auf  dem  nördlichen  Gipfel  des  Meru. 
(1370)  In  diesen  schönsten  von  den  Göttern  besuchten  Hainen  lebte 
der  König  mit  Urvagi  herrlich  und  in  Freuden.  An  der  heiligsten 
von  den  Gross-RSi's  geweihten  Stätte,  in  Prayaga,  herrschte  der 
König,  und  es  wurden  ihm  sieben  Göttersöhnen  gleiche  Söhne  von 
der  Urvagi  geboren,  himmelsgeborcne,  edle:  Ayu,  Dhimant,  Amä- 
vasu,  Vigvayu  der  Gerechte  und  ferner  (Jrutäyu,  Drdhayu  und  Va- 
näyu  und  (^atäyu.* 

»Erzähle  uns  doch,  o  Vielberühmter,  wie  Urvagi,  die  Gan- 
dharvafrau,  die  Götter  verliess  und  zu  dem  sterblichen  König  kam?« 
(^37S)  Von  einem  Fluch  Brahman's  getroffen  musste  sie  unter  die 
Menschen  gehen.'*  Und  es  schenkte  die  Schöne  ihre  Liebe  dem 
Sohn  der  IIa,  aber  nur  bedingungsweise.  Um  für  sich  Erlösung  von 
dem  Fluch  zu  erlangen,  traf  sie  mit  ihm  das  Abkommen:  »Nicht 
nackt  sehen,  geliebt  wird  nur,  wenn  ich  Lust  habe,  zwei  Lämm- 
chen bleiben  während  der  Zeit  an  dem  Bett  festgebunden,  als  Nah- 
rung nur  ein  bisschen  Butter   und   nur   einmal  (täglich),    o  König. 

*   Durch  sTityijf/iz'iirü. 

-  hih'ij  niamtiu,   vgl.   af^iihtivii  muiitim   Vis.   Pur.   4,  6,  20. 

^  Dies  gieht  zusammen  die  l)ckannten  59  Jahre;  ebenso  Agni  Pur.  273,  13. 
Die  Kinleilung  in  8  Perioden  lie/iehl  sicli  wohl  auf  die  Geburt  der  Söhne,  deren  es 
nach  Agni  Pur.  8,  nacli  Mar.  1372  nur  7,  nach  Väyu  Pur.  2,29,48  al)er  nur  6  waren. 
Nach  dieser  Stelle  scheinen  die  59  Jahre  die  ganze  Dauer  der  Ehe  mit  Einschluss 
der  Zeit  nach  der  ersten  Trauung  zu  umfassen,  anders  nach  Ilar.  1380.  Dem  ent- 
sprechend sind  im  folgenden  auch  8  verschiedene  Lokalitäten  aufgeführt.  Vayu  Pur. 
\\  eicht  mehrfach  ab. 

^  Das  giebt  zusammen  aber  8  Sohne;  es  miisste  denn  ähiman  als  Adj.  gc- 
fasst  werden.  Die  beiden  cloka  fehlen  an  dieser  Stelle  in  Vayu  Pur.,  kommen  dort 
aber  am  Knde  der  Er/iihlung  vor,  wo  sie  im  Har.  wieilerholt  werden.  In  Vdyu  Pur. 
felden   Drdh.^yu  und  Vanüyu. 

^  .u'i  ni<inti}af/i  siinia/^aih'atd  \  ailatjt  in  sa  —  samayiit  samu/*asthita,  mantthim 
sc.  lokiim ,  nach  Vi?».  Pur.  4,6,19  mänusc  lohe  inayä  vastavyam ;  ib.  20  ulHitasthf 
(('omment.  a/'/itiJiit)\   cfr.  auch   Ilar.  13S0. 
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Wenn  und  solange  du,  o  Fürst,  dieses  Abkommen  treu  hältst,  so- 
lange will  ich  bei  dir  bleiben.  Das  ist  die  Bedingung,  die  wir 
stellen. €^  Alle  Abmachungen  hielt  der  König  getreulich,  und  so 
blieb  die  Schöne  dort  bei  Purüravas  wohnen,  (1380)  59  Jahre* 
lang  ihm  treu  durch  den  Fluch  verblendet.  Die  Gandharven  aber 
wurden  besorgt  um  die  Urvagi,  als  sie  bei  den  Menschen  blieb. 
Die  Gandharven  sprachen:  »Denkt  nach,  ihr  Edle,  wie  die  schöne 
Urvagi,  die  Zierde  des  Himmels,  wieder  zu  den  Göttern  zurück- 
kehre.« Da  sprach  Vigvävasu,  der  beste  der  Redner:  »Ich  habe 
von  einem  Abkommen  gehört,  welches  die  beiden  vorzeiten  getroffen 
haben,  und  dass  sie  den  König  verlassen  will,  sobald  er  das  Ab- 
kommen bricht.  Ich  weiss  aber  ein  sicheres  Mittel,  wie  der  König 
es  brechen  muss.  Mit  Hilfe  eines  Gefährten  will  ich  eure  Sache 
zum  Ziele  fuhren.  <  Sprachs  und  begab  sich  nach  Pratiäthana,  der 
Edle.  (1385)  In  der  Nacht  ging  er  hin  und  stahl  eines  der  Lämm- 
chen. Sie  war  aber  den  Lämmchen  wie  eine  Mutter,  die  Holdselige. 
Sie  merkte  die  Ankunft  der  Gandharven,  und  dass  das  Ende  ihrer 
Verfluchung  gekommen,  und  rief  dem  König  zu:  »Da  stiehlt  man 
mein  Kind!<  Der  König  hörte  es,  aber  trug  Bedenken  nackt  auf- 
zustehen: »Die  Göttin  wird  mich  nackt  sehen  und  das  Abkommen 
ist  gebrochen.«  Da  stahlen  die  Gandharven  nochmals  das  zweite 
Lämmchen,  und  als  auch  das  zweite  Lämmchen  gestohlen  war,  rief 
die  Göttin  dem  Purüravas  zu:  »Man  stiehlt  mein  Kind,'*  als  hätte 
ich  keinen  Beschützer,  o  Herr!<i  Da  stand  der  König  nackt  auf 
und  wollte  fort,  (1390)  um  die  Spur  der  Lämmchen  zu  verfolgen. 
In  diesem  Augenblick  erzeugten  die  Gandharven  einen  gewaltigen 
Blitz,  der  durchs  ganze  Haus  ging.  In  dessen  Scheine  erblickte 
sie  ihn  plötzlich  nackt,  und  alsobald  verschwand  die  nach  Wunsch 
sich  verwandelnde  Apsaras.  Als  die  Gandharven  merkten,  dass  sie 
verschwunden,  kehrten  sie  zum  Himmel  zurück  und  Hessen  die 
Lämmchen  fahren;  der  König  fand  dieselben  und  nahm  sie  mit 
nach  Hause.  Als  er  dort  die  Urvagi  nicht  mehr  fand,  jammerte 
er  tief  unglücklich  und  durchwanderte  die  Erde  die  Kreuz  und 
Quer    nach   ihr   suchend.     In   Kuruk^ctra   fand   der   grossmächtige 


*  kftalf  samaya  da  nal}  —  C,'at.  Br.  «"/tf  vai  fta  sirivam  uparamfy, 
'  nach  VÄyu  Pur.  64  Jahre. 

*  Vdyu  Pur.:    ^heide  Kinder  sind  mir  gestohlen/. 
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König  bei  Plakäatirtha  die  Schöne  wieder,  als  sie  sich  in  dem 
Lotusteich  Haimavati  ^  badete  (1395)  und  mit  fünf  Apsarasen  spielte. 
Als  er  die  so  spielende  erkannt  hatte,  jammerte  er  tiefbeküm- 
mert. ^  Und  auch  sie  erkannte  da  den  König  in  nächster  Nähe 
und  erzählte  ihren  Gespielinnen  davon  und  zeigte  ihnen  den  König: 
>Das  ist  der  beste  Mann,  bei  welchem  ich  gelebt  habe.«  Sie* 
waren  aber  alle  heftig  erschrocken,  o  König.  »Weib,  bleib  doch 
stehen,  im  Herzen  grausame,  bleib  stehen  auf  mein  Wort!«  Die 
also  beginnenden  Lieder  sprachen  sie  wechselseitig.  Und  ferner 
sagte  Urvagi  zu  Purüravas:  »Ich  bin  guter  Hoffnung  von  dir,  o 
Herr;  binnen  Jahresfrist  wird  dir  ein  Knabe*  geboren  werden,  ver- 
lass  dich  darauf,  (1400)  und  eine  Nacht,  o  König,  darfst  du  bei 
mir  bleiben  ^^^  Frohen  Mutes  ging  darauf  der  edle  König  in  seine 
Stadt  zurück.  Als  das  Jahr  um  war,  erschien  Urvagi  wieder,  und 
der  Edle  brachte  mit  ihr  eine  Nacht  zu.®  Und  Urvagi  sagte  zu 
Purüravas:  »Die  Gandharven  wollen  dir  eine  Gnade  freistellen,  wähle 
dir  eine,  o  Grosskönig!«  >Gieb  du  sie  an.«'  »Bitte  dir  gleichen 
Rang  mit  den  edlen  Gandharven  aus,  o  König!«  Er  sagte  ja  und 
bat  sich  die  Gnade  aus  und  die  Gandharven  sagten:  »Ja,  es  sei 
so!«  Die  Gandharven  füllten  einen  Topf  mit  Feuer  und  sprachen 
zu  ihm:  »Opfere  damit  und  du  wirst  in  unsere  Gemeinschaft  auf- 
genommen werden,    o  Fürst.«     (1405)  Mit  diesem   und    dem  Kna- 

*  oder:  »dessen  Wasser  vom  llimdlaya  kommt«.  Vfiyu  Pur.  hat  statt  haima- 
vatyiiffi  samäplutäm :  vi^^ädhcnämhtdndplutam. 

'  Dieser  Ilalb-^'loka  fehlt  in  Vdyu  Pur. 

•'  VÄyu  Pur.  hat  statt  dessen:  v Darauf  gaben  sie  sich  zu  erkennen,  Pancacöda 
und  die  anderen  Apsaras.  Als  sie  der  König  erblickt  hatte,  hob  der  Geliebte  lange 
Wehklagen  an:  komm,  bleib  doch  stehen  nach  meinem  Sinn,  o  Grausame,  bleib 
stehen  auf  mein  Wort'i  (äyahl  tiltha  tnanasa  j^hore  vacasi  ti}{ha  hc),  Sie  sind  aber 
nach  dieser  Version  nicht  in  verwandelter  Gestalt. 

^  so  nach  Vdyu  Pur.;  Har.  hat  ku/fitinify;  cfr.  Vi§.  Pur.  4,6,33,  wo  ebenfalls 
nur  ein  Sohn  in  Aussicht  gestellt  wird. 

*  Väyu  Pur.:  *und  der  König  verlebte  eine  Nacht  bei  ihr*;  cfr.  ^at.  Br. 
11,5,  I,  II.  Vi^.   Pur.  4,6,33;  bei<lc  sprechen  für  die  Lesart  des  Har. 

'■  Vayu  Pur.  schaltet  hier  einen  beaclitenswerten  llalb-^loka  ein:  '^noch  immer 
liebokrank  sprach  er  betrübt:   bleib  doch  ganz  mein  eigen!* 

"  Weder  Har.  noch  Väyu  Pur.  geben  einen  ganz  brauchbaren  Text.  Ich  ver- 
mute :  Itif/i  (so  X'dyu  Pur.)  ifftjih'a  maharaja  brtihi  caita/fi  tvam  rva  hi.  Dann  stimmt 
der  Sinn  genau  /u  (^at.  Br.  11,5,1,12  /«///  vjrtjiisa  itl  tatfi  vai  nie  ivain  CT'a  Vfinh^e/i, 
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ben  ^  machte  er  sich  auf  den  Weg  nach  der  Stadt.  In  einem  Wald 
aber  Hess  er  das  Feuer  stehen  und  ging  mit  seinem  Sohn  heim. 
Als  er  wieder  dorthin  kam,  fand  er  das  Feuer  nicht  mehr,  aber 
sah  einen  Agvattha,  und  als  er  sah,  dass  der  Agvattha  auf  einer 
Qami  gewachsen  war,  verwunderte  er  sich.  Darauf  meldete  er  den 
Gandharven  den  Verlust  des  Feuers.  Als  die  Gandharven  die  ganze 
Geschichte  gehört  hatten,  lehrten  sie  ihn  den  Gebrauch  des  Reib- 
holzes. Er  nahm  von  dem  Agvattha  ein  Reibholz,  rieb  damit  vor- 
schriftsmässig  Feuer,  machte  drei  (Feuer)  daraus  und  opferte.  Nach- 
dem er  mancherlei  Opfer  dargebracht  hatte,  wurde  er  in  ihre  Ge- 
meinschaft aufgenommen.  Weil  er  von  den  Gandharven  diese  Gnade 
empfangen  hatte,  stiftete  er  die  drei  heiligen  Feuer.*  (H^o)  Vor- 
mals gab  es  nur  ein  Feuer,  Purüravas  setzte  die  Dreizahl  ein. 
Also  mächtig  war  der  König,  der  Sohn  der  IIa,  und  es  regierte 
der  berühmte  Fürst  an  der  heiligsten  von  den  Gross-J^äis  geweihten 
Stätte,  in  Prayäga,^  am  nördlichen  Ufer  der  Ganga,  in  Prati§thäna. 

V.  Vi§nu  Puräna  4,  6,  19  f. 

Purüravas  war  über  die  Massen  freigebig,  mächtig,  wahrheits- 
liebend und  schön.  Ihn  sah  Urvagi,  als  sie  infolge  eines  Fluches 
der  Mitra-VaruQa  sich  entschlossen  hatte,  unter  den  Menschen  zu 
wohnen.  (20)  Kaum  hatte  sie  ihn  gesehen,  so  vergass  sie  alle 
Freuden  des  Himmels,  that  die  Hoffart  ab,  hatte  nur  noch  Sinn 
fiir  ihn  und  liebte  nur  noch  ihn.  Und  auch  ihm  kam  sie  nicht 
mehr  aus  dem  Sinn ,  als  er  sie  erblickt  hatte ;  denn  sie  stellte  an 
LiebHchkeit,  Zartheit,  Grazie,  Verliebtheit,  Koketterie  und  anderen 
Reizen  die  Frauen  der  ganzen  Welt  in  Schatten.  Eins  gedachte 
nur  des  andern,  sah  nichts  und  kümmerte  sich  um  nichts  anderes. 
Der  König  nahm  sich  die  Freiheit  und  redete  sie  an:  > Schön- 
äugige,  ich  bin  ganz  verliebt  in  dich,  erhöre  mich  und  schenke 
mir  deine  Liebe!«  Sie  antwortete  mit  vor  Scham  stammelndem* 
Munde:  (25)  »Es  sei,  wenn  Ihr  mir  das  Abkommen  halten  wollt.« 
»So    sprich,    welches  Abkommen?«     Darauf  antwortete   sie:    »Die 


^  nach  Väyu  I'ur. ;  Har.  hat  wiederum:   »mit  den  Knaben«;   <^-at.  Kr.  tafft  ca 
ha  kumäratji  cadäya. 

*  Der  (iÄrhapatya,  I)ak§inägni  und  Ähavantya. 
'  vgl.  oben  v.    1371. 

*  lajjävakha\ulitamtikham  Schol. :  vyaktävyaktafn  githllarp  vä  yathä  syCit, 
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beiden  Schäfchen  dicht  an  meinem  Bett,  die  ich  an  Kindesstatt 
habe,  dürfen  nicht  entführt  werden;  und  Euch  will  ich  nie  nackt 
sehen  und  meine  Speise  besteht  nur  in  Butter.«  Der  König  sagte 
zu  allem  ja.  Und  es  lebte  der  König  mit  ihr  in  Alakä,  Caitrara- 
tha  und  anderen  Hainen  an  Teichen,  die  mit  weissem  Lotus  be- 
deckt, in  Liebeslust  61000  Jahre,  während  von  Tag  zu  Tag  sein 
Entzücken  wuchs.  Und  Urvagi,  deren  Liebe  in  seinen  Armen  von 
Tag  zu  Tag  zunahm,  fühlte  nicht  die  geringste  Sehnsucht  nach  der 
Himmelswelt.  Ohne  die  Urvagi  ward  die  Welt  der  Sura,  Apsaras, 
Siddha  und  Gandharva  öde.  Deshalb  stahl  Vigvävasu,  der  das 
Abkomrtien  zwischen  Purüravas  und  Urvagi  kannte,  zusammen  mit 
den  Gandharven  eines  der  Lämmchen  des  Nachts  von  der  Bett- 
stelle. (30)  Urvagi  hörte  sein  Schreien,  als  es  in  die  Lüfte  ent- 
fuhrt wurde,  und  rief:  »Ich  Schutzlose!  man  raubt  mir  mein  Kind; 
bei  wem  finde  ich  Hilfe?«  Der  König  hatte  es  wohl  gehört,  aber 
aus  Furcht,  sie  könne  ihn  nackt  sehen,  ging  er  nicht.  Da  nahmen 
die  Gandharven  auch  das  andere  Lämmchen  mit.  Und  wieder  hörte 
Urvagi  dessen  Geschrei  in  den  Lüften  und  rief  nochmals  mit  kla- 
gender Stimme:  »Ich  habe  keinen  Schützer,  keinen  Gatten,  son- 
dern mich  einem  Feigling  anvertraut!«  Von  Zorn  hingerissen  und 
auf  das  Dunkel  der  Nacht  bauend  griff  der  König  zum  Schwert 
und  Hef  mit  den  Worten:  »Du  bist  des  Todes,  Schurke!«  ihnen 
nach.  Sogleich  Hessen  die  Gandharven  einen  grellen  Blitz  los;  in 
dessen  Scheine  sah  Urvagi  den  König  nackt.  Da  war  das  Abkommen 
zu  Ende,  und  sie  verschwand  im  Augenblick.  Die  Gandharven 
Hessen  die  beiden  Lämmer  im  Stich  und  kehrten  in  den  Himmel 
zurück.  Der  König  eilte  mit  denselben  guten  Mutes  zu  dem  Bett, 
sah  aber  keine  Urvagi  mehr.  Und  da  er  sie  nicht  mehr  fand,  irrte 
er  nackt,  wie  er  war,  wie  ein  Wahnsinniger  umher.  Auf  dem  Kuni- 
kSetra  sah  er  die  Urvagi  in  Gesellschaft  von  vier  anderen  Apsa- 
rasen  in  einem  Lotusteich.  Wie  ein  Wahnsinniger  sprach  er  mehr- 
fach das  mit  den  Worten  »O  Weib,  steh  doch  still,  du  im  Herzen 
grausame,  bleib  auf  mein  Wort  stehen«  beginnende  Lied.  Urvagi 
gab  ihm  zur  Antwort:  »()  Grosskönig,  lass  ab  von  dem  unvernünf- 
tigen Gebahren;  ich  bin  guter  Hoffnung;  komme  in  Jahresfrist  wieder 
an  diesen  Ort.  Du  wirst  dann  einen  Sohn  haben  und  ich  will  eine 
Nacht  mit  dir  verleben.«  Nach  diesen  Worten  kehrte  Purüravas 
guten  Mutes    nach   seiner  Stadt  zurück.     Und  Urvagi  erzählte  den 
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Apsaras:  >Das  war  der  vortreffliche  Mann,  der  sich  in  mich  ver- 
liebte und  mit  dem  ich  so  lange  Zeit  zusammen  gelebt  habe.« 
»Herrlich,  herrlich  ist  seine  Gestalt,«  so  sprachen  die  Apsaras, 
»mit  dem  hätten  auch  wir  Lust  uns  allezeit  zu  vergnügen.« 

(35)  Als  ein  Jahr  um  war,  kam  der  König  an  den  Ort  und 
Urvagi  übergab  ihm  seinen  Sohn  Äyus  und  verlebte  eine  Nacht 
mit  dem  König  und  schenkte  noch  fünf  Söhnen  das  Leben.*  Und 
es  sprach  Urvagi  zum  König:  »Mir  zu  liebe  möchten  alle  Gandhar- 
ven,  nunmehr  zufriedengestellt,  dem  Grosskönig  eine  Gnade  frei- 
stellen; darum  wähle  dir  eine!«  Der  König  antwortete:  »Meine 
Feinde  sind  alle  besiegt,  ich  stehe  in  der  Blüte  der  Kraft,  habe 
Familie,  ein  unermessliches  Heer  und  Schatzhaus.  Kein  Wunsch 
ist  mir  unerfüllt,  ausser  der  Vereinigung  mit  Urvagi,  darum  wünsche 
ich  mit  Urvagi  vereint  mein  Leben  zu  verbringen.«  Darauf  gaben 
die  Gandharven  dem  König  einen  Topf  mit  Feuer  und  sprachen: 
»Teile  dieses  Feuer  der  heiligen  Schrift  gemäss  in  drei,  bringe 
ein  regelrechtes  Opfer  ftir  die  gewünschte  Vereinigung  mit  Urvagi, 
dann  wirst  du  gewisslich  deinen  Wunsch  erlangen.«  (40)  Er  nahm 
den  Topf  und  ging  weiter.  Mitten  in  einem  Wald  kam  ihm  der 
Gedanke:  »Wie  dumm  von  mir,  dass  ich  einen  Feuertopf  statt  der 
Urvagi  mitbringe!«  Er  Hess  den  Feuertopf  im  Walde  stehen  und 
ging  in  seine  Stadt  zurück.  Um  Mitternacht,  da  er  nicht  ein- 
schlafen konnte,  fiel  ihm  ein :  »Um  meine  Vereinigung  mit  Urvagi 
zu  bewirken,  haben  mir  doch  die  Gandharven  den  Feuertopf  ge- 
geben, und  ich  habe  ihn  im  Walde  stehen  lassen.  Ich  will  ihn 
doch  gleich  dort  holen!«  Alsbald  machte  er  sich  auf  und  kam 
an  den  Ort ;  aber  der  Feuertopf  war  verschwunden.  An  Stelle  des 
Feuertopfes  fand  er  aber  einen  Agvattha,  der  auf  einer  (Jami  wuchs. 
Da  dachte  er  bei  sich:  »Der  Feuertopf,  den  ich  hier  gelassen,  der 
hat  sich  in  einen  auf  einer  (Jami  wachsenden  Agvattha  verwandelt; 
ich  will  ihn,  da  er  eigentlich  das  Feuer  ist,  in  die  Stadt  mitnehmen, 
als  Reibholz  benützen  und  mit  dem  entstehenden  Feuer  opfern.«  ^  So 
ging  er  zur  Stadt  und  benützte  den  Agvattha  als  Reibholz.  Er  sagte 
die  Gayatri  auf  und  machte  das  Reibholz  ebensoviel  Zoll  lang. 
Soviel   Silben   er   recitierte,    soviel  Zoll   lang  machte  er  das  Reib- 

*  Nach  (1cm  Cummentar  ist  zu  verstehen  fünfmal  je  eine  Nacht :   ekaikiun  ni' 
(am  ti'afiivärariiväratiipahcaputrotpattüye. 

*  a^iur  iipdstifii  kf  ist  unjjcfähr  s.  v.  a.  a^tühotrani  upa-as  (Man.    11,42). 
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holz.  Dann  rieb  er  das  Feuer  heraus  und  brachte  mit  den  drei 
Feuern  der  heiligen  Schrift  gemäss  ein  Opfer  dar,  als  Belohnung 
sich  dabei  die  Vereinigung  mit  Urvagi  denkend.  (45)  Mit  dieser 
Feuerceremonie  brachte  er  mannigfache  Opfer,  bis  er  in  die  Ge- 
meinschaft der  Gandharven  aufgenommen  wurde  und  keine  Tren- 
nung von  der  Urvagi  mehr  erleiden  musste.  Anfangs  gab  es  nur 
ein  Feuer,  vom  Sohn  der  IIa  in  jener  Zeitperiode  rührt  die  Drei- 
teilung her. 

VI.  Aus  der  Bfhaddevatä.^ 

Die  Apsaras  Urvagi  wohnte  vorzeiten  bei  dem  königlichen 
Il§i  Purüravas,  nachdem  sie  mit  ihm  ein  Abkommen  getroffen  hatte, 
und  lebte  mit  ihm  in  der  Ehe.  Unwillig  über  sein  Zusammen- 
wohnen mit  ihr  und  über  des  Brahman*  und  seine  (des  Purüravas) 
I.eidenschaft  zu  ihr,  als  sei  er  Indra,  sprach  Päkagäsana  (Indra)  zu 
dem  Donnerkeil  an  seiner  Seite,  in  der  Absicht,  beide  zu  trennen : 
»Trenne  der  beiden  Liebesbund,  o  Donnerkeil,  wenn  du  mir  einen 
Gefallen  erweisen  willst.«  »Recht  gern,«  sprach  der  Donnerkeil 
und  trennte  deren  Bund  durch  seine  List.  Da  er  von  ihr  getrennt 
war,  wanderte  der  König  wie  ein  Wahnsinniger  umher.  Auf  seiner 
Wanderung  sah  er  die  Urvagi  in  Schwanengestalt  in  einem  Teich, 
von  fünf  Gespielinnen,  gleichfalls  in  Schwanengestalt,  umgeben.  Er 
rief^  sie  voll  Liebe  schmerzlich  zurück;  sie  aber  erwiderte  dem 
König:  »Hier  bin  ich  jetzt  nicht  mehr  für  dich  zu  haben;  im  Him- 
mel sollst  du  mich  wiederhaben!«  Dieses  wechselseitige  Zurufen 
und  Abweisen  hielt  Yaska  für  einen  Dialog,  (^aunaka  aber  für  eine 
Erzählung.* 

VII.  Kathäsaritsagara  17,4  f. 

Es  war  einmal  ein  König,  der  hiess  Purüravas,  der  eifrigste 
Vi§ouite,  welcher  wie  auf  Erden  so  auch  im  Himmel  unverwehrten 


»  Text  in  M.  Müllers  ^W.  VI  var.  lect.  p.   18  f. 

*  Unter  dem  Pitamafia  ist  wie  gewöhnlich  Brahman  zu  verstehen.  Derselbe 
ist  in  einigen  Versionen  der  Sage  (z.B.  Har.  1375)  an  die  Stelle  der  von  Urva^t 
berückten  Mitra-Varu^a  getreten.  Die  Eifersucht  Indra's  begreift  sich  aus  der  spä- 
teren Vorstellung,  wonach  die  Apsaras  die  Maitressen  des  Indra  sind.  Man  kommt 
mit  dem  gegebenen  Text  zurecht.  Indrai>at:  Puröravas  masst  sich  die  Rechte  Indra's 
an,  thut  als  ob  er  Indra  wäre,  mit  tasya  zu  verbinden. 

'  Lies  ähvayata. 

^  Sieh  unten. 


Purfiravas  und  Urvagi.  257 

Zutritt  hatte.  Als  er  eines  Tages  im  Nandanahain  lustwandelte,  sah 
ihn  eine  Apsaras,  namens  Urvagi,  ihn,  der  wie  ein  zweiter  Pfeil 
Käma's  die  Herzen  berückte.  Kaum  hatte  sie  ihn  gesehen,  so  war 
sie  gleich  so  verliebt  in  ihn,  dass  sie  ihre  besorgten  Gespielinnen 
Rambhä  U.S. w.  ganz  ängstlich  machte.  Auch  der  König  ward  von 
ihrem  Anblick  betroffen,  da  sie  von  Liebreiz  übersprudelte,  und 
da  ihm  ihre  Umarmung  versagt  war,  verschmachtete  er  ganz  und 
fiel  in  Ohnmacht.  Da  befahl  der  allwissende  Vi5nu,  der  im  Milch- 
meer sich  aufhielt,  dem  Närada,  dem  besten  der  Seher,  welcher 
bei  ihm  zu  Besuch  war:  »Göttlicher  R§i,  im  Nandanahain  hat  König 
Purüravas  sein  Herz  an  die  Urvagi  verloren  und  vermag  die  Tren- 
nung nicht  zu  ertragen.  (lo)  Darum  mache  dich  auf  den  Weg  und 
melde  dem  Indra  in  meinem  Namen,  er  soll  sogleich  dem  König 
jene  Urvagi  geben,  c  So  befahl  ViSnu  und  Närada  sagte  ja  und 
ging  hin  und  weckte  den  Purüravas  aus  dem  geschilderten  Zustand, 
indem  er  sprach:  »Steh  auf,  deinetwegen,  o  König,  hat  mich  Viäiju 
hierher  gesandt,  denn  nicht  kann  er  das  Leid  seiner  treuen  Diener 
mit  ansehen.«  Mit  diesen  Worten  tröstete  der  Seher  Närada  den 
Purüravas  und  begab  sich  mit  ihm  zu  dem  Götterkönig  und  mel- 
dete den  Befehl  des  ViSnu,  dem  Indra  sich  beugte  und  die  Urvagi 
an  Purüravas  übergab.  (15)  Das  Verschenken  der  Urvagi  war  für 
die  Himmelswelt  ein  vernichtender  Schlag,  für  die  Urvagi  aber  war 
es  eine  vom  Tode  aufenv^eckcnde  Arzenei.  Und  Purüravas  kehrte 
mit  ihr  auf  die  Erde  zurück  und  Hess  die  Augen  der  Sterblichen 
sich  an  dem  wunderbaren  Anblick  des  Göttermädchens  weiden.  So 
lebten  Urvagi  und  der  König  glücklich  mit  einander,  indem  eins 
nur  an  des  andern  Auge  hing. 

Einstmals  führte  Indra  mit  den  Dämonen  Krieg  und  Purüra- 
vas eilte  auf  seinen  Ruf  gen  Himmel,  um  ihm  Hilfe  zu  leisten.  Der 
Asurafürst  Mäyadhara  wurde  erschlagen,  und  Indra  gab  ein  1^'est, 
an  welchem  die  Himmclsmädchen  teilnahmen.  (20)  Da  tanzte  Ram- 
bhä, während  ihr  Lehrer  Tumburu  dabeistand.  Purüravas  sah  zu,  wie 
sie  das  Calita^  tanzte  und  lachte  darüber.  Da  rief  ihm  Rambhä 
unwillig  zu:  >^Ich  verstehe  diesen  himmlischen  Tanz,  was  verstehst 
du  Sterblicher  dcnü  davon  .^'<     Aber   Purüravas    gab    ihr   zur    Ant- 

*  Brockhaus'  Erklärung  wird  jjcgen  liohtlingk  in  Schutz  genommen  durch 
Mälav.  (ed.  Bombay  1S69)  2,14.  19,9,  wo  ebenfalls  eine  Calita  -  Pantomime  er- 
wähnt wird. 

17 
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wort:  »Seit  ich  mit  Urvagi  zusammenlebe,  lerne  ich  allerlei  ken- 
nen, wovon  selbst  euer  I -ehrer  Tumburu  keine  Ahnung  hat.«  Darob 
wurde  Tumburu  erbost  und  sprach  über  ihn  einen  Fluch:  »Trennung 
von  Urvagi  soll  dir  beschieden  sein,  bis  du  Kfäna  (ViSnu)  wieder 
versöhnen  wirst!«  Kaum  hatte  Purüravas  diesen  Fluch  vernommen, 
so  eilte  er  zur  Urvagi  und  erzählte  ihr  sein  Missgeschick,  das  ihn 
wie  ein  Blitz  aus  heiterm  Himmel  betroffen.  (25)  Plötzlich  brachen, 
dem  König  unsichtbar,  die  Gandharven  ein,  packten  die  Urvagi  und 
entRihrten  sie  in  eine  unbekannte  Gegend.  Da  wurde  Purüravas 
klar,  dass  das  die  schlimme  Folge  des  Fluches  sei,  und  er  that  Busse 
in  der  Einsiedelei  an  der  Badarika,  um  ViSnu  zu  versöhnen.  Urvagi 
aber  lebte  bei  den  Gandharven  nur  dem  Schmerz  der  Trennung; 
ganz  geistesabwesend  glich  sie  mehr  einer  Toten  oder  Schlafenden 
oder  einem  Gemälde.  Ein  Wunder  war  es,  dass  sie,  an  die  Hoff- 
nung sich  klammernd ,  dass  der  Fluch  ein  Ende  nehmen  würde, 
ihre  Seele  nicht  aushauchte,  wenn  sie  des  Nachts  vor  Selinsucht 
wie  das  Weibchen  des  Cakraväka  ^  sich  abhärmte.  Purüravas  aber 
söhnte  durch  Busse  den  Unerschütterlichen  (Vi§i}u)  aus,  und  durch 
dessen  Vermittlung  gaben  die  Gandharven  ihm  die  Urvagi  frei. 
So  bekam  er  durch  das  Ende  des  Pouches  seine  Urvagi  wieder, 
und  mit  ihr  vereint  schwelgte  der  König,  obwohl  auf  Erden  lebend, 
in  himmlischen  PVeuden. 

Vlll.  Mahäbharata  1,75,  18  f 

Darauf  wurde  von  der  IIa  der  weise  Purüravas  geboren;  sie 
war  seine  Mutter  und  sein  Vater ^  zugleich,  so  wird  überliefert. 
Purüravas,  der  die  13  Inseln  des  Oceans  beherrschte, "^  der  hoch- 
berühmte, wurde,  obwohl  ein  Sterblicher,  von  allen  Unsterblichen 
zum  Tochtermann  erkoren.  Er  kam  aus  Grössenwahn  in  Streit  mit 
den  Brahmanen  und  nahm  ihnen,  mochten  sie  noch  so  wehklagen, 
ihre  Schätze  ab.  Sanatkumara*  kam  zu  ihm  aus  der  Brahmawelt 
und  machte  ihm  darüber  Vorstellung,  aber  jener  hörte  nicht  darauf 
Darauf  wurde  er  von  den  erzürnten  Gross-llSis  verflucht  und  kam 
alsobald   ums    Leben,    der   Habgierige,    der    infolge    von   Grössen- 

'  ein  Vogel. 
-  yg\.  oben  p.  249. 
•''  </;■  wie  sonst  M///. 
*  eine  Art  Mentor. 


Puröravas  und  Urvagt.  250 

Wahnsinn  den  Kopf  verloren  hatte.  Denn  dieser  Fürst  hatte  im 
Bund  mit  Urvagi  die  in  der  Gandharvenwelt  befindlichen  F*euer 
herabgeholt  und  zum  Zweck  des  Opfers  vorschriftsmässig  auf  die 
drei  Plätze  verteilt.  Sechs  Söhne  wurden  dem  lläsohn  von  der  Urvagi 
geboren,  Äyus,  Dhimant,  Amävasu,  Drcjhäyu,  Vanäyu  und  Qatäyu. 


Unter  diesen  Versionen  gehören  I,  IV  und  V  eng  zusammen. 
I  verhält  sich,  was  das  eigentliche  Märchen  betrifft,  zu  IV  und  V 
wie  die  Skizze  zu  dem  Gemälde.  Gleichwohl  möchte  ich  nicht 
bestimmt  behaupten,  dass  das  Qat.  Br.  die  Quelle  der  späteren 
Versionen  sei.  Alle  könnten  aus  einer  noch  älteren  Urquelle,  das 
Qat.  Br.  direkt,  die  Itihäsa's  und  Puraj[^'s  vielleicht  indirekt,  ge- 
schöpft haben.  Der  Stil  dieses  und  ähnlicher  Itihäsa's  in  den 
Brahma^a's  ist  ein  anderer,  antikerer,  als  der  des  gewöhnlichen 
Brahmai>a.  Manche  unter  ihnen  gleichen  Oasen  in  den  litterarischen 
Wüsteneien  und  sind  in  dieser  Fassung  wohl  schwerlich  von  Anfang 
an  dazu  bestimmt  gewesen,  irgend  einem  neuen  »trick«  des  Opfers 
zur  Folie  zu  dienen,  sondern  einmal  um  ihrer  selbst  willen,  aus 
Lust  zu  fabulieren,  erzählt  worden.  Auch  der  rituelle  Schlussakt 
ist  in  diesem  Fall  schwerlich  eigene  Zuthat  des  Brähmanaverfassers, 
sondern  ein  altes  Motiv  der  Sage.  Höchstens  kann  man  die  Weit- 
schweifigkeit der  Darstellung  von  §  14  an  auf  seine  Rechnung 
setzen.  Die  Verbindung  des  Purüravas  und  der  Urvagi  mit  den 
beiden  Reibhölzern  war  eine  alte  und  gangbare,  wie  die  bekannten 
Sprüche  VS.  5,  2.  TS.  i,  3,  7,  i.  6,  3,  5,  3.  Äp.  Qr.  7,  12,  13  zeigen. 
Wo  anders  aber  konnte  der  ursprüngliche  Platz  dieser  Märchen 
gewesen  sein,  als  in  »dem  fünften  Vedac ,  dem  Itihäsapuränam, 
»dem  Buch  der  Märchen  und  Mythen« ,  von  dem  Q'at.  Br.  öfters 
spricht,  und  das  wohl  das  Kostbarste  war,  was  die  alte  Hindu- 
litteratur  verloren  hat?  So  würde  sich  in  dem  speziellen  Fall  am 
einfachsten  erklären,  warum  das  Märchen  von  Purüravas  und  Urvagi 
gerade  in  dem  späteren  Itihäsa  und  Puraijia  und  Akhyayikä  wieder- 
kehrt. 

Das  Kathakam  giebt  nur  einen  dürren  Exccrpt  der  Erzählung 
ohne  nähere  Motivierung.  In  Mait.  S.  1,6,  12  (106,  i),  wo  die  Liebes- 
geschichte kurz  berührt  wird,  haben  Purüravas  und  sein  Sohn  Äyu 
zum  Teil  die  Rollen  getauscht.  Die  Stelle  ist  darum  oben  über- 
gangen worden. 
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Interessant  ist  die  Erzählung  bei  ShacJgurugiSya,  weil  sie  die 
Vorgeschichte  des  kleinen  Romans  berichtet,  welche  die  Handlungs- 
weise der  Urvagi  in  einem  günstigeren  Lichte  erscheinen  lässt. 
Mitra  und  Varuna  hatten  die  diksä  (Weihe  zu  einer  heiligen  Hand- 
lung) empfangen  und  sind  folglich  zum  brahmacarya  verpflichtet. 
Da  erscheint  zur  Unzeit  UrvagJ ,  und  den  beiden  Göttern  passiert 
etwas  menschliches.  Darob  erbost,  verfluchen  sie  die  Apsaras. 
Sie  wird  auf  die  Erde  verbannt,  um  dort  ihre  Schuld  zu  büssen. 
Die  Liebe  zu  Purüravas  kann  die  Hoffnung  auf  Erlösung  von  dem 
Fluche  nicht  ganz  verdrängen.  Mit  der  Erlösung  schlägt  aber  auch 
die  Stunde  der  Trennung  von  Purüravas.  Darin  liegt  ein  weiteres 
tragisches  Motiv  in  dem  schönen  Märchen. 

Obwohl  das  Qat.  Br.  diesen  Zug  gar  nicht  erwähnt,  Vi§.  Pur. 
(4,6,  19)  und  Har.  (1375)  denselben  nur  ganz  kurz  berühren,  so  ist 
er  doch  alt.  Er  findet  sich  schon  im  Kgveda,  wenn  auch  in  etwas 
anderem  Zusammenhang.  An  jenen  Vorgang  knüpft  sich  die  Sage 
von  der  metaphysischen  Zeugung  der  beiden  Räi  Vasi§tha  und 
Agastya.  RV.  7,  33, 1 1  utasi  maiträvarufiö  Vasisthorvägya  brahman 
manaso  'dhi  jätäh  \  drapsäffi  skaiinätfi  brähma^ä  daivyena  vit^i'e 
deväh  püskare  tvädadanta\\  »Und  du  bist,  o  Vasi§tha,  ein  Sohn  der 
Mitra- Varuna,  o  Brahman,  aus  ihrem  Verlangen  nach  der  UrvagP 
entsprossen.  Dich,  den  vergossenen  Tropfen,  fingen  durch  magische 
Besprechung'^  alle  Götter  in  einer  Lotusblume  auf.«  ib.  13  satr^ ha 
jätav  isita  nämohhift  hcmbhd  r^tah  sisicatult  samändm  \  täto  ha 
mana  üdiyäya  mädliyät  täto  jätäm  fsim  ähur  Vdsistham  |j  »Bei 
einem  langen  Opfer  neugeboren,  durch  Gebete  erregt,  Hessen 
beide  gemeinsamen  Samen  in  einen  Krug;  daraus  entspross  Mana 
(=  Agastya');  daraus,  sagen  sie,  sei  der  R5i  Vasi^tha  geboren.« 
Saya^a's   Erklärung    von   jätau  =   diksitau    ist    vortrefflich;    vgl. 

Shacjg.    I   und  die  bekannten  Stellen  über  die  diksä,   wie  Ait.  Br. 

1 

*  l/n'Ui'i  ist  überhaupt  nie  etwas  anderes  als  Eigenname  einer  Apsaras.  Das 
Klyniologisieren  ist  auch  hier  von  (Jbel.  In  4,  2,  18  steht  der  plur.  U/7uni{i  col- 
lektivisch  für  .tpsarasafy  wie  z.  B.  Rudrä)}  für  MarufaJ}:  martanaiii  cid  L'rvä^ir  akf- 
pran  ^selbst  mit  den  Sterblichen  hallen  die  Urvagls  Mitleid«.  Ebensowenig  ist  Pu- 
rüravas je  etwas  anderes  als  der  sagenhafte  König.  HV.  1,31,4  wird  Purüravas  neben 
seinem  Ahnherrn   Manu  genannt. 

-  hrdhma\ia  daii'yemi  z.  B.  auch  TS.  1,6,2,  l,  Schob:  dn'ayoijn^'nui  manlre^a 
hrahman  ist  in  der  alten  Sprache  wesentlich  dasselbe  wie  niätitra, 

^  vgl.  Pischel  oben  p.   173. 
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7,  22,  4  yajüad  u  ha  vä  esa  punar  jäyate  yo  dikiate.  Die  Con- 
struction  in  v.  ii  hat  schon  Ludwig  richtig  getroffen.  Unrngyäli 
ist  Geniti  obj.,  von  vianasah  abhängig.  VasiStha  und  Agastya  sind 
nicht  die  einzigen,  welchen  die  Legende  eine  solche  seltsame  Ge- 
burt zuschreibt.  Auch  Droiia  ist  ein  ayonija  (MBh.  1,67,69),  die 
Frucht  der  Verführung  Bharadväjas  durch  die  Apsaras  Ghrtäci  in 
MBh.  1 ,  1 30,  34  f.  Diese  Erzählung  ist  der  obigen  ganz  ähnlich. 
Bharadväja  ist  im  Begriff  eine  heilige  Waschung  (abhiseka)  vorzu- 
nehmen ,  also  gleichfalls  zur  Enthaltsamkeit  verpflichtet ,  da  sieht 
er  plötzlich  die  Ghrtäci  in  Evakostüm  und  vyapakrstävibaratfi 
drsfvä  tarn  rsic  cakame  tatah  \  tatra  saifisaktainanaso  Bharadvä- 
jasya  dhunatah  \  tato  *sya  retac  caskanda  tad  rsir  drona  ädadhe  \ 
tatah  samabhavad  Dronah  kalage  tasya  dhimatah  \  cakame  und 
safßsaktamanas  entsprechen  dem  manaso  in  B.V.  7,  33,  11.  cakame 
heisst:  *er  ward  in  Liebe  entbrannt  zu«,  nicht:  il  a  fait  l'amour. 
Das  folgt  aus  MBh.  i,  63,  71  drstvaiva  sa  ca  tävi  dhimäjfii;  cakame 
cäruhasinim\  —  sangamayi  mama  kalyani  kurusvety  abhyabhäsata. 
Der  zweite  Teil  des  Märchens  liegt  in  zwei  verschiedenen 
Versionen  vor  mit  einem  mehr  tragischen  und  einem  versöhncn- 
dcren  Ausgang.  Die  ersterc  wird  repräsentiert  durch  die  Brhad- 
devatä,  wohl  auch  durch  den  Itihasa  bei  Shadgurug.  und  durch  den 
Rgveda  selbst.  Auf  Erden  wenigstens  weist  Urvagi  jede  Wieder- 
vereinigung ab  und  vertröstet  den  Purüravas  auf  ein  künftiges  Zu- 
sammenleben im  Himmel.  Was  aus  Purüravas  weiter  geworden, 
verschweigen  diese  Quellen.  Dass  er  vor  Liebesgram  gestorben 
sei,  deutet  ein  Vers  in  dem  Anahgarahga  des  Kalyänamalla,  fol.  35  b 
(MS.  Bhandarkar,  Report,  1882 — 83  Nr.  204),  auf  welchen  mich 
Pischel  freundlichst  aufmerksam  gemacht  hat,  an.    Derselbe  lautet: 

Urva(;isuratacintayä  yayati  sanksayayi  kila  Purüravä  nrpah  \ 
raksanäya  nijaji  vi  tasya  tat  sambhajet  paravadhütfi  na  kämatah  \ 

Sein  tragisches  Ende  ist  darnach  sprichwörtlich  geworden. 
Nach  der  anderen  Fassung,  die  in  erster  Linie  durch  (,"at.  Br.  ver- 
treten ist,  gelingt  ihm  eine  teilweise  oder  vollständige  Aussöhnung 
und  Wicdervcrcini.L;ung  schtui  auf  Erden.  Allen  hierher  gehörigen 
Erzählungen  liegt  der  leitende  Gedanke  zu  Grunde,  dass  Purüravas 
dieselbe  durch  frommes  Werk  sich  verdienen  muss.  In  dem 
jüngsten    Ausläufer   des    Romans,    im  Kathäsarit.sAgara ,    ist    dieses 


>-:;»■;-■■-■'      ■'»■'.'.■;,.■•■  ^        ^;.        .  •    ;  -   .         •  .  ■    -"-,-;■  .  v      ;  ■*  -. 
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fromme  Werk  einfach  die  Askese,  in  der  Itihäsa-Puraoa-Gnippe  eine 
spezielle  fromme  That,  die  Einfiihnmg  des  oder  der  drei  heiligen 
Opferfeuer  durch  Reproduktion  des  himmlischen  Feuers  aus  den 
beiden  Reibhölzern.  Einen  Compromiss  zwischen  beiden  Versionen 
versucht  der  kurze  Bericht  im  MBh.  (Nr.  VIII),  wobei  allerdings  von 
der  alten  Sage  wenig  mehr  übrig  geblieben  ist.  Damach  hat  Pu- 
rüravas  zuvor  im  Bund  mit  der  Urvagi  das  Feuer  von  den  Gan- 
dharven  geholt  und  ist  erst  nach  dieser  und  anderen  Thaten,  die 
ihm  als  Ofipct;  angerechnet  wurden,  verflucht  worden  und  dem  Unter- 
gang verfallen. 

Während  die  Erzählung  der  Bfhaddevata  im  zweiten  Teil  der 
älteren  Version  folgt,  trägt  sie  im  ersten  ein  durchaus  junges  Ge- 
präge. Die  Rolle  der  Gandharven  hat  dort  Indra  übernommen; 
das  spätere  Verhältnis  Indras  zu  den  Apsarasen  (s.  oben  p.  256), 
sowie  zu  dem  vajra ,  welcher  nach  wie  vor  mit  im  Spiel  ist,  er- 
klärt diese  Verschiebung.  Im  Kathäs.  fehlt  der  Pakt  gänzlich,  aber 
die  Gandharven  sind  auch  dort  die  Unlieilstifter  und  der  verhängnis- 
volle Blitz  wirkt  noch  in  dem  Bilde  in  v.  24  nach.  Auch  ist  dort 
der  Fluch,  mit  welchem  ihr  Leid  beginnt,  in  die  Mitte  der  P>zäh- 
lung  gerückt  worden. 

Überhaupt  wird  der  aufmerksame  Leser  der  gegebenen  Ver- 
sionen noch  eine  Anzahl  grösserer  oder  kleinerer  Abw-eichungen 
finden,  w^elche  für  die  Umbildung, eines  alten  Sagenstoffes  im  all- 
gemeinen lehrreich  sind. 

Das  berühmte  Drama  des  Kälidäsa  habe  ich  absichtlich  bei- 
seite gelassen.  Hier  war  die  freieste  Gestaltung  der  »alten  Ge- 
schichte« schon  durch  dichterische  Rücksichten  geboten.  Gleich- 
wohl wird  sich  zeigen,  dass  der  Erklärer  von  Ij^V.  10,  95  selbst 
diese  Dichtung  nicht  unberücksichtigt  lassen  darf.  Zu  erwähnen 
wäre  noch,  dass  nach  Wilson  (Theatre  of  the  Hindus^  i,  190)  die 
Relation  des  Matsya-Puraija  der  Darstellung  in  Kälidasas  Drama 
am  nächsten  kommt. 

2.  Rgveda   10,  95. 

lunc  Reihe  von  übereinstimmenden  Wendungen,  gleichen  oder 
gleich  bedeutenden  Ausdrücken  in  den  späteren  Erzählungen  er- 
innern an  das  Lied  10,95.  Wenn  dieselben  auch  nicht  immer  in 
ganz,    gleichem  Sinn   oder   an    derselben  Stelle   wieder   auftauchen. 
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SO  sind  es  doch  gcwissermassen  Schlagworte,  welche  zum  Inventar 
des  Märchenstoffes  gehörten.  Solche  sind  avira  v.  3  —  avtra  (^at. 
Br.  3  —  anätha  V.  P.  30;  vi  davityutat  v.  3  —  vidyiitam  Q.  Br.  4; 
ura  V.  3  —  urana  Q.  Br.  2  —  urafiaka  V.  P.  30;  mäyurn-d/umayalt  v.  3 

—  dhvani  Sha(}g.  11  — cabda  V.  P.  30;  trih  sma  mähnali  cnathayo 
vaitasena  v.  5  —  trih  sma  mahno  vaitasena  daniena  hatdt  CJ.  Br.  i ; 
avyati  v.  5  —  akämdm  Q.  Br.  i .  Har.  1 376;  atrasan  v.  8  —  samävignäfi 
Har.  1397;  manusah  v.  8  —  nianiisyah  Q.  Br.  5;  manusam  Har. 
1374;  ätayo  na  V,  <^  —  ätayo  bhütvä  Q.  Br.  4;  krilayah  v.  9  — 
kri4antim  Har.  1395;  ädhye  v.  13  —  adhyä  Q.  Br.  4;  hinavä  v.  13 

—  upaprajighyuh  (^.  Ik.  i  r ;  virüpa  v.  16  —  kämarüpini  Plar.  1 391 ; 
Carada^  catasrah  v.  16  —  caturabde  Shadg.  10;  martyesv  avasam 
V.  16  —  manuse  loke  mayä  vastavyam  V.  1\  19;  ghrtasya  stokam 
V.  16  —  ghrtamaträ  Har.  1377,  ghrtamätram  V.  P.  28. 

Und  dennoch  soll,  wenn  wir  die  Vcdainterprctcn  hören,  eine 
weite  Kluft  dieses  von  jenen  trennen.  Während  Roth  (zu  Nirukta 
11,36)  nur  die  Keime  der  späteren  Sagenzüge  im  RV.  erkennt, 
hält  es  Ludwig  (5,  516)  kaum  für  möglich,  die  beiden  Darstel- 
lungen in  Übereinstimmung  zu  bringen,  und  Grass  mann  findet, 
dass  die  später  an  dies  Lied  geknüpfte  Fabel  nicht  zur  Aufhellung 
dieses  Dunkels  verwendet  werden  kann.  Diese  letzte  Idee  hat 
01denberg(ZDMG.  39,  75)  auf  die  Spitze  getrieben.  Üldenberg 
zieht  zur  Erklärung  des  RV.  die  Lrzählung  im  C,"at.  Br.  nicht  heran, 
denn,  obwohl  beide  in  den  Grundzügen  übereinstimmen,  »so  sind  doch 
allem  Anschein  nach  eine  Reihe  von  Motiven,  die  wir  im  Brahmana 
antreffen,  aus  falsch  verstandenen  Stellen  jenes  Gedichts  heraus- 
gesponnen«. Aber  diese  Motive,  welche  Oldenberg  auf  diese  Weise 
streicht,  sind  nicht  etwa  beiläufige  Arabesken,  sondern  gerade  die 
Grundzüge  der  späteren  P>zählung.  Durch  ein  litterarisches  Miss- 
verständnis entsteht  ein  so  einheitliches,  abgerundetes  Märchen  wie 
das  von  Purüravas  und  Urvagi  gewiss  nicht.  Warum  soll  der  Ver- 
fasser des  Q'at.  Br.  den  Ausdruck  vaitasena  missverstanden  haben, 
während  noch  Sayana.\vohl  gewusst  hat,  was  damit  gemeint  sei? 
Zu  vaitasena  ist  auch  in  l^V.  10,95,5  ^*i^  Subst. ,  wahrscheinlich 
mit  Say.  datiiiena  zu  ergänzen.  Warum  sollen  wir  also  gerade  im 
Brahm.  wörtlich  übersetzen?  Die  r>zählung  spricht  auch  sonst  von 
etwas  delikaten  Din^ijen  nicht  in  allgemeinen  Umschreibungen,  son- 
dern   in    einer    dem    Leben    abgelauschten,    ungenierten    Derbheit. 


j^i.^j 
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Hier   war  das  genus  dicendi,    welches  der  Engländer  Slang  nennt, 
am  Platz.     Dazu  ist  der  »Rohrstock«  zu  rechnen. 

So  lang  das  Lied  »dunkel«  ist,  kann  auch  sein  Verhältnis  zu 
dem  späteren  Märchen  nicht  präzisiert  wx^den.  Das  Dunkel  lichtet 
sich  aber,  sobald  wir  jene  vorgefassten  Meinungen  über  Bord  werfen 
und  die  späteren  r>zählungen  in  vollem  Umfang  zur  Grundlage  der 
r>klärung  machen;  sobald  wir  in  dem  Lied  das  suchen,  was  es 
nach  dem  Qat.  Br. ,  der  ältesten  uns  erhaltenen  Niederschrift  des 
Märchens,  sein  will,  ein  integrierender  Bestandteil  der  alten  Erzäh- 
lung, nicht  eine  blosse  Einlage  in  derselben.  Daraus  ergiebt  sich 
mit  Notwendigkeit,  dass  nicht  durch  einen  angenommenen  Wechsel 
der  Sccncrie  der  Dialog  zerrissen  werden  darf,  wie  Oldenberg 
(3g,  73)  will ,  sondern  die  Einheit  der  Situation  *  durchaus  fest- 
zuhalten ist.  Der  Dialog  bezeichnet  den  Höhepunkt  des  kleinen 
Romans,  die  leidenschaftliche  Auseinandersetzung  der  beiden  Haupt- 
figuren, des  Pururavas  und  der  Urvagi,  am  See.  Dem  Hörer  sollte 
nicht  nochmals  die  Geschichte  beider  erzählt  werden,  vielmehr  setzt 
der  Dialog  in  seinen  Reminiscenzen,  Anspielungen  und  Beziehungen 
dieselbe  in  allen  Details  als  bekannt  voraus.  Die  Erzählung  selbst 
ist  der  Ariadnefaden  für  die  Exegese  des  »dunklen«  Liedes.  Dass 
Einzelheiten  nach  wie  vor  unsicher  oder  dunkel  bleiben,  ist  fast 
überflüssig  noch  besonders  zu  bemerken. 


Übersetzung  und  Erklärung  von  l^V.   10,95. 

I.  Bei  Gott,  mein  Weib!  lass  uns  vernünftig  —  so 
bleib  doch  stehen,  du  wilde!  —  mit  einander  reden, 
denn  unausgesprochen  haben  diese  unsere  Worte  auch 
in  früherer  Zeit  uns  kein  Vergnügen  gewährt. 

Uktam  des  Purüravas.  —  Die  Situation  ist  durch  v.  6  und  8 
und  die  späteren  Er/ählungen,  insbesondere  durch  das  in  Har.  1397 
dem  Citat  unmittelbar  vorausgehende  Hemistichion  (samävignäs 
tu  tah  sarvah  punar  eva  narädhipa)  genügend  angedeutet.  Purü- 
ravas erscheint  mit  dem  Gebaren  eines  Wahnsinnigen  am  See  und 
erkennt  seine  Geliebte.  In  demselben  Augenblick  ergreifen  die 
Apsaras  die  Flucht  vor  ihm,  wohl  weniger  aus  wirklicher  Furcht, 
als  weil  sie  nach  Hetärenart  mit  dem  Unglücklichen  ihr  grausames 


'  wie  dies  bei  einer  Reihe  von  grösseren  sanivCidas  im  l^V.  der  Fall  ist. 
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Spiel  treiben,  tisfha  ghore  sind,  wie  der  Accent  des  Verbs  zeigt, 
Satzparenthese  und  mänasä  ist  unmittelbar  mit  b  väcäf^isi 
migrä  krnavävahai  zu  verbinden ;  vgl .  i o, 7 1 , 2  mänasä  väcam 
äkrata.  Eine  andere,  aber  sprachlich  kaum  mögliche  Erklärung 
giebt  Ludwig  ZDMG.  40,  715.  —  manira  bedeutet  hier  im  eigent- 
lichsten Sinne  das  Wort,  sofern  es  gedacht,^  nicht  notwendig 
schon  ausgesprochen  ist.  Daher  an-udita  »ungesprochen«,  :wer- 
schwiegen«,  > verkniffen«;  vgl.  AV.  5,  1,2  yö  väcam  änuditäm  cu 
k^ta  »welcher  auch  das  unausgesprochene  Wort  versteht «c.  Säy.: 
avyähriyamänäh.  eU  wie  etä  in  v.  2  und  15.  c — d  werden  durch 
cana  zu  einem  Satz  zusammengehalten,  denn  na-cana  haben  im 
RV.  stets  ein  gemeinsames  Prädikat;  vgl.  \,2^,6  nahi  te  ksaträtfi 
nä  sä  ho  nä  manyin^  väyaf  cajiami  patäyajita  äpuh;  i,  100,  15  nä 
yäsya  devä  devätä  nä  märtä  äpa^  canä  fävaso  äniam  äpuh.  — para 
von  der  Zeit  bedeutet  im  l^V.  nur  »früher«,  6,  2 1 ,  6  Gegensatz  zu 
avara,  im  späteren  Skr.  dagegen  »später« ,  Gegensatz  zu  pnrva 
z.  B.  Man.  3,  37.  In  der  vedischen  Prosa  wechselt  die  Bedeutung 
zwischen  »später«  und  »früher«;  letzteres  z.  B.  Ägv.  Gs.  1,6,  if.; 
Par.  Gs.  I,  5,  IG  (Gegensatz  zu  avara).  Sonach  ist  paratare  ahan 
an  unserer  Stelle  durch  »an  einem  früheren  Tag«,  ahajii  pare 
Kathäs.  42,  I  aber  »an  einem  späteren  Tag<  zu  übersetzen.  Der 
Sinn  von  c — d  ist  also:  auch  früher  hat  es  uns  allein  Vergnügen 
gemacht,  wenn  wir  das,  was  wir  auf  dem  Herzen  hatten,  auch 
gegenseitig  aussprachen. 

2.  Was  thu  ich  denn  mit  solchem  Gerede  von  dir? 
Ich  bin  davongegangen  wie  die  erste  der  Morgenröten. 
Purüravas,  kehre  wieder  nach  Hause!  Ich  bin  so  schwer 
zu  fangen  wie  der  Wind. 

Pratyuktam  der  Urvagi.  a)  Zur  Constniction  von  kr  mit  In- 
terrogativ und  Instr.  vgl.  Delbrück,  A.S.  135.  b)  präkramisam 
so  plötzlich  und  flir  immer,  nämlich  damals  als  sie  ihn  verliess. 
Sayaija  zu  (^at.  Br. :  Usäh ,  yathä  prakrämati  na  ptinar  ävartate. 
Usäsäm,  nämlich  iyusinäm.  Im  Gegensatz  dazu  heisst  die  aller- 
jiingste,  neueste  U^as  1,124,2:  iyusinäm  upamä  fäfvatinäm  äya- 
tinät/i  prathamä.  Übrigens  schwanken  hinsichtlich  der  Uäas  die 
Vorstellungen  im  Veda.     Bald    kehrt  jeden  Morgen   die  alte  U5as 

*  vgl.  Z.B.    1,67,2  hfda  ydt  tti}(^n  man  trän  äivz/tstin. 
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wieder,  sich  verjüngend  (ptinarbhü),  cfr.  1,92,10.  123,12.  124,4; 
bald  bringt  jeder  Tag  eine  neue  Uäas,  cfr.  1,113,8.10.  Aus  der 
letzteren  Vorstellung  ist  das  Bild  zu  verstehen.  Etwas  anders  er- 
klärt Say.  agriyä  zu  Qat.  Br.  c)  astaffi  parehi  cfr.  v.  13  und  vraja 
bei  Shacjgur.  15. 

3.  Wie  der  Pfeilschuss   des  Köchers  nach  dem  ersten 

/      '.      Preis,  wie  ein  Rinder,  Hun  derte,  gewinnendes  Rennen! 

•'  — In  feiger  Absicht  leuchtete  es  wie  ein  Blitz  auf  und 

schlugen   die  Spielleute   ein  Geblöke  wie  ein  Lamm  an. 

Uktam  des  Pur.  a — b  sind  ein  Satz  für  sich.  Purüravas  be- 
stätigt die  Worte  der  Urvagi,  dass  sie  schwer  zu  fangen  sei  wie 
der  Wind,  durch  zwei  weitere  Gleichnisse,  a)  wie  ein  Pfeil  beim 
Wettschiessen,  b)  wie  ein  Ross  beim  Wettrennen.  Der  Satz  scheint 
ursprünglich  nicht  elliptisch  gewesen  zu  sein;  das  Fehlen  zweier 
Silben  in  b  deutet  darauf  hin,  dass  ein  Verbum  ausgefallen  ist. 
Dieses  erraten  zu  wollen  ist  eitles  Bemühen.  Ludwig  vermutet 
^'  asakia.    Zu  a  vgl.  Pischcl  p.  17.     isuJi  —  asana  sind  sv  Sta  rJ'joiv 

'     V\  (sieh  Index)  =  »Pfeilschuss 'c,  ebenso   1,148,4  ästur  nd  i^dryäm  asa- 

näm.  i'ri  ist  eigentlich  s.  v.  a.  Vorrang;  aus  dieser  Bedeutung 
leiten  sich  alle  übrigen  ab.  Hier  speziell  die  Meisterschaft  im 
Schiessen,  der  beste  Schuss  und  erste  Preis.  Sayana's  Erklärung 
ist  schon  a.a.O.  von  Pischcl  zu  Ehren  gebracht  worden,  fr/j'if 
in  a  und  gosäh,  catasä/i  in  b  stehen  parallel,  räifihi  »das  Rennen« 
metonymisch  für  »Rennpferd«,  raiiihi  »das  Rennen«  und  garyd 
(dies  in  übertragener  Bedeutung)  finden  sich  auch  10,178,3  neben 
einander :  sahasrasäh  catasä  asya  rdifihir  nd  smd  varante  yuvatini 
nd  cdrydm:  zur  Stelle  vgl.  Pischel  p.  106.  Vgl.  auch  noch  sa- 
hasrasäh catasä  väjy  dt'vd  4,  38,  10. 

Während  in  a — b  Purüravas  die  Wahrheit  von  Urvagi's  letzten 
Worten  im  Hinblick  auf  ihre  jähe  Flucht  aus  seinem  Hause  be- 
stätigt, greift  er  in  c — d  auf  die  der  Flucht  unmittelbar  voraus- 
gehenden P>eignisse  zurück,  bei  welchen  List  und  Betrug  mit  im 
Spiel  gewesen  seien.  Die  bisherigen  Ausleger,  mit  Einschluss  Ber- 
gaignes  (2,93),  welche  die  Urvagi  blitzen,  resp.  blitzartig  auf- 
leuchten lassen,  tappen  dabei  gänzlich  im  Dunkel  herum.  Grass- 
mann ist  ganz  unklar,  vi  davidyutat  ist  der  Blitz,  welcher  nach 
dem  Märchen  im  kritischen  Moment  plötzlich  fällt,  mciyn  das  Ge- 
wimmer der  ängstlichen  I-ämmer  ebendaselbst,  dhunayah  aber  die 
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Gandharven,  die  Rädelsführer  des  fein  angelegten  Complottes.  c — d 
enthalten  also  den  Kernpunkt  des  Märchens  (vgl.  oben  p.  243). 
Nur  in  einem  kleinen,  aber  feinsinnigen  Zug  unterscheidet  sich  des 
Purüravas  Schilderung  von  dem  Itihäsa  des  Qat.  Br.  Nicht  ein 
richtiger  Blitz,  noch  ein  wirklicher  Raub  des  Lämmchens  fand  statt, 
sondern  alles  war  nur  Blendwerk  und  Täuschung  der  Gandharven. 
Der  Blitz  kommt  den  Gandharven  überhaupt  eigentlich  nicht  zu, 
aber  sie  sind  Meister  des  Betrugs,  daher  der  Gandharva  in  9,83,4 
nidhapati  genannt  wird  (vgl.  auch  gandharvanagara ,  gandharva- 
pura  =  F*ata  Morgana,  oben  p.  81).  Die  Gandharven  rufen  eine 
blitzähnliche  (nal)  Helle  hervor  und  ahmen  zum  Zweck  der  Täu- 
schung das  Gewimmer  eines  Lämmchens  nach,  als  sei  demselben 
ein  Unglück  zugestossen.  Ohne  Zweifel  ist  dies  die  älteste  Fassung 
des  Märchens  gewesen,    c — ^^d  sind  u'iTepov  rpoTepov  (vgl.  oben  p.  190). 

Der  Locat.  kratau  findet  sich  nur  noch  in  AV.  1,34,2.  3,25,5. 
6,9,2  und  in  der  Form  khratä  in  Yasna  48,4  (zur  Stelle  sieh  Verf 
in  KZ.  30,  525).  Überall  bedeutet  es:  ^in  der  Willenssphäre«,  »nach 
dem  Willen  jemandes *<:.  Für  die  Grundbedeutung  von  kratu  bleibt 
die  feine  Definition  in  (Jat.  Br.  4,  1,4,  i  sa  yad  eva  manasä  kä- 
niayata  idaifi  me  syäd  ida^ft  kurviyeti  sa  eva  kratur 
atha  yad  asmai  tat  samrdhyate  sa  daksah  zu  beachten,  kratii 
ist  also,  das  Wollen,  die  Absicht,  daksa  das  Können,  avire 
kratau  »in  einer  Absicht,  die  keinem  Mann  (=  Ehrenmann,  Helden) 
zukommt«,  »in  feiger  Absicht«,  »hinterlistig«,  »heimtückisch«.  Sonst 
bedeutet  avira  »keine  männlichen  Kinder*  oder  »keinen  Mann 
habendi.  Die  Worte  enthalten  zugleich  des  Pur.  Replik  auf  den 
Vorwurf  der  Urv.  im  Itihäsa,  dass  es  hier  zu  Land  keine  Männer 
zu  geben  scheine.^  Man  muss  bedenken,  dass  nach  jenen  Worten 
Pur.  die  Urv.  bis  zu  dem  Augenblick  des  saffivada  nicht  mehr  ge- 
sehen resp.  gesprochen  hat.  Er  meint  also:  »Nicht  ich  bin  der 
Feigling,  den  du  mir  damals  an  den  Kopf  geworfen,  sondern  jene 
Anstifter  haben  feige  gehandelt.« 

ura,  nicht  iiräh,  zeugt  von  dem  feinen  Verständnis  des  Pada- 
pätha.  Nach  dem  Itihäsa  wird  zunächst  ein  Lämmchen  geraubt. 
mäymn  citayanta:  Auch  bei  cit  findet  wie  bei  citra  (cfr.  väcaifi 
citram  5,63,6),  dyiimatit  (cfr.  Pischel,  ZDMG.  35,719)  und  um- 

*  avird  iva  hata  nie  ' j-ind  iva.  Auf  die  Accentdiflferenz  darf  kein  grosses  Ge- 
wicht gelegt  werden,  da  c-.  sich  um  da.->  (g'at.  Br.  handelt  (vgl.  Knaucr  bei  Kuhn  27,9), 
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gekehrt  bei  deutschem  »hell«  eine  Begriffsübertragung  vom  Gesicht 
auf  das  Gehör,  vom  Licht  auf  den  Schall  statt.  So  konnte  cita- 
yanta  mit  mayum  verbunden  werden:  »sie  Hessen  laut  werden,  sie 
schlugen  an«.  Auch  sonst  entspricht  citayati  unserem  anschla- 
gen, entweder  =  »hoch  anschlagen«,  »preisen«,  »anpreisen«  oder 
=  » taxieren « .  *  i ,  1 80, 8  yuvam  (Ai^vhiaii)  —  Agdstyah  —  citayat  sa- 
häsraih,  citayat  steht  dem  vipanyämahe  der  vorhergehenden  Strophe 
durchaus  parallel,  vi-pan  aber  hat  dieselbe  Bedeutung,  wie  sie 
Pischel  p.  199  für  pan  nachgewiesen  hat.  Zu  sahasraih  könnte 
man  mit  Pischel  p.  59  stotraih  ergänzen.  Dann  wäre  citay-  ein- 
fach »preisen«.  Aber  mit  ebensovielem  Recht  könnte  man  sahas- 
raih in  4,  38,9/^fr^  Dadhikra  asarat  sahasraih  »Dadh.  lief  um 
Tausende  (am  Ziel)  an«  heranziehen.  (In  demselben  Vers  kommt 
ebenfalls /rt;/^j'^;///  vor!)  Hier  ist  unter  ^^//^.s'r^;// eine  bestimmte 
Geld-  oder  Wertsumme^  zu  verstehen ;  desgleichen  in  dai^abhih  sa- 
hasraih der  dänastutis  5,27,1  (mit  d"  sahasraih  —  ciketa  ist  cita- 
yat sahdsraili  1,180,8  zu  vergleichen),  8,1,13  und  sahasrena 
8,65, 12  {crdvo  dev^sv  akrata  8,65,  12  entspricht  genau  dem  ciketa 
in  5,27,  i);  dann  wäre  i,  180,8  zu  übersetzen:  »Agastya  taxiert 
euch,  schlägt  euch  an  auf  Tausende  (an  Wert)«.  Ebenso  in  viaho^ 
räyt^  citäyantah  6,1,2.  5,15,5  »zu  hohem  Preis  (rai  =  dhana  cfr. 
p.  129)  anschlagend«,  d.  h.  sehr  wertvoll  schätzend  (in  6,  1,2  die 
Menschen  den  Agni,  in  5, 15,5  Agni  den  Atri).  Zu  der  für  10,95,3 
angenommenen  Bedeutung  von  cit  caus.  ist  auch  noch  9, 97, 1 3  zu  ver- 
gleichen :  pracetdyami  ariati  vacam  ihnam  (cfr.  oben  väcaift  citräm). 
dhiini  ist  Epitheton  des  Indra  (1,174,9.  5,34,5.8.  6,20,12), 
der  Maruts  (1,64,  5.  87,3.   5,60,7.  8,20,14),  Väta  und  seiner  Rosse 

*  wie  ^-preisen*  im  Judcndeut>ch.  Das  deutsche  I*reis  in  seiner  dreifachen 
Bedeutung  =  i.  Lob,  2.  Wert,  3.  Auszeichnung  (erster  Preis  beim  Wett- 
rennen etc.)  deckt  sich  genau  mit  Skr.  (ravas.  Damit  kommt  2.  ^ravas  im  PW.  und 
Ableitungen  ganz   in  Wegfall. 

-  DasN  darunter  notwendig  Kühe  zu  verstehen  seien ,  glaube  ich  nicht.  In 
nl}ka  und  vielleicht  auch  ruknia  besass  schon  das  alte  Indien  die  ersten  Anfänge 
einer  Geldmünze. 

■*  mahdh.  Neben  dem  Subst.  mdhis  giebt  es  ein  Adj.  mahäs  (wie  ya^ds  neben 
i't/^y/j),  das  aber  stets  die  Kndung  abwirft,  also  wie  vacas  =  i'ucasa  zu  beurteilen  ist. 
ffi(ihi)  rdyc  6,1,2  u.  Ö.  >tcht  also  für  mu/idfc  niyj,  maho  vajiuau  8,25,24  für  mahusd 
c">.  Das  von  Roth  aufgestellte  Adv.  mahds  wird  damit  hinfällig  und  i-it  teils  so, 
teils  als  Casus  von  mah  und  mahd  zu  erklären. 
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(1,79,1.  10,22,4),  Marut  und  Väta  (10,78,3),  der  Wasser  (2,15,5. 
30,2),  von  girati  (7,5,5),  Soma  (10,89,5)  und,  wie  ich  vermute, 
in  unserem  Liede  von  den  Gandharven.  Neben  dem  Adj.  dhtmi 
findet  sich  noch  ein  gleichlautendes  Substantiv  in  dhunimajit  (von 
den  Wassern).  Nach  Späteren  ist  es  synonym  mit  7iadi,  Jeden- 
falls hat  sich  das  kürzere  PW.,  indem  es  mit  Säy.  Anschluss  an 
dhü,  dhünoti  versucht  (»sich  schüttelnd«,  »stürmisch  bewegt«  etc.), 
mehr  von  der  Wahrheit  entfernt,  als  das  grössere  (»rauschend«, 
»brausend«,  »tosend«).  Aber  auch  diese  Bedeutung  erscheint  viel 
zu  allgemein,  namentlich  im  Hinblick  auf  6,66,  10  (Marüto)  arcd- 
trayo  dhunayo  7iä  viräh.  Der  Vergleich  verlangt  notwendig  eine 
speziellere  Bedeutung,  die  sich  freilich  aus  den  anderen  Stellen  und 
infolge  unserer  mangelhaften  Kenntnis  vedischer  Realien  nicht  mehr 
mit  Sicherheit  aufstellen  lässt.  dhuni  muss  so  etwas  wie  »Musik  c/.  ^,  ^ ' 
machend«,  sei  es  »singend«  oder  »spielend«  bedeuten,  also  etwa 
Spiel  mann.  In  7,56,8  heisst  Indra  (vgl.  oben)  der  dhuni  der 
Marutschar,  etwa  ihr  tubicen,  der  Vorbläser  oder  Kapellmeister:^ 
dhünir  münir  iva  gärdhasya  dhfhpöli  »der  Spielmann  des  wilden 
Heers  ist  wie  ein  Muni<i.^  Wenngleich  Musik  und  Gesang  der  Gan- 
dharven im  Veda,  wenigstens  soweit  unsere  Kenntnis  bis  jetzt  reicht, 
sonst  nicht  hervorgehoben  werden,  so  sind  sie  im  Epos  gerade  die 
charakteristischen  Attribute  derselben.  Aber  wie  vieles,  das  an- 
geblich modern  ist,  hören  wir  nicht  schon  im  Veda,  wenn  auch  nur 
leise,  anklingen?  Ich  glaube  demnach  dhunayafi  als  »die  Spicl- 
leute«  =  Gandharven  fassen  zu  dürfen.     In   10,177,2  scheinen   sie 

*  • 

mit  dem  Donner  in  Verbindung  gebracht  zu  sein.  Über  ihre  Ver- 
bindung mit  dem  Wind,  w^elcher  seinerseits  wieder  mit  der  Musik 
zusammenhängt,  vgl.  oben  Pischel  p.  81. 

4.  Dem  Schwäher  gute  Lust  bereitend  ging  sie, 
so  oft  derLiebhaber  nach  ihr  verlangt,  vondemNach- 
barhause  in  seinHeim,  in  dem  sie  ihr  Vergnügen  hatte, 
Tag  und  Nacht  von  ihm  zcrplagt. 

Itihäsavers.     Die  iiz.  Asy.  machen  die  Erklärung  unsicher. 

a)  Das  Verhältnis  zwischen  Schwäher  und  Schnur  wird  in 
Indien   stets    als    ein    schönes   geschildert.     Nach    der  sinnigen  Er- 

*  vgl.  z.B.  2,11,8  indrefitiuji  dhumdnitii  ptiprathau  tii  -das  von  Indra  aus- 
gestossene  Blasen  (Musik)  haben  sie  nach  unten  verbreitete. 

*  Aber  was  ist  eigentlich  niuni  im  Veda? 
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Zählung  MBh.  i,  97,  i  f.  haben  Kinder  und  Schwiegertöchter  gleich- 
massig  Anspruch  auf  die  rechte  Seite  des  Mannes,  während  der 
Frau  der  Platz  zur  Linken  gebührt.  Der  Neuvermählten  wird  in 
AV.  14,  2,  26  zugerufen:  sug^vä pätye  Qväguräya  cambhüti  und  v. 27 
syo7ia  bhava  Qväcurebhyati  »sei  den  Schwiegereltern  angenehm«. 
Obwohl  es  einerseits  heisst,  dass  die  Schnur  auch  beim  Schwäher 
das  Regiment  fuhren  soll  (RV.  10,  85,  46),  so  soll  doch  andererseits 
die  Schwiegertochter  dem  Schwiegervater  gehorsam  sein  TBr.  2,  4, 
6,  12.  Dieser  Gehorsam  steigert  sich  bisweilen  bis  zur  Scheu  (Ait. 
Br.  3,  22,  7).  Die  dem  Schwäher  aus  dem  Weg  gehende  Schwieger- 
tochter dient  in  AV.  8,  6,  24  geradezu  als  Bild :  y^  süryät  pari- 
särpanti  snui&ca  ^ägurad  äd/u\  —  Der  Sinn  des  obigen  Verses 
ist,  dass  Urvagi,  soweit  es  ihre  Zeit  erlaubte,  resp.  ihr  Mann  nicht 
nach  ihr  verlangte,  sich  der  Unterhaltung  des  Schwiegervaters  wid- 
mete.^ Dieser  wird  im  Nachbarhause  (atitigr/ia)  wohnend  gedacht. 
astam  ist  das  Haus  des  P.  Dass  sie  darnach  nicht  bei  P.  gewohnt 
habe  (Ludwig  5,517),  folgt  mit  nichten  aus  dieser  Strophe,  stände 
auch  mit  dem  Prosa-Itihasa  nicht  in  Einklang. 

b)  üso.  Das  PW.  hat  trotz  der  unmöglichen  Ableitung  von 
7'^?^,  welche  die  »linguistische  Revision«  Grass manns  passieren 
lie.ss,  den  Sinn  ziemlich  richtig  getroffen.  Schwerlich  i.st  mit  Say. 
an  die  U§as  zu  denken.  Bergaigne  (2,95  Anm.)  fasst  üso  als 
Acc.  pl.  von  US  =  nsas.  Es  ist  nicht  so  ganz  einfach,  das  Wort 
sicher  zu  bestimmen.  Jedenfalls  ist  uso  Subjekt  zu  vasfi  und  be- 
zieht sich  auf  Purüravas.  Ludwigs  Übersetzung  hilft  uns  nicht. 
Der  Medinikoga  sub  sa  kennt  ein  Wort  usa  =  kä/nin  »Liebhaber-«. 
Das  passt ;  die  wahre  Bedeutung  war  aber  wohl  noch  derber,  üsa 
ist  abzuleiten  von  einer  WV..  vas  (gebildet  wie  vfka)\  die  nach 
dem  Dhatupätha  10,  204  (nach  Böhtlingks  Ausgabe)  snih  und 
chid  bedeutet.  Nun  vergleiche  man  mit  üso yädi  väsfi —  gnathitä 
vaitasthia  den  Vers  8,  70,  10  mädhye  vasisva  —  itrvor  ni  dasiUfi 
^' Zinnat  ho  häthaih.  Wo  vom  madhyavi  ürvoh  die  Rede  ist,  da  ist 
a  priori  wahrscheinlich,  dass  der  Dichter  eine  Zote  gemacht  hat. 
Indra  soll  mit  dem  Dasa  ferti^^^  werden  wie  —  mit  einem  Weibe. 
vas  und  i:Hath  sind  darnach  Synonyma,  zu  liathaih  vgl.  den  ob- 
scönen    Gebrauch    von   han   in   vaitasaia  dafjd^^^^^  hatät  (Jat.  Br. 


*  vayas  ist  =  deutsch   "(Icilheit«'  in  dem  jetzt  veralteten  Sinn  des  Worts. 
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II,  5,  I,  I,  und  die  Beispiele,  die  Pischel  p.  84  giebt.  Ich  glaube, 
dass  alle  diese  Ausdrücke  dem  indischen  Slang  angehören,  vas 
bedeutet  also  ursprünglich  wohl  »spiessen«  oder  »stechen«  und 
dann  s.  v.  a.  S7iih,  also  wie  gr.  jcevTSto,  dazu  auch  vasistha  in  v.  17. 

c)  astavi  naks  auch   1,66,  5. 

d)  Der  Ausdruck  des  Originals  ist  viel  derber  als  die  Über- 
setzung. 

5.  Dreimal  täglich  zerplagtest  du  mich,  und  du 
hast  'mich  auch  dick  gemacht,  obwohl  ich  das  nicht  ^'/>^t/- 
woUte.  Purüravas,  ich  erfüllte  deinen  Willen;  damals  ''"^*!'' 
warst  du,  o  Held,  der  König  meines  Leibes.  ^ 

Wenn  meine  Erklärung  das  Richtige  getroffen  hat,  so  ist  v.  5 
notwendig  als  pratyuktam  der  Urvagi  auf  das  uktam  des  P.  in  v.  3 
zu  betrachten  und  ist  eine  haarscharfe  Abfertigung  von  Seiten  der 
zungenfertigen  Apsaras.  Die  späteren  Erzählungen  stimmen  darin 
überein,  dass  erst  am  See  Urvagi  dem  König  die  Mitteilung  macht, 
dass  sie  von  ihm  guter  Hoffnung  geworden,  Har.  1399.  Vi5.  P. 
4,6,  33.  Selbst  im  Drama  hat  sich  noch  eine  Erinnerung  an  diesen 
Zug  der  Sage  erhalten.  Dort  finden  wir  die  Erklärung,  wie  ihr 
Zustand  dem  König  verborgen  bleiben  konnte.  In  Vikramorvagi 
(ed.  Bollensen)  p.  70,  20  wundert  sich  Purüravas  über  die  ihm 
ganz  unverhofft  gewordene  Nachricht  von  seiner  Vaterschaft.  Ob- 
wohl Urvagi  nur  für  ganz  kurze  Zeit  von  ihm  getrennt  gewesen, 
habe  er,  ausser  einigen  vorübergehenden  Symptomen  (Str.  146),  keine 
Anzeichen  der  Schwangerschaft  an  ihr  wahrgenommen.  Darauf  giebt 
ihm  der  Vidü^aka,  wie  es  scheint  dieses  mal  im  Ernst,  zur  Antwort, 
dass  man  die  Göttinnen  nicht  nach  den  menschlichen  Regeln  be- 
urteilen dürfe.  Ihr  Treiben  und  Wesen  sei  durch  ihre  Macht  in 
Dunkel  gehüllt.  Vers  5  wäre  der  einzige  im  ganzen  Liede,  welcher 
diese  Enthüllung  enthalten  könnte  und  sie  enthalten  muss,  weil  .,  y, 
sonst  in  v.  7  ganz  unmotiviert  von  dem  Sohne  die  Sprache  sein 
würde.  Ich  ergänze  zu  prnasi:  garbham  und  vergleiche  pürnotsanga 
MBh.  14,  2002  *  »schwanger«  und  puraifidhi  (worüber  Pischel 
p.  202  handelt),     pr  wäre  Slangausdruck,     b  die  Folge  von  a. 

Wozu  aber  diese  Enthüllung  gerade  hier?    Die  irdische  Mis- 
.sion  einer  Apsaras  ist  zu  Ende,  wenn  sie  schwanger  geworden  resp. 


•  ed.   Bombay  liat  v.  1.  futrotsattgii. 
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geboren  hat.  In  der  pikanten  Erzählung  MBh.  1,72  lebt  die  Ap- 
saras  Menakä  lange  Zeit  mit  Vigvämitra  zusammen.  Kaum  aber 
hat  sie  einem  Kinde  das  Leben  geschenkt,  so  verlässt  sie  Knall 
und  Fall  die  Tochter  und  den  Geliebten  und  verschwindet.  So 
erklärt  sich  die  unnatürliche  Abneigung  oder  Gleichgültigkeit  der 
Apsarasen  wider  ihre  eigenen  Kinder  (Holtzmann,  ZDMG.  33,640). 
Ebenso  wie  ihre  Mission  erledigt  war,  wurde  auch  der  Bannfluch 
von  den  Apsarasen  genommen  (vgl.  munivi  süya  vimoksyase  MBh. 
3, 1  IG,  36),  sobald  sie  die  Freuden  und  Leiden  des  irdischen  Weibes  bis 
zur  letzten  Neige  gekostet,  bis  die  Frucht  der  Liebe  sich  eingestellt 
hat.  Ganz  trocken  berichtet  das  Ka^hakam  von  der  Urvagi:  sän- 
tarvaii  devän  punali  parait.  Und  wiederum  enthält  das  Drama 
eine  Reminiscenz  an  diesen  Zug.  Der  Urvagi  Urlaub  ist  dort  zu 
Ende,  sobald  der  Vater  seinen  Sohn  erblickt  haben  wird  (Vikr.  84,4). 
Nach  dem  Drama  wird  darum  der  Sohn  vor  den  Augen  seines 
Vaters  sorgsam  verborgen  gehalten ;  im  alten  Itihasa  aber  verschwieg 
Urv.  ihren  Zustand  aus  Schonung  für  Pur.  Erst  am  See  spielt  sie 
ihn  als  Trumpf  aus:  »Wisse,  dass  meine  Zeit  so  wie  so  abgelaufen 
ist,  da  ich  von  dir  schwanger  geworden  bin.« 

avyatyai ,  von  a-vyant  »nicht  wollend«,  »nicht  verlangend«; 
es  entspricht  dem  akämä  in  Qat.  Br.  Sie  spielt  auf  jene  seltsame 
Clausel  des  Ehepaktes  an,  die  nunmehr  ihre  Erklärung  findet.  Urv. 
kommt  auf  Erden,  um  in  der  eben  besprochenen  Weise  möglichst 
bald  ihres  Fluches  ledig  zu  werden.  Nun  erfasst  sie  aber  eine 
ernste  Leidenschaft  für  Pur.,  von  dem  sie  sich  nur  schwer  trennen 
mag.  In  diesem  Dilemma  des  Herzens  verbittet  sie  sich  akamiryaf/t 
maithunam,  wohl  mit  Rücksicht  auf  den  rUikäla  (Man.  3,45),  in 
dem  sie  geschont  sein  wollte,  um  die  verhängnisvollen  Folgen  mög- 
lichst hintanzuhalten.  Bei  ihrer  Collegin  Menaka  existierten  diese  Be- 
denken nicht:  ramamänau  yath äkäman  yathaikadivasam  MBh. 
1,72,9.  Sie  hatte  nur  ihre  Mission  im  Sinne.  Urv.  weist  also  mit 
dem  Wort  avyatyai  jeden  Verdacht,  als  ob  sie  einen  Grund  zur 
Trennung  gewünscht  oder  ihrerseits  herbeigeführt  habe,  von  der 
Hand  und  wälzt  alle  Schuld  auf  den  König. 

c — d  enthalten  die  eigentliche  Replik  auf  den  zweiten  Hemistich 
von  V.  3.  Zwar  nimmt  Urv.  durch  die  Anrede  vira  den  im  Itihasa 
ihm  gemachten  Vorwurf  der  P'eigheit  zurück,  auf  welchen  avire  in 
V.3  anspielt,  lässt  aber  im  übrigen  seine  Entschuldigung  nicht  gelten. 
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Wie  sie  ihm  alles  zu  Liebe  gethan  hat  (c),  so  musste  auch  er  seine 
Pflicht  als  König  ihres  Leibes  (d),  d.  h.  als  ihr,  seiner  Schutz- 
befohlenen, Gebieter  erfüllen.  Die  höchste  Pflicht  eines  Königs  ist 
aber,  um  mich  der  Worte  eines  klassischen  Zeugen  zu  bedienen, 
Schutz  seiner  Untergebenen  und  nicht  feig  vor  dem  Feind  zurück- 
weichen Cpälayan  prajäh,  na  jürvarteta  sangrämät  Man.  7, 87  oder 
sangramesv  anivartitvatfi  prajmimfi  caiva  pälanam  ib.  88).  Also 
war  es  unter  allen  Umständen  in  jener  Nacht  seine  Pflicht,  so  zu 
handeln,  wie  er  schliesslich  gethan  hat,  und  ohne  Nebenrücksichten 
die  vermeintlichen  Räuber  zu  verfolgen  und  Urv.  resp,  ihre  Lämm- 
chen zu  verteidigen. 

6.  Sujürpi,  Qrei^i,  Sumnaäpi,  Granthini,  die  flüch- 
tige wie  ein die  zerliefen  wie  rote  Schminken 

und  schrien  um  die  Wette  wie  Milchkühe. 

Itihasavers;  anknüpfend  an  die  in  v.  i  und  8  angedeutete 
Situation,  die  Flucht  der  Apsaras  vor  dem  wahnsinnigen  Menschen. 

a — b)  Die  vielen  a::.  Xsy.  machen  es  wahrscheinlich,  dass  die 
Gespielinnen  der  Urv.  mit  Namen  genannt  sind.  So  schon  Say., 
dem  Ludwig  folgt.  Say.  trägt  eine  doppelte  Erklärung  vor.  Ent- 
weder enthalten  sujurni  bis  hradecaksuh  vier  Eigennamen,  na  ist 
anreihend  (sainuccaye)  und  granthini,  caranyu  sind  Beiwörter  der 
Urv.  Oder  auch  granthifti  ist  Nom.  prop.  (dies  ist  das  wahrschein- 
lichere) und  sujurni  ist  dann  nach  Say.  die  Urv.  In  der  von  Holtz- 
mann  (ZDMG.  33,  632)  gegebenen  Aufzälilung  kehrt  keiner  der 
Namen  wieder.  Aber  die  Zahl  der  Apsaras  ist  Legion.  Doch 
finden   sich  a.  a.  O.    viele   Zusammensetzungen   mit   su-,     carajiyu  /" 

ist  das  einzige  Wort,  das  auch  sonst  noch  einmal  vorkommt;  es 
ist  darum  auch  hier  als  Appellativum  zu  fassen,  na  ist  vielleicht 
doch  vergleichend.  Was  aber  das  Secauge  (hradecaksuh,  wörtlich: 
Aug-im-See)  sein  soll,  Hesse  sich  nur  durch  Analogien  aus  dem 
späteren  Sanskrit  eruieren,  deren  mir  keine  zur  Hand  sind.  Wir 
kämen  so  ebenfalls  auf  die  Vierzahl  (vgl.  anyäbhig  caturbhir  ^  apsa- 
robhih  Vi§.  P.  4,  6,  32),  die  auch  Sayana  festzuhalten  bestrebt  ist. 

c — d)  Unter  dem  Substantiv  afiji  ist  im  ?.V.  gewiss  nie 
etwas  anderes  zu  verstehen,  als  unter  dem  späteren  aüjana,  die 
Schminke,  besonders  die  Augenschminke,  die  in  Indien  als  Cos- 
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meticum  (alafjikara ,  Säy.  zu  2,34,13)  eine  grosse  Rolle  spielt. 
Mit  der  Schminke  der  U§as  (i,  113,  14.  124,8)  sind  ihre  Strahlen 
gemeint,  mit  den  Schminken  der  Mariit  (i,  37,  2.  64,  4.  85,  3. 
166,10.  2,36,2.  5»  53»  4-  56,1.  7,  57»  3-  8,20,11.  10,77,2.  78,7) 
aber  deren  Blitze.  Zwischen  den  Strahlen  der  U§as  und  den  Blitzen 
der  Marut  besteht  auch  insofern  eine  Analogie,  als  man  sich  beide 
als  ein  Lächeln  vorgestellt  hat.  Das  Lächeln  der  U§as  1,92,6. 
123,  10.  Über  die  Blitze  als  Lächeln  vgl.  i,  168,8  >sie  lächeln 
Blitze  herab  auf  die  Erde«  und  die  übrigen  von  Pischel  p.  iii 
citierten  Stellen.  Die  rötlichen  Schminken  in  v.  6  könnten  eben- 
sowohl metaphorisch  als  Blitze  wie  als  Strahlen  des  Morgenrots 
gedeutet  werden.  Beide  Vergleiche  würden  passen.  Eine  Ent- 
scheidung ist  schwer.  In  v.  2  wird  Urv.  mit  der  U§as,  in  v.  10 
mit  dem  Blitz  verglichen,  aru^a  ist  sonst  die  beliebte  Farbe  der 
Morgenröte;  aber  in  10,  168.  i  (arunäfii  kriiväfi,  wo  Say.  ganz 
richtig  variiani  ergänzt)  sind  unter  den  »rötlichen  Farben«  die 
IMitze  zu  verstehen ;  vgl.  vorher  standyann  asya  ghösaJi,  Allenfalls 
könnte  man  das  genus  urgieren.  Der  Blitz  ist  stets  weiblich  ge- 
dacht, die  Strahlen  der  U§as  (ketava/i,  bhänavali)  männlich.  Dies 
würde  zu  Gunsten  der  Blitze  sprechen,  griye  ist  nach  Str.  3  zu 
erklären.  Eine  sucht  die  andere  zu  überbieten,  anavania  vor 
Angst,  c  schildert  also  die  Flucht,  d  das  sie  begleitende  Angst- 
geschrei. 

7.  Wann  derselbe  geboren  werden  wird,  so  warten 
seiner  die  Göttermädchen  und  die  fr eundlichen  Flüsse 
haben  ihn  zur  Reife  gebracht,  weil  dich,  o  Purüravas, 
die  Götter  zum  grossen  Kampf,  zur  Erlegung  der  Dasyu 
reif  gemacht  h^ben. 

Pratyuktam  der  Urv.  ohne  vorausgehendes  Uktam  des  Pur. 
Dasselbe  ist  allem  Anschein  nach  verloren  gegangen,  aber  aus  dem 
Zusammenhang  sein  Inhalt  ungefähr  zu  reconstruicren.  Pur.  erhält 
in  V.  5  die  erste  Kunde  von  seiner  bevorstehenden  Vaterschaft. 
Seine  erste  Frage  muss  nach  der  Geburt  und  den  Schicksalen 
seines  Sohnes  gewesen  sein.  Urv.  beruhigt  ihn  über  diesen  Punkt. 
Oldcnberg  (Zl)MG.  39,73)  hat  zweifellos  recht,  dass  Str.  7  auf 
die  Geburt  des  Sohnes,  auf  den  Äyu,  zu  beziehen  ist,  und  nicht 
auf  Pur.  selbst.  Aber  wir  haben  auch  hier  keinen  triftigen  Grund, 
von    der   durch    den   späteren  Itihasa   vorgezeichneten  Linie   abzu- 
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gehen.  Damach  ist  der  Sohn  bei  dem  ersten  Wiedersehen  von 
Pur.  und  Urv.  noch  nicht  geboren  (Qat.  Br.  ii,  5,  i,  11).  jayamäna 
also  futurisch  wie  1,165,9  nä  jayamäno  iiägate  7iä  jätäh.  gnäh 
erklärt  Say.  ganz  richtig  durch  apsarasaJi  und  diese  wiederum  tref- 
fend durch  devavegyäli  »Götterhetären« ,  denn  das  sind  sie  ohne 
Zweifel  schon  im  JIV.  avardhayan,  nämlich  »den  Fötus«,  ganz 
wie  in  JIV.  3,  1,4;  vgl.  auch  abhivardhamano  garbhah  sarvanga- 
paripürno  vardhate  MahabhäSya  zu  Pan.  8,  2,  106,  womit  wieder 
MBh.  1 1 , 4,  3  zu  vergleichen  ist.  Die  Ähnlichkeit  zwischen  dem 
Äyu  und  dem  apäm  napat  springt  hier  allerdings  in  die  Augen. 
Gleichwohl  sind  wir  nicht  berechtigt,  eine  wirkliche  Identität  beider 
anzunehmen  (Bergaigne  2,91).  Der  Apam  napat  ist  der. Sohn 
der  himmlischen  Jiadyah,  Äyu  der  Sohn  einer  Apsaras.  Nun  sind 
aber  die  Apsaras,  wie  schon  ihr  Name  sagt,  von  den  Flüssen  und 
Gewässern  fast  unzertrennlich,  da  diese  das  eigentliche  Element 
sind,  in  welchem  jene  leben  und  weben,  solange  sie  nicht  mensch- 
liche Gestalt  annehmen.  Man  vgl.  die  Verbindung  smän  nadtbhir 
Urvdci  5,  41,  19,  und  die  zahlreichen  Stellen,  welche  Pischel  p.  79 
und  1 86  zusammengebracht  hat.  So  bedarf  es  gar  keiner  weiteren 
Erklärung,  weshalb  die  Flüsse  als  die  eigentlichen  Nährmütter  resp. 
der  Mutterschoss  des  zu  erwartenden  Äyu  gedacht  sind,  und  der- 
selbe aus  dem  Wasser  geboren  werden  wird  (v.  10). 

svägürta  wohl  s.  v.  a.  »durch  sich  selbst«,  d.  i.  »seiner  Natur, 
seinem  Wesen  nach,  von  Haus  aus  angenehm«.  Keine  der  wenigen 
Stellen  reicht  zu  einer  ganz  sicheren  Begriffsbestimmung  aus. 

c— d)  Der  Nachdruck  ruht  auf  dasyuhätyäya.  Weil  die  Götter 
den  Pur.  zur  Erlegung  der  Dämonen,  der  Feinde  der  Gewässer, 
stark  gemacht  haben,  und  er  die  Dämonen  auch  wirklich  siegreich 
bekämpft  hat  (Tarahga  17,  19),  so  nehmen  sich  zum  Dank  dafür 
die  Gewässer  seines  Sohnes  an. 

8.  Sobald  ich,  der  Sterbliche,  mich  unter  die  Un- 
sterblichen, die  das  Gewand  abgelegt  haben,  begeben 
wollte,  da  scheuten  sie  vor  mir  wie  eine  erschreckte 
Hindin,  wie  Rosse,  die  sich  an  dem  Wagen  gestossen 
haben. 

Uktam  des  Pur.  Er  beklagt  sich  über  die  in  Str.  6  geschil- 
derte Flucht  der  Gespielinnen  der  Urv.  manusa  ist  mit  Bitterkeit 
gesagt;  bei  Göttern  würden  sie  sich  natürlich  anders  verhalten,  die 
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devavecyah,  —  bhujyu  ist  an  dieser  Stelle  nach  Säya^a  =  mrgi 
»Hindin«,  d)  Pferde,  welche  sich  an  den  Wagen  stossen,  scheuen 
leicht. 

9.  Wenn  der  Sterbliche,  der  nach  uns  Göttinnen 
lüstern  ist,  sich  mit  den  Nymphen  einlässt,  so  wie  es 
ihremWillen  entspricht,  dann  tragen  sie  ihre  schönen 
Leiber  zur  Schau  wie  Schwäne,  wie  Rosse  spielend 
und  beissend. 

Pratyuktam  der  Urv.  Ihre  Replik  ist  scharf  zugespitzt.  Sie 
lässt  Pur.  den  Abstand  zwischen  dem  göttlichen  Weib  und  dem 
armen  Menschenkind,  worüber  er  sich  in  v.  8  beklagt  hat,  noch 
bitterer  fühlen.  Nicht  die  Lust  des  Menschen,  sondern  die  Laune 
der  Göttinnen  ist  entscheidend,  ob  ein  intimerer  Verkehr  zwischen 
beiden  stattfinden  soll.  Die  Hauptschwierigkeit  der  Strophe  krd- 
tubhir  nä  wird  durch  die  Parallele  7,61,2  gelöst:  a  yät  krätvä 
7t  ä  i;arädah  prtiaithe  »dass  ihr  ihm  seine  Jahre  voll  macht  (d.  h. 
seine  volle  Lebensdauer  gewährt),  so  wie  es  seinem  Willen  gemäss 
ist«,  kratva  na,  kratubhir  na  bedeutet  darnach:  iso  wie  es  nach 
seinem  (ihrem)  Willen  ist«.  Dort  der  Singular  auf  den  vipra,  hier 
der  Plural  auf  die  ksonth  zu  beziehen.  Mit  diesen  können  nach 
dem  Zusammenhang  nur  die  Apsarasen  gemeint  sein,  ksot^t  löst 
sich  nunmehr  .spielend,  soweit  das  Wort  überhaupt  noch  lösbar  ist, 
denn  die  Grundbedeutung  dürfte  sich  überhaupt  kaum  mehr  sicher 
feststellen  lassen.  Die  Wahrheit  liegt  zwischen  Sayana's  (inu  zu 
10,95,9;  vUiävicesa  zu  2,34,13),  Grassmanns  (»Wasserflut«)  und 
meiner  früheren  Deutung  (B.B.  11,327)  mitten  inne.  ^w;/?  bezeich- 
net ähnlich  wie  die  gnäli  bestimmte  Göttinnen  oder  Götterfrauen 
und  zwar: 

1.  im  Dual  :>Himmel  und  Erde«  =Rodasi.  In  1,180,5  apäh 
ksoni  sacate  mäliinä  vam  wird  die  Auffassung  des  P.P.  als  Dual 
durch  zwei  schlagende  Parallelen  bestätigt:  8,7,22  sävi  u  tyt^  ma- 
liatir  apäh  säyi  ksojtt  säm  u  süryam  und  1,36,8  Rödasi  apd 
urü.  In  1,54,1  erklärt  Say.  den  PI.  ksonVi  ganz  richtig  durch  >>die 
drei  Welten«:  katha  nä  ksonir  bhiyäsä  sä  mär  ata  »Wie  kam  es, 
dass  vor  Zittern  nicht  die  drei  W\'lten  zusammenstiessen?«  cfr. 
Vifpete  bhiyäsä  mahl  i ,  80,  1 1 ;  rejata  dyau  ri^jad  bhümir  bhiyäsä 
sväsya  manyöli  4,  17,  2;  ähnlich  5,  59,  2.  32,9.  6,  17,9. 

2.  bezeichnet  kso9,n  gewisse  Gruppen  von  Göttinnen,  weibliche 
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Genien,  die  Geliebten  oder  Mädchen  bestimmter  Götter;  in  10,95,9 
die  Apsaras  als  die  Geliebten  der  Gandharven  (oder  schon  des 
Indra).  Sonst  sind  es  die  Mädchen  des  Indra  und  der  Marut,  welche 
zu  diesen  in  demselben  Verhältnis  stehen  wie  die  gnälj,  zu  Tva§tar. 
Ob  dieselben  mit  Indra's  sonstigen  Geliebten,  den  gira/i,  dhiyaJp 
(cfr.  Bergaigne  2,268)  oder  den  Gewässern  (cfr.  z.B.  10,43,8) 
direkt  zu  identifizieren  sind  oder  eine  Verschmelzung  beider,  nach 
dem  Typus  der  Sarasvati,  darstellen,  ist  schwer  zu  sagen.  Für 
letzteres  würde  die  Stelle  8,  13,  17  hidravi  ksoitir  avardhayan 
vayä  iva  sprechen,  liier  bedarf  zunächst  vayah  einer  befriedigen- 
deren Erklärung.  Roth  hat  ein  zweites  vaya  =  väyas  angesetzt 
für  1,165,15  und  für  vayävant  6,2,5.  Wieder  ist  es  Sayaiia  oder 
sein  Vorgänger,  der  hier  den  Text  besser  als  die  europäischen  Er- 
klärer verstanden  hat.  In  6,  2,  5  vayävantaifi  sä  pusyati  ksäyam 
Agne  gatäyusam  erklärt  er  ganz  richtig:  sa,  nianusyo  yajamäno, 
ifayävantam^\  vayah  gäkhä  putrapanträdilaksatjtäfi.  Die  Be- 
deutung 3^Sprösslingc,  »Ableger«  ist  abgeleitet  von  der  gewöhn- 
lichen »Zweig«.  Dieselbe  Bedeutung  hat  vayä  in  i,  165,  15  ^sä 
jyäsista  tanve  vayäm.  Sämtliche  Erklärer  sehen  mit  Säyapa  in 
jyäsista  eine  2.  plur.  und  Whitney  statuiert  §  914  deshalb  ano- 
males /  für  i ,  während  es  doch  eine  ganz  reguläre  3.  sing.  med. 
precat.  ist.  Subjekt  ist  der  kam  in  b.  »Er  möge  durch  kräftige 
Nahrung  für  seine  Person  Nachkommenschaft  bekommen«.  Dieser 
Wunsch  ist  am  Schluss  eines  Liedes  ganz  gewöhnlich;  vgl.  z.  B. 
3,1,23.  Während  er  in  c  für  seine  Person  (tanve)  eine  Bitte  aus- 
spricht, thut  er  es  in  d  {vidyama  etc.)  im  Namen  der  ganzen  be- 
teiligten Priesterschaft.  Dieselbe  Bedeutung  von  ifayä  möchte  ich 
auch  für  8, 13,  17  annehmen:  »Den  Indra  stärkten  die  Mädchen  wie 
ihre  Kinder«.  Die  Mädchen,  welche  dem  Indra  eine  Herzstärkung 
sind,  sind  die  im  vorangehenden  Verse  genannten  girah  (Indratfi 
vardhantu  no  girah).  Die  Mädchen  aber,  welche  in  dem  Bilde 
ihre  Sprösslinge  grossziehen,  sind  die  Gewässer,  vgl.  3,  1,4  f. 
10,95,7.  Meine  früheren  Übersetzungen  der  ^/^«/-Stellen  sind  dar- 
nach leicht  zu  modifizieren.  Nur  noch  ein  Wort  über  2,34,13  // 
ksonibhir  annu'bJiir  nänjibhi  Riidra  ftäsya  sddanesu  vävrdhuhr 
Wörtlich  heisst  das:   vDie  Rudras   haben   an    den  Stätten   des   rta 

*  vgl.    7,  I,  12  f^nijavuHtatu  siupatydtii  k^äytwi. 

*  (bcr  den  zweiten  Ilemistich  handelt  Tisch el  oben  p.  87. 
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sich  an  den  Mädchen  aufgeregt  wie  mit  rötlichen  Schminken«.^ 
Das  Bild  erklärt  sich  aus  der  Verkettung  der  Begriffe  »erstarken«, 
»aufwallen«  und  »erglänzen«  (vgl.  tvis  und  Pischels  Bemerkungen 
p.  48).  Auch  wir  sagen:  »er  strahlt  vor  Freude«,  »er  glüht  vor 
Aufregung«  ;  vgl.  auch  Skr.  räga,  raj\  Solche  Metaphern  liest  jede 
Sprache  vom  menschlichen  Antlitz  ab.  Der  Sinn  ist  also  der:  die 
Marut  glühen  vor  Aufregung  über  die  Mädchen,  als  hätten  sie  sich 
rot  geschminkt.  Bei  der  roten  Schminke  wird  natürlich  wieder  auf 
die  Blitze  angespielt,  und  die  Mädchen  sind  wie  in  8, 13, 17  zu  ver- 
stehen. 

c — d)  cubh  »schön  herausputzen«,  »mit  etwas  kokettieren«. 
tanvah  ctibh  auch  1,140,6.  7,56,11.  59,  7  (hier  von  den //ör^/ji^); 
ta?ivam  8,44,  12;  tativä  gubh  2,  39,  2.  7,  72,  i.  Die  Antithese 
zwischen  Str.  8  und  9  wird  in  den  Bildern  in  c — d  fortgeführt.  Sie 
setzt  der  scheuen  Gazelle  den  zudringlich -koketten  Schwan,  dem 
scheu  gewordenen  Pferde  die  ausgelassen  spielenden  Rosse  ent- 
gegen.   Das  Beissen  hat  in  Indien  seine  ganz  besondere  Bedeutung. 

10.  Sie,  die  wie  ein  fallender  Blitz  aufleuchtete, 
die  feuchte,  ihre  lieben  Sächlein  mir  bringend  —  aus 
dem  Wasser  möge  ein  edler  Held  geboren  werden!  — 
die  Urvagi  soll  noch  lange  leben! 

I.  Uktam  des  Pur.  Die  blendende  und  plötzlich  wieder  ver- 
schwindende Erscheinung  der  Urv.  wird  mit  dem  Blitz  verglichen. 
Das  Bild  wird  im  folgenden  festgehalten.  Über  apyä  als  Beiwort 
der  Urv.  und  apäh  vgl.  oben  p.  275.  kämyani  ist  subst.  zu  fassen 
wie  priyani  i ,  1 24, 4.  c  ist  Satzparenlhese  und  d  setzt  a — b  fort. 
Grassmann  hat  wenigstens  imJ^W.  richtig  angegeben,  dass  äyuh 
pra-tr  im  Med.  bedeutet:  »sein  Leben  verlängern«  =  »lange  leben« ; 
besonders  vom  ewigen  Leben  gebraucht:  i,  113,  16.  125,  6.  3,  53,  7. 
7,103,10.  8,48,11.   10.107,2. 

11.  Du  bist  ja  geboren,  um  hier  Schutz  zu  gewäh- 
ren; du  weihtest  damals  mir  deine  Stärke,  o  Purüra- 
vas.  Ich  warnte  dich  klüglich  an  jenem  Tag.  Du  hör- 
test nicht  auf  mich;  was  redest  du  nutzlos? 

Pratyuktam  der  Urv.  Ohne  auf  die  Schmeicheleien  des  Pur. 
Rücksicht   zu    nehmen,    kommt  Urv.  auf  den    in   Strophe  5d  aus- 


*   vj;l.  oben  p.  274. 
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gesprochenen  Gedanken  zurück.  Sie  hebt  nochmals  hervor,  dass 
es  seine  Pflicht  gewesen  sei,  sie  zu  schützen,  in  a  allgemein,  wie 
ihm  das  als  König  zukomme,  in  b,  mit  Rücksicht  auf  den  Ehe- 
pakt. Die  in  c  angedeutete  Warnung  enthält  der  spätere  Itihäsa 
ausführlich :  talpäd  anyatra  yiagnapt  tva  drspva  yänii  yathagatam 
Shacjg.  9;  ebenso  Har.  1376. 

Über  itthä  wird  später  Pi  sc  hei  ausführlich  handeln.  /^?/ wie 
in  Str.  5.  »An  jenem  Tag«,  wo  sie  den  Pakt  gemacht  haben,  a-bhuj 
wörtlich:  »keinen  Erfolg,  keinen  Nutzen  bringend«,  kann  masc.  oder 
neutr.  sein. 

12.  Wann  wird  derSohn,  so  er  geboren  ist,  seinen 
Vater  aufsuchen?  Wie  ein  Unglücklicher  wird  er  Thränen 
vergiessen,  wenn  er  alles  weiss.  Wer  trennt  die  ein- 
trächtigen Ehegatten,  solange  dasFeuer  noch  bei  den 
Schwiegereltern  lodert? 

Uktam  des  Pur.  jaidh  ist  nach  dem  Itihäsa  (cfr.  zu  Str.  7) 
hypothetisch  zu  fassen.  ä(ru  vartayat  vgl.  das  spätere  baspavrtti, 
Schwierigkeiten  macht  nur  das  im  folgenden  Vers  wiederholte 
cakrän  nä,  P.  P.  ebenso,  und  wir  haben  keinen  triftigen  Grund 
von  demselben  abzugchen.  Ableitung  von  2.  kf  ist  ausgeschlossen, 
I.  weil  dies  nur  mit  car  redupliziert,  2.  weil  das  Part;  auf  at  en- 
digen müsste.  ?ia  ist  nach  der  Stellung  die  Vergleichungspartikel. 
Ein  Verb,  finitum  ist  sonach  nicht  möglich.  Ableitung  von  krand 
verbietet  die  nächste  Strophe,  cakrän  kann  nur  Part,  des  redupli- 
zierten Aoristes  einer  Wz.  kr  sein,  wie  vavrdhäntah  4,  2,  17. 
Accent  wie  gr.  Xaßoiv.  Keine  der  drei  Wurzeln  kr  hat  eine  ähn- 
liche Bildungsweise.  Wir  haben  wohl  eine  vierte  Y^^ >  welche 
nach  dem  Zusammenhang  der  Stelle  das  E^tymon  der  Worte  ktri 
(vgl.  Pischel  p.  216),  karuna,  kurara  (nach  den  bekannten  Klage- 
tönen des  Tieres)  sein  könnte.  Vgl.  auch  krap  und  Ableitungen, 
sowie  die  Verbindung  von  krand  mit  dem  Adverb  karunam.  — 
vijänaft j  nämlich  die  Trennung  von  Vater  und  Mutter.  Dieselbe 
ist  nach  c — d  um  so  unnatürlicher,  als  die  Schwiegereltern  noch 
nicht,  nach  bekannter  indischer  Sitte  (Manu  6,  2),  zu  hohen  Alters 
wegen  die  Ehcgcmcinschaft  gelöst  haben. 

13.  Ich  will  ihm  einen  Trost  geben,  wann  er  Thränen 
vergiesst;  wie  ein  Unglücklicher  soll  er  heulen  nach 
der   zarten  Liebe!     Ich   will   es    dir   senden,    wenn  dein 
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(Kind)  bei  uns  ist.  Kehre  nach  Hause;  denn  du  kriegst 
mich  nicht,  du  NarrI 

Pratyuktam  der  Urv.  Mit  Hohn  übertrumpft  sie  den  unglück- 
lichen Pur.  Sie  ist  bereit,  ihm  den  Sohn  auszuhändigen  (cfr.  den 
Itihäsa,  Qat.  Br.  ii,  5,  i,  13),  wenn  er  um  den  Vater  weinen  wird; 
mag  er  dann  auch  nach  der  Mutter  laut  heulen,  krand  ist  Stei- 
gerung von  a^ru  vartay.  Sie  weiss  wohl,  dass  beim  Kind  die 
Mutterliebe  stärker  ist  als  die  Liebe  zum  Vater.  Der  Dativ  var- 
täyate  erklärt  sich  nach  Speijer,  S.S.  §81  c.  ädhi  ist  nach  AV. 
6, 131, 1  synonym  mit  smara,  bedeutet  also  »Sehnsucht«  (so  Qat.  Br. 
II,  5,  1,4)  und  »Liebe«.  Die  ädhi  ^ivä  ist  nach  dem  Zusammen- 
hang die  Mutterliebe.  Der  Dativ  wie  bei  ütaye  hvä  »nach,  um 
Hilfe«.  Säyana,  dem  Ludwig  folgt,  ergänzt  zu  tat  ganz  richtig 
apatyavt, 

14.  Dein  Liebling  wird  noch  heute  in  einen  Ab- 
grund sich  stürzen,  auf  Nimmerwiedersehen,  um  ins 
Jenseits  abzufahren.  Dann  mag  er  im  Schoss  des  Todes 
ruhen,   dann   mögen   ihn  die  reissenden  Wölfe  fressen! 

Uktam  des  Pur.  sude^fa  erklärt  Säy.  ganz  trefflich;  im  RV. 
mit  tvayä  saha  sukridali,  und  dem  Sinn  nach  =  patih,  im  Qat.  Br. 
einfach  mit  sukridcth.  Ihm  folgt  Weber.  Die  Richtigkeil  dieser 
Erklärung  lässt  sich  noch  andenveitig  begründen,  siideva  entstammt 
dem  erotischen  Slang  der  Inder,  der  das  Erhabene  in  den  Staub 
zu  ziehen  liebt.  Mit  Geschick  hat  gerade  in  diesem  Liede  der 
Dichter  solche  erotischen  termini  technici  in  den  Dialog  verwoben 
als  Reminiscenzen  an  die  früheren  Liebeständeleien  der  beiden,  wie 
sie  sich  indische  Phantasie  etwa  ausmalte.  Ein  Produkt  jenes  ero- 
tischen Slang  sind  die  Erotica  im  20.  Buch  des  AV.  Dort  findet 
sich  20,  136,  12  sudeifah  Ich  bitte  den  Leser,  die  Stellen  nach- 
zuschlagen, da  ich  mich  hier  auf  Andeutungen  beschränken  muss. 
Wenn  dem  üppigen ^  Mädchen  zugerufen  wird:  sudeväs  tvä  malia- 


*  Dass  mahäiHigni  geradezu  «Hetäre*  bezeichnet,  ist  unwahrscheinlich.  S&y. 
erklärt  zu  Ait.  Br.  i,  27,  i :  mahati  cäsau  napiica.  mahanapuit  -nagni  sind  wohl 
Bahuvrfhi  und  napia  ist  >das  Nackte«,  d.  h.  das  am  Menschen,  was  für  gewöhnlich 
verhüllt  getragen ,  enthüllt  aber  als  nackt  empfunden  wird ,  die  Blosse.  Eine  Art 
von  Deminutiv  dazu  ist  migtükä  »ein  Mädchen,  da.-*  noch  kleine  (d.  h.  unentwickelte, 
darum  auch  noch  nicht  verhüllt  getragene)  Blossen  hat«,  nach  Ind.  Spr.  -  765  = 
kucahlnä. 
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nagni  vi  bädhate,  dann  ruft  {iiavat  der  Mss.)  sie  begierig:  yäbha 
mäm!  Wenn  es  aber  heisst:  videväs  tvä  mahänagni  vi  bädhate, 
dann  prd  dhävati  ^  —  läuft  sie  weg.  videva  ist  also  das  Gegen- 
teil von  sudeva.  Als  Adverb  in  der  Bedeutung  » unerotisch  c  findet 
sich  videvam  in  der  charakteristischen  Stelle  Qat.  Br.  i,  8,  3,  6 
idatfi  hi  caturthe  puruse  trtiye  sangackämaha  iti  videvatp-  divya- 
tnanä  jätyä  äsata  etasmäd  u  tat  »darum  (weil  Mann  und  Weib 
einem  Leibe  entstammen)  sitzen  jetzt  Blutsverwandte  unerotisch 
spielend  bei  einander,  indem  sie  denken:  im  vierten,  im  dritten 
Gliede  (der  Verwandtschaft)  dürfen  wir  uns  geschlechtlich  ver- 
einigen«.^ deva  ist  der  das  Liebesspiel  treibende*^  in  VS.  23,29 
ydd  devdso  lalämaguf^  prd  vistiminam  avisuh  \  sakthna  dedigyate 
nari  satydsyaksibhüvo  yaihä  »wann  die  Liebesspieler  dem  feucht 
werdenden*  lalamagu^  eine  Freude  machen,  dann  offenbart  sich 
das  Weib  mit  ihren  Schenkeln  wie  einem  wirklichen  Augenzeugen«.*^ 

Wir  haben  also  ein  der  erotischen  Sprache  angehöriges  deva, 
welches  mit  obscöner  Anspielung  auf  deva  »Gott«  von  div  =  krid 
in  seiner  speziellen  Bedeutung  abzuleiten  ist.  Dazu  gehört  unser 
sudevd,  welches  gleichfalls  absichtlich  dem  gewöhnlichen  sudevd 
»ein  guter  Gott«  gleichklingt. 

Say.  zu  (^at.  Br.  erklärt  prapatet  durch  mahaprasthäiiatfi 
kuryät.  Besser  sieht  man  in  b  den  Vorläufer  jener  spätem  Redensart 
und  Vxixi'^iX.  prapatet  enger  ^.n  prapäta  »Sturz«,  »Abgrund«.  Die 
Prosaparaphrasc  in  (Jat.  Br.  w^eist  darauf  hin,  dass  Pur.  mit  Selbst- 
mord droht,  parävat  parama  wäre  dann  s.  v.  a.  »das  Jenseits«. 
Dieselbe  Bedeutung  hat  parävat  auch  wohl  8,  30,  3. 

15.  Pururavas,  du  sollst  nicht  sterben,  nicht  dich 
in  den  Abgrund  stürzen,  nicht  sollen  dich  die  bösen 
Wölfe  fressen.  Die  Freundschaft  mit  Weibern  hat 
keinen  Bestand;  sie  haben  Herzen  wie  die  Hyänen. 

Pratyuktam  der  Urvagi.     Oldenberg  (a.  a.  Ü.  39,74)  vcr- 


*.I!)er  Text  ist  sehr  verderbt.     Die  Conjectur  kdryarfi  kftva  passt  nicht. 

*  cfr.  auch  Ciobh.  Gs.  3,  4,  5. 
'  Mahldh. :  ii^fiakriiiinüt}. 

*  so  richtig  Mah.,  der  noch  bemerkt:    i'tsuasya  youil^rave^c  kiedamitfi  bhavaii, 
cfr.  Ind.  Spr.  -  7107  und  oben  p.    195. 

*  =  lin^iini,  wie  Mah.  richtig  erkl.ärt. 

*  Der  Cienitiv  hier  nach  Art  des  späteren  Skr.  im  Sinn  de»  Dativ. 
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kennt  die  Psychologie  des  ganzen  Dialogs,  wenn  er  die  Strophe 
im  Munde  der  Urv.  für  unpassend  erachtet,  c — d  enthalten  nicht 
eine  Klage,  sondern  ein  frivoles  Selbstbekenntnis,  passen  also  ge- 
rade vorzüglich  zu  dem  Gemisch  von  Ernst  und  Spott  in  den  Ant- 
worten der  Urv.  Pur.  soll  den  Verlust  nicht  so  schwer  nehmen, 
die  Weiber  taugen  überhaupt  nicht  viel.  Die  Inder  haben  das 
Richtige  herausgefühlt,  wie  aus  dem  Prosazusatz  in  (^at.  Br.  zu  er- 
sehen ist. 

16.  Als  ich  in  anderer  Gestalt  bei  den  Menschen 
weilte  und  vier  Jahre  lang  die  Nächte  (Tage)  zu  brachte, 
da  gcnoss  ich  einmal  des  Tags  einen  Tropfen  Butter- 
milch:   davon   bin  ich  jetzt  noch  ganz  satt. 

Pratyuktam  der  Urv.  virüpä ,  nämlich  »in  menschlicher  Ge- 
stalt <^.  c  erinnert  an  den  letzten  Punkt  des  Pakts:  ghrtamätra 
tathahärali  kala^n  ekam  tu  Har.  1377.  Vi§.  Pur.  4,6,28.  Über 
die  Construction   von   car  mit  Part.  s.  Delbrück,  A.  S.  p.  390. 

17.  Die  den  Luftraum  ausfüllende,  die  Luft  durch- 
messende Urvagibeschwöre  ich,  ihrbester  — ;  es  wartet 
deiner  eine  Opfergabe,  komm  wieder,  mein  Herz  ver- 
zehrt sich! 

Uktam  des  Pur.  Die  in  a  genannten  Epitlieta  kennzeichnen 
die  göttliche  Natur  der  Urv.,  die  an  keine  Schranken  gebunden 
ist,  im  allgemeinen.  Sie  charakterisieren  aber  auch  speziell  das 
flüchtige  Wesen  der  Apsarasen,  welche  überall  und  nirgends  sind. 
väsistha  hat  schon  viel  Kopfzerbrechen  gemacht.  Ludwig  über- 
setzt Vasi§tha,  ohne  sich  weiter  darüber  auszulassen.  Am  leich- 
testen hilft  sich  Bergaigne  2,92.  Für  ihn  ist  Vasi^tha  wie  Pur. 
nur  eine  Personifikation  des  Agni,  also  können  beide  Namen  ver- 
tauscht werden.  Die  Frage,  ob,  die  Richtigkeit  seiner  mytholo- 
gischen Deutungen  vorausgesetzt,  die  Inder  sich  derselben  noch 
bewusst  gewesen,  scheint  sich  Bergaigne  nie  vorgelegt  zu  haben. 
Für  den  Dichter  waren  Vasij5tha  und  Pururavas  sicher  ganz  andere 
Persönlichkeiten  als  personifizierte  Agnis.  Oldenberg  (ZDMG. 
39'  74)  meint,  dass,  weil  Vasi.^tha  für  den  Sohn  der  Urvagi  gilt 
(sieh  oben),  Pur.  aber  einen  Sohn  von  der  Urv.  hatte,  mit  Ver- 
tauschung der  Väter  Vasi.^tha  eben  dieser  Sohn  sei,  der  sich  nun 
plötzlich  in  v.  17  ins  Mittel  legt.  Dagegen  ist  einzuwenden:  i.  die 
metaphysische  Geburt  Vasi.^tha's  ist  nach  der  gewiss  alten  Sage  nur 
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die  indirekte  Veranlassung  zu  dem  Liebeshandel  der  Urv.  und  des 
Pur.,  dem  ein  Sohn  entspross.  Vasi§tha  ist  mathematisch  berechnet 
nach  der  Chronologie  der  Sage  mindestens  5  Jahre  älter  als  der 
Sohn  des  Pur.  2.  Jener  Sohn  heisst  schon  im  JIV.  Äyu;  vgl.  JIV. 
5,41,  19  abhi  na  I(ä  yüthäsya  mätä  snidn  nadibhir  Urvägi  vä 
grt^atu  I  Urvdci  vä  brhaddiva  gr^änabhyüritväna  prabhrthäsy- 
äyo/t.W^  3.  ist  Äyu  nach  dem  Itihäsa  noch  nicht  geboren.  Letztes 
Argument  wird  freilich  Oldenberg  am  wenigsten  gelten  lassen. 
Vasi§tha  und  Äyu  stehen  auf  zwei  ganz  verschiedenen  Blättern  in 
den  Liebcsannalen  der  Urv.  Die  Apsarasen  sind  vielseitig.  Mit 
Recht  bemerkt  in  MS.  1,6,12(106,3)  der  kleine  Äyu:  bahavo  vai 
me  saviänaJi  »es  giebt  viele  meinesgleichen«. 

Mit  dem  alten  Vasi§tha  ist  auch  nichts  anzufangen.  Nirgends 
tritt  er  nach  der  Sage  direkt  in  dem  Liebesroman  des  Pur.  und  der 
Urv.  auf.  Ich  finde  ihn  sonst  überhaupt  nur  einmal  in  der  Sagen- 
geschichte des  Purüravas  erwähnt.  Mark.  Pur.  in,  17  f.  wird  er- 
zählt, dass  Purüravas,  anfänglich  ohne  Land,  auf  Fürsprache  des 
Vasi§tha  Prati§thäna  als  Residenz  bekam.  Mit  der  Chronologie 
unserer  Sage  würde  das  in  Widerspruch  stehen. 

Ich  glaube  vasisfha  schon  in  Strophe  5  gelöst  zu  haben.  Es 
ist  wesentlich  dasselbe  wie  sudeva,  ein  erotischer  Ausdruck,  Super- 

*  Der  Vers  ist  freilich  fast  unlösbar  und  enthält  wohl  einen  uns  sonst  un- 
bekannten Zug  der  Urvaglsagc.  aöhyurfnuhta  bringe  ich  mit  der  tiniskari(?i  *dem 
unsichtbarmachendcn  Schleier««,  welchen  L'rvagt  im  Drama  trägt  (Vikr.  24,4)  in  Ver- 
bindung, prahhfthd  hat  nach  den  Stellen  die  Bedeutungen  von  hhara  (p.  119;  vgl. 
bes.  1,122,12.  5,33,5,  wo  gleichfalls  bhago  na  haryaJf.  fcfr.  oben  p.  121].  5,41,4 
[hier  ebenfalls  in  Verbindung  mit  hhaga\\  dunkel  sind  die  ParallelstcUen  2,34,11 
und  7, 40,  5).  Die  beiden  Genitive  sind  wohl  mit  gjvatm  zu  verbinden.  gi\uind 
♦angerufen*  wird  1,117,  11  '"it  *^cni  Instr.  des  kartf  und  dem  Genitiv  im  Sinn  des 
Dativs  *zu  Gunsten  v()n«<  (vgl.  oben  Pischel  p.  173)  verbunden.  Das  wichtige 
Kapitel  über  die  Stellvertretung  anderer  Casus  durch  den  Genitiv  im  Veda  ist  bei 
Delbrück  (A.  S.  162)  zu  kurz  gekommen.  Auch  der  kartf  scheint  bei /,7J///;w  durch 
den  Genitiv  ausjVedrückt  zu  sein  (vgl.  Pap.  2,3,71,  dagegen  aber  2,3,66,  doch  gilt 
dies  natürlich  nicht  für  den  Veda\  in  5,  59,  8  fJe  Rudrä^iya  Marüto  gfrttnta)},  wo  flc 
gegen  W  W  als  (ienitiv  /u  fassen:  .-Die  Maruts,  die  von  Kudra  zu  Gunsten  des  H^i 
angegangen  werden««.  So  vielleicht  auch  in  5,41,19  *»die  L'rv.,  welche  von  Seiten 
des  Äyu  um  Sieg  angegangen  wird-.  Vgl.  auch  ipsito  narandrhjam  Nal.  1,4.  Die 
Verbindung  der  Urv.  mit  den  Wassern  wie  in  10,  95,  7  und  10,  vgl.  auch  die  Be- 
merkung über  ksofit.  5,41,  19  giebt  eine  Zusammenstellung  der  k}onayah.  (übrigens 
hat  schon  Bergaigne  1,59  auf  diese  Stelle  aufmerksam  gemacht,  ebenso  auf  4,  2,  18. 
Letztere  Stelle  ist  ihm  wohl  ebenso  dunkel  gewesen  wie  mir. 
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lativ  der  oben  nachgewiesenen  yvas,  mit  obscöner  Anspielung  auf 
den  alten  Heiligen  VasiStha.  —  upa  giksami  Säy.  sehr  gut:  vafüf/i 
nayami. 

c)  sukrtd  neutr.  »das  gute  Werk«  ist  das  Opfer;  vgl, yajHäf/i 
sükrtam  jo,  15,  13;  sadäyä  yajüäifi  sukriäsya  yönau  3,29,8.  sukr- 
tasya youi  besagt  wesentlich  dasselbe  wie  rtasya  yoni,  vgl.  10,85,24 
rtäsya  yonau  sukrtäsya  lokt^,  ratih  sukriäsya  ist  also  »die  Gabe 
des  Opfers«  =  >Opfcrgabc«.  Dieselbe  besteht  zumeist  aus  Ghfta. 
Wenn  nun  Urvagi  in  Str.  16  scheinbar  unmotiviert  ihre  Abneigung 
^egen  Ghfta  kundgiebt,  ausserdem  die  regelmässige  Folge  von 
Ukta  und  Pratyukta  hier  durchbrochen  ist,  so  liegt  es  nahe,  v.  16 
und   17  umzustellen,  dann  ist  alles  in  schönster  Ordnung. 

18.  So  sagen  dir  diese  Götter,  o  Idasohn:  wie  es  nun 
einmal  ist,  du  bist  ein  Spross  des  Todes.  Deine  Nach- 
kommenschaft soll  die  Götter  mit  Opfer  verehren,  du 
aber  sollst  im  Himmel  selig  sein! 

W indisch*  hat  zuerst  die  Vermutung  ausgesprochen,  dass 
10,95  ^^^^  von  seiner  Rahmenerzählung  losgelöstes  Gedieht*  sei 
und  Oldenberg^  hat  zu  gleicher  Zeit  für  eine  Reihe  von  lj.gvcda- 
Hymnen  resp.  -Versen  den  Satz  aufgestellt,  dass  dieselben  ursprüng- 
lich eine  verbindende  prosaische  r>zählung  voraussetzen,  welche  in 
der  i'berlieferung  verloren  gegangen  ist.  Oldenberg  hat  damit 
zum  ersten  Mal  klar  und  überzeugend  ausgesprochen,  was  wohl 
schon  mancher  vor  ihm  dunkel  geahnt  hat.  Im  Grunde  muss  schon 
indischen  Gelehrten  wie  Yaska,  Katyayana,  Shadgurugi^ya,  Säyaija 
etwas  ähnliches  vorgeschwebt  haben,  wenn  z.  B.  letzterer  vor  10,95 
einen  die  Liebesgeschichte  des  Pur.  und  der  Urv.  erzählenden  Itihasa 
und  ein  desgleichen  Brahmanam  gleichsam  an  Stelle  der  Rahmen- 
erzählung mitteilt,  und  sie  bei  anderen  Versen  zur  Erklärung  des 
Zusammenhangs  kürzere  oder  längere  Legenden  ihren  Commentaren 
einflechten. 

An  Oldenbergs  Theorie  muss  die  weitere  Erklärung  von 
10,95  anknüpfen.  Ich  gestatte  mir  zunächst  einige  kurze  Be- 
merkungen zu  derselben  zu  geben. 

*  VerhaiuU.  der   33.   riiilc>l.-Ycr>.    1879  p.   2S. 
«  ZDMG.  37,54-  39.52- 
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Warum  Oldenberg  gerade  den  Ausdruck  akliyana  (»Äkhyana- 
Hymnen«)  gewählt  hat,  darüber  spricht  er  sich  nirgends  aus.  Wohl 
mit  Rücksicht  auf  Ait.  Br.  7, 18, 10,  wo  die  Geschichte  von  Qunab-  f  f  -■ 
gepa  äkhyanam  genannt  wird,  und  nach  dem  Gebrauch  des  Wortes  >  ^'  ^ 
im  MBh.  Mehr  zu  empfehlen  wäre  der  Ausdruck  itihäsUj  weil 
derselbe  im  späteren  Skr.  vorzugsweise  als  terminus  technicus  ver- 
wandt wird.  Das  Studium  der  alten  Itihäsas  war  eine  besondere 
Disciplin.  J^ie  Legenden-  d.  h.  nach  indischer  Auffassung  die  Ge- 
schichtsforscher (aitihäsikah^)  geraten  bisweilen  mit  den  Etymo- 
logen von  Fach  Oiairuktäh)  in  Conflict,  wie  bei  uns  die  Philologen 
mit  den  Linguisten.  Nach  Shacjg.  zu  l^-V.  4,  3  leiten  die  aitihäsi- 
käh  den  Namen  des  Gottes  Rudra  davon  ab,  weil  er  yiiddhesu 
^atrün  rodayatiy  die  nairuktäh  aber  erklären  Rudra  =  rorüyamanah 
(vgl.  Nir.  10,5).  Einen  generellen  Ausdruck  für  die  prosaische  Er- 
zählung mit  eingelegten  Versen  scheint  die  alte  Sprache  nicht  be- 
sessen zu  haben,  itihäsa^  äkhyäna,  upäkhyäna,  anvakhyäna,  vya- 
khyana  bezeichnen  bestimmte  Unterarten  der  Erzählung  resp.  Er- 
zählungslitteratur,  d.h.  die  Bücher,  in  welchen  jene  gesammelt  waren. 
Eine  genauere  Scheidung  der  Worte  ist  nach  dem  dürftigen  Mate- 
rial nicht  mehr  möglich.  In  Qat.  Br.  11,  1,6,9  wird  der  itihäsa 
ausdrücklich  von  dem  anvakhyäna  unterschieden.  Die  spätere 
Sprache  scheidet  zwischen  den  genannten  Worten  nicht  mehr  streng. 
Chänd.  Up.  7, 1,2.4  heisst  der  fünfte  Veda  itihäsapuränalij  in  Assa- 
läyanasuttam  (ed.  Pischel,  Chemnitz  1880)  7, 14. 19  itihäsa,  in  MBh. 
3,45,8.  58,9.  5,43,41  aber  äkhyanam.  Die  Purüravas -  Legende 
wird  bei  Shadg.  itihäsa,  von  Säy.  im  Commentar  zu  (^at.  Br.  eine 
äkhyäyikä  genannt.  Doch  überwiegt  gerade  da,  wo  es  sich  nach 
Oldenberg  um  Akhyäna-Hymnen  handelt,  der  Ausdruck  itihäsa, 
Katyäyana  hat  itihäsa  zu  5,40.  8,91;  Shacjg.  gebraucht  meist  letz- 
teres Wort,  z.  B.  zu  1,24.51.  3,53.  5,61.  6,52.  8,91.  10,28  in  der 
Einleit.  zu  3  und  8;  itihäsayati  10,47  ^^^^  ^^-^  allgemeinere  kathä 
2.33.  7.32.  10,50.57.108.  Yäska  nennt  eine  Erzählung,  welche  in 
ihrer  Zusammensetzung  genau  dem  Qaunaht;epam  äkhyäiiam  ent- 
sprechen würde ,  in  4, 6  brahmetihäsami^ram  rnmigrafft  gäthä- 
inigram  »ein  Brahmaiia,^  mit  Itihäsa-,  l^-g-  und  Gathäversen  unter- 


*  Shadir.  zu   I,  166.    10,  119  heissen  dieselben  ItUuisavidal}. 
'  braJvmiu  liier  wohl  =  hriihmana. 
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mischt«  (Oldenberg  37,80).  Sonst  scheint  er  itihasa  für  eine, 
wenn  auch  noch  so  dürftige,  wirkHche  Erzählung  (daher  tatretihä- 
sam  äcaklaU  Nir.  2^10.24.  10, 26.- 12, 10),  äkhyänam  für  einen  noch 
kürzeren  erzählenden  Zusatz  zu  gebrauchen  (5, 21.  11,25).  Ich  werde 
mich  deshalb,  bis  die  Frage  einmal  gründlich  von  kundiger  Hand 
entschieden  wird,  des  Ausdruckes  itihasa  bedienen. 

Oldenberg  ist  nach  meiner  Ansicht  in  der  Zurückdatierung 
der  gemischten  epischen  Erzählung  zu  schüchtern  gewesen.  Auf 
die  Analogien  in  der  irischen  Sagenpoesie  (Windisch  a.a.  O.)  will 
ich  nicht  eingehen,  um  mich  nicht  zu  weit  in  den  indogermanischen 
Nebel  zu  verlieren. 

Es  ist  gewiss  kein  Zufall,  dass  nicht  nur  gewisse  der  Brahma^a- 
prosa,  besonders  in  ihren  erzählenden  •  Bestandteilen ,  eingestreute 
Verse,  sowie  die  metrischen  Bestandteile  der  Schriften  der  nörd- 
lichen Buddhisten  und  die  im  Drama  eingelegten  Maharä§tri- Verse,* 
sondern  auch  die  eigentümlichen  Originalstrophen  des  Zoroaster  im 
Yasna  die  gemeinsame  Bezeichnung  gathä  tragen. 

'"^'^  In  dem  Verständnis  der  avestischen  Gäthäs   haben   wir  jetzt 

/doch  etwas  festeren  Boden  gewonnen,  seitdem  man  nicht  mehr  ins 

fs...  •'■^'i' 'Blaue  hinein  übersetzt  oder  korrigiert,  sondern  ernstlicher  nach 
dem  ::ou  orco  gesucht  hat.  Diese  kleine  Altertumssammlung  re- 
präsentiert in  der  That,  wie  Haug  und  Roth  zuerst  gelehrt  haben, 
die  auf  uns  gekommenen  Reste  der  vor  versammelter  Gemeinde 
gehaltenen  Reden  oder,  wie  die  Parsen  sich  heutigen  Tages  aus- 
drücken, Predigten  des  Zoroaster.  Dieselben  sind  aber  kein  wirrer, 
zusammenhangsloser  Trümmerhaufen.  Jede  Haiti  (Kapitel)  bildet 
ein  geschlossenes  Ganze  für  sich,  dessen  einzelne  Teile,  wenn  auch 
nur  an  einem  lockeren  Faden,  zusammenhängen.  Exordium  und 
Conclusio  der  Rede  sind  meist  deutlich  markiert.  Gleichwohl  kann 
eine  solche  Gathä  nicht  den  ganzen  Umfang  einer  Rede  ausgemacht 
haben.  Dazu  sind  sie  viel  zu  kurz,  denn  auch  die  längste  der 
Sammlung  beträgt  beispielsweise  noch  nicht  den  vierten  Teil  der 
Bergpredigt  in  Matth.,  und  ihre  Form  wäre  für  eine  Rede  zu  apho- 
ristisch. Der  ganze  Sachverhalt  wird  aber  verständlich,  wenn  wir 
zwischen  den  Versen  ursprünglich  eine  verbindende  Prosa  denken. 
Die   Form   der  Zoroastrischen   Rede   würde    also    gleichfalls  jener 


*  vgl.  IMschel-,  Die  Recciisionen  der  ^akuntala.  p.    17. 
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Mischgattung  von  Poesie  und  Prosa  angehören.  Der  Grundtext, 
welcher  den  eigentlichen  Lehrinhalt  bildete,  wäre  dann  Prosa  ge- 
wesen und  nur  bei  gewissen  Höhepunkten  und  Rückblicken  auf  die 
Hauptsätze  der  Predigt  hätte  der  Redner  sich  der  gehobenen  me- 
trischen Form  bedient.  In  den  Gäthastrophen  wären  demnach  nur 
die  Pointen  und  Apergus  der  Reden  Zoroaster's  erhalten,  die  perlen- 
gleich  der  Rede  aufgestickt,  von  der  Überlieferung  allein  als  Perlen 
geschätzt  und  erhalten  wurden,  während  der  Grundtext  verloren 
ging.  Dass  letzterer  überhaupt  niemals  fortgepflanzt  resp.  niemals 
fixiert  wurde,  wie  dies  Oldenberg  für  die  Prosabestand  teile  der 
indischen  Mischrede  annimmt,  der  wahre  Sachverhalt  also  den 
späteren  Anhängern  des  Zoroaster  nicht  mehr  bekannt  war,  möchte 
ich  nicht  behaupten.  Es  sprechen  gewisse  Indicien  für  das  Gegen- 
teil, welche  zugleich  obiger  Hypothese  als  Stütze  dienen.  Dass  in 
Yasna  50,  8  der  Redner  ausdrücklich  hervorhebt,  dass  er  dies  padais 
»in  Versfiissen«  spricht,  will  ich  nicht  urgieren. 

In  Yasna  57,  8  (aus  dem  jüngeren  Avestä)  heisst  es  gäthä  yä 
paüca  spitämahc  asaono  Zarathustrahe  afsmanivuii  vacastastivat 
>die  5  Gathas  des  frommen  Spitama  Zarathu5tra,  die  afsvian  ent- 
haltenden (Stücke)  und  das,  was  vacastasti enthält« .^  afstnan  bedeutet 
die  metrische  Form,  entweder  speziell  die  Einheit  der  metrischen 
Form,  die  Strophe  und  allgemein  das  Metrum,  die  Poesie.  Im 
Gegensatz  dazu  wird  wohl  vacastasti  »die  Prosa <  bedeuten,  also 
»die  Stellen,  welche  metrisch  oder  in  Strophen  gefasst  sind  und 
das,  was  in  Prosa  ist«,  gäthä  würde  dann  generell  fiir  die  ge- 
samten Stücke,  in  welchen  die  gäthä  im  spezielleren  Sinn  vor- 
kamen, gebraucht  worden  sein. 

Wie  die  Strophe  in  der  metrischen  Form,  so  ist  der  Satz 
die  Einheit  der  Prosa.  Diese  Bedeutung  »Satz  in  Prosa«  hat  im- 
castasti  in  58,8,  wo  ein  Satz  aus  dem  Haptanhäiti  (36,6)  citiert 
wird.  Nun  ist  der  Haptanhäiti  nach  Inhalt  und  Diction  unverkenn- 
bar Prosa,  mit  einigen  wenigen  Versen  untermischt.  Der  citierte 
Satz    ist  Prosa.     Th.  Baunacks  Versuch  (Studien  2,  303 f.)  durch 

*  Zur  Form  vgl.  Bartholomae,  IJeitr.  z.  Fl.  p.  75.  afstnan  fasst  B art ho- 
le mae  als  Verszcile  und  vacastaWi  als  Strophe.  Er  berücksichügt  aber  ilie  anderen 
Stellen  nicht.  Ich  fasse  -va^  als  einfaches  neutr.  sg.  —  46,  17  hat  wohl  einen  noch 
spezielleren  Sinn,  als  in  meiner  früheren  ('bersetzung  vermutet  worden.  Wieder  an- 
ders erklärt  Darmcsieter  vacustalli  in  Et.   Ir.   2,  116. 
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kühne  Amputationen  und  Resectionen  das  Ganze  in  metrische  Form 
zu  bringen,  wird  wohl  schweriich  viele  Anhänger  finden,  so  aus- 
gezeichnet auch  die  einzelnen  Erklärungen  Baunacks  sind.  Der 
spätere  Gebrauch  des  Wortes  (cfr.  West  im  [Pehlevi]  Glossary 
s.  V.  vaccsi)  kann,  wie  oft  bei  gelehrten  Worten  im  Pehlevi,  auf 
Missverständnis  oder  auf  Übertragung  beruhen.  Zu  beachten  ist, 
dass  die  späteren  Färsen  in  dem  Haptahhaiti  eine  ganz  analoge 
Einteilung  wie  in  den  Gäthas  durchzuführen  versuchten.  Im  Avestä 
selbst  können  wir  vacastasti  zunächst  nur  vom  Prosasatz  ver- 
stehen. 

In  den  den  Gäthas  angehängten  Kapiteln  des  Vispered  heisst 
es  am  Schluss,  z.B.  13,3  yazamaidc — häitisca  afsmanäca  vacasca 
vacastasttmca  »wir  verehren  (der  entsprechenden  Gäthästrophen) 
Kapitel,  Strophen,  Worte  und  die  vacastasti  (Singular !)c,  oder 
14,  I  mat-afsmanäm  mat-vacastasttm  mat-äzaifltim  mat-peresinni 
mat-paitiperesvim  etc.  »(die  Gatha)  samt  den  Strophen,  samt 
der  vacastasti y  samt  der  Auslegung,  der  Frage  und  Antwort«. 
Hier,  besonders  in  13,3,  passt  Bartholomaes  »Strophe«,  schon 
wegen  des  Singular,  schlecht,  wohl  aber  Prosa.  Und  dürfen  wir 
dabei,  statt  an  die  zufällige  Prosaeinkleidung  in  Kap.  27  und  die 
kleinen  Prosasätzchen  am  Ende  von  28  u.  f.  nicht  vielmehr  an  jene 
vorausgesetzte,  den  Grundtext  Otasti[)  der  Predigt  bildende  Prosa- 
redc  denken,  welche  ebenso  wie  die  erwähnte  Auslegung  (wenigstens 
in  Avesta!)  und  Katechese  verloren  gegangen  ist?  Diese  Frage 
auf  dem  Avestagebiet  noch  weiter  zu  verfolgen,  ist  hier  nicht  der 
geeignete  Ort.  Es  sei  nur  noch  auf  eine  Analogie  aufmerksam 
gemacht. 

Die  einzige  Gätha,  welche  zwischen  den  einzelnen  Strophen 
einen  verbindenden  Prosatext  ausschliesst,  ist  zugleich  das  einzige 
Beispiel  eines  altavestischen  safjiväda  auf  epischer  Grundlage,  näm- 
lich Yasna  29.  ^  Dieses  Kapitel  setzt  nur  eine  erläuternde  Ein- 
leitung und  eine  Schlusserzählung  voraus,  innerhalb  derselben  greift 
aber  der  Dialog  so  eng  ineinander,  wie  das  uktapratyukiam  der 
Sarama  und  Pani  (10,108),  des  Pur.  und  der  Urv.  (10, 95,  vgl.  im 
folg.)  und  anderer  saviväda  des  RV. 


'  Yasna  53,  wo  einmal  die  I^erson  des  Sprechers  zu  wechseln  scheint,  ist  kein 
Süffwaih  in  diesem  Sinn. 
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Habe  ich  Recht,  so  würde  den  zahlreichen  Übereinstimmungen 
in  der  metrischen  Form  zwischen  Avestä  und  Veda  sich  noch  als 
ein  weiteres  indoiranisches  Gemeingut  zugesellen  die  aus  Prosa  und 
Poesie  gemischte  Redeform.  Auf  indischem  Boden  wäre  dieselbe 
als  uralt  anzunehmen. 

Die  fabulierlustigen  Inder  besassen  ohne  Zweifel  seit  alters 
einen  reichen  Schatz  von  Erzählungen  und  Legenden  aller  Art, 
welche  im  engeren  Kreise  der  Erzähler  von  Profession  oder  in 
weiteren  Kreisen  von  Generation  zu  Generation  überliefert,  zum 
Teil  auch  in  die  Litteratur  ihren  Weg  fanden.  Soweit  dieselben  in 
der  metrisch-prosaischen  Mischform  gefasst  resp.  bis  zu  einem  ge- 
wissen Grad  fixiert  waren,  müs.sen  wir  eine  Mischung  zwiefacher 
Art  in  ihnen  voraussetzen. 

I .  Der  Form  nach,  prosaische  und  metrische  Bestand- 
teile. Die  ältere  Sprache  besitzt  für  diese  Unterscheidung  keine 
termini.  Die  spätere  Rhetorik  stellt  neben  padyani  (Poesie)  und 
gadyam  (Prosa)  als  dritte  Gattung  das  migram  auf,  wofür  der  ge- 
bräuchliche Ausdruck  cavipü  w-ar;  vgl.  z.  B.  Kävyadip.  32:  gadya- 
padyamayayi  inigrayi  campnr  ity  abhidliiyate.  Kävyadarga  1,31 
gadyapadyaviayi  kä  cic  campur  ity  abhidliiyate.  Sähityad.  569 
gadyapadyamayaifi  kävyaiji  campür  ity  abliidhiyate. 

Besondere  Bedeutung  gewann  aber  dieser  Unterschied  zwischen 
prosaischen  und  poetischen  Bestandteilen,  als  man  in  Indien  Bücher 
anzulegen  begann,  bczw.  die  erste  Büchersammlung  veranstaltete, 
den  Rgveda.  Die  ältesten  indischen  Bücher  sind  nichts  anderes 
als  planmässig  angelegte,  nach  ihrem  Inhalt  betitelte  Sammlungen 
der  gleichartigen  Litteraturelemente.  Nun  fanden  die  Diaskeuasten 
des  Rgveda  in  jenen  alten  Erzählungen  eine  Menge  von  Versen, 
welche  sie  als  fcas  anerkannten  und  darum  ihrer  Sammlung  ein- 
verleibten. Welche  Merkmale  zu  einer  rc  gehörten,  das  können 
wir  nicht  mehr  scharf  bestimmen;  a  posteriori  können  wir  als  rr^j 
alles  das  definieren,  was  in  dem  l^-gveda  Eingang  fand.  Jene 
Diaskeuasten  waren  es  also,  welche  diese  Verse  von  ihrem  Grund- 
text loslösten,  und  Oldenbergs  Satz  (37,80)  muss  umgedreht 
werden.  Nicht  wurden  die  älteren  Akhyana  an  vedische  Lieder 
angeknüpft,  sondern  l^gveda- Verse  wurden  von  jenen  losgetrennt.  ^ 

*  Pisclicl  macht  mich  darauf  aufmerksam,  class  in  der  klassischen  Rhetorik 
ein  von  seinem  Raliincn  losjjelöstcr  Vers //////•  A/Xv////  hcisst,  vgl.  Rudrata,  ed.  Pischel  p.  10. 
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Auf  dieselbe  Weise  wurden  auch  die  danastuti  ihrer  Sammlung 
einverleibt.  Vom  Rgveda,  d.  h.  von  dem  gesammelten  Buch  der 
rcas,  waren  nach  dem  ganzen  Plan  jene  Prosabestandteile  vollständig 
ausgeschlossen.  Die  alten  Erzählungen  selbst  wurden,  wenn  auch 
später  *  als  der  ^Igveda,  zweifellos  ebenfalls  in  festem  Wortlaut  re- 
digiert' und  zu  einem  Buche  vereinigt,  dem  Itihasa  oder  dem  Itihäsa- 
purä^am.  Dass  letzteres  ein  wirkliches  Buch'*  gewesen,  darüber 
lässt  das  Qat.  Br.  keinen  Zweifel  bestehen.  Qat.  Br.  13,4,3,30". 
werden  folgende  Veden  aufgezählt:  f'co  vedalj ,  yajühsi  vedah, 
at/ianuino  vedah,  aiigiraso  vedah,  sarpavidyä  vedah,  devajana- 
vidyä  vedah,  mäyä  vedali ,  itihäso  vedah  (Par.  12),  p7irä7^ai}i 
vedah  (Par.  13),  sämäni  veda/j ;  ib.  14,  5,4,  \o  rg^fedah,  yajurvedah, 
samavedah,  atharvängirasah ,  itihäsali,  pur  an  a  vi ,  vidyäti,^ 
upanisadati,  glokäh,  sütratfi,  anuvyäkhyänani,  vyakhyanani-,  ebenso 
14,6,10,6.  Der  Itihasa  und  das  Purä^am  bewegen  sich  hier  in 
der  Gesellschaft  wirklicher  vedischer  Bücher.  Sollen  wir  ihnen, 
wie  auch  der  sarpavidyä  etc.,  deshalb  eine  reale  Buchexistenz  ab- 
sprechen, weil  sie  sich  nicht  unter  den  uns  erhaltenen  I^üchern 
befinden?  Ägv.  Gs.  3,  3,  i  reo  yajüifiH  samäny  atharvahgiraso 
brähmanäni  kalpän  gäthä  närägavisir  itihäsapurancvii.  Ähnlich 
schon  AV.  1 5,6, 3  f.  Nach  Ägv.  Gs.  4,6,6  soll  man,  wenn  ein  Todes- 
fall eingetreten  ist,  bis  zur  .stillen  Nacht  bei  einander  sitzen  äyus- 
matmfi  kathah  kirtayanto  viängalyanitiliäsapiiranänity  "*  äkhyä- 
payamänäh  >die  Geschichten  berühmter  Männer  erzählend,  die  ergötz- 
lichen ,Itihasapuraoas*  vortragend« ;  wir  würden  sagen:  >» vorlesend«. 
In  Qat.  Br.  11,1,6,9  wird  die  rationalistische  Ansicht  geäussert, 
dass  die  Kämpfe  zwischen  Göttern  und  Asuras  (daivasuraitO,  yad 
idam  anväkhyane  tvad  ucyata  itihäse  tvat  »wie  sie  jetzt  sowohl 
im  Anväkhyana  als  im  Itihasa  erzählt  werden,  nicht  historisch  seien«. 

*  Schon  daraus  erklären  sich  manche  Differenzen  zwischen  Legenden  des  ^^g- 
veda  und  der  Hrahina^s.  Hierunter  gehört  vielleicht  die  Verwandlung  der  Apsaras 
in  Schwäne  in  (,'at.  Br. 

-  Der  entgegengesetzten  Ansicht  ist  Oldenberg  (a.a.O.  37,79). 

^  Wie  wir  uns  ein  solches  Buch  in  alter  Zeit  vorzustellen  hal)cn,  darüber  hat 

niemand  überzeugender  geschrieben  als  Böhtlingk,  Einl.  zu  l'anini   1887  p.  XI. 

*  Dies  sind  wohl  die  ersten  Brdhmai.ias;  cfr.   r«/  ei'ain  nda. 

^  i'ber  dieses  ///  handelt  ausführlich  Knauer  in  Fesigruss  an  ü.  v.  Böhtlingk 
p.  62  ff.  Es  ist  mit  ihm  als  «las  ///  commemoralionis  aufzufassen  und  durch  An- 
führungszeichen wiederzugeben. 
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Der  Verfasser  verrät  hier,  woraus  die  Brähmaiias  ihre  zahlreichen 
Deva-  und  Asura-Anekdoten  entlehnt  haben.  Nach  den  obigen 
Stellen  und  nach  der  Zählung  als  fünfter  Veda  fällt  die  Sammlungs- '  ,,v^ 
zeit  des  Itihäsa  nach  der  Diaskeuase  des  Rgveda,  aber,  wie  aus  ' 
der  öfteren  Erwähnung  in  denselben  und  der  Reihenfolge  in  Qat. 
Br.  14,5,4,10  zu  schliessen  ist,  vor  die  Abfassungszeit  unserer 
Brahmaiias.  Aus  dem  alten  Itihasa  sind  viele  Legenden,  öfter 
wohl  überarbeitet,  verändert  oder  abgekürzt,  in  die  Brähma^as 
übergegangen. 

Welche  Schicksale  das  alte  Itihäsapurapam  gehabt  habe,  wissen 
wir  nicht.  Es  ist  aber  jedenfalls  in  Trümmer  gegangen,  und  seine 
Reste  sind  in  den  Büchern,  welche  später  an  seine  Stelle  getreten 
sind,  dem  Mahabharata  und  den  Puränen,  sowie  der  Bj-haddevatä 
und  ähnlichen  Werken,  aus  welchen  die  Scholiasten  geschöpft  haben, 
aufgegangen.  Dass  die  späteren  Legenden  erst  zu  Rgvedaversen 
erfunden  worden  seien,  glaube  ich  nicht.  Durch  lange  Wanderung 
und  oftmalige  Wandelung  mögen  viele  ihr  ursprüngliches  Aussehen 
bis  zur  Unkenntlichkeit  eingebüsst  haben,  andere  von  den  Commen- 
tatoren  an  unrechter  Stelle  citiert  sein.  Für  unser  Märchen  gilt 
dies  nicht.  Es  ist  wohl  wie  das  (^Mtinahgepam  äkhyänain  im  Ait. 
Br.  einer  der  getrcucsten  Abklatsche  von  dem  alten  Itihäsabuche. 

2.  Der  Gattung  nach,  die  erzählenden  Bestandteile 
und  der  Dialog,  also  ein  episches  und  ein  dramatisches  Element. 
Jenes  ist  das  Gewand,  dieses  der  Schmuck  der  alten  Erzählungen. 
In  der  älteren  Sprache  heisst  der  Dialog  väkovakyam  oder  iikta- 
pratytikiain ,  in  der  späteren  saywäJa.  Dass  das  eine  fast  not- 
wendig zum  anderen  gehörte,  beweist  die  Verbindung  väkovakyam 
itihäsapuranam  (Jähkh.  Gs.  1,24,8;  ebenso  (Jat.  Br.  11,5,6,8. 
i'>5>7'9-  Diese  Einteilung  deckt  sich  keineswegs  vollständig  mit 
der  ersteren,  obwohl  im  grossen  und  ganzen  das  epische  Element 
durch  die  Prosa,  das  dramatische  durch  die  Poesie  repräsentiert 
w'ird.  Wie  es  von  vornherein  wahrscheinlich  ist,  dass  in  den  alten 
Erzählungen  kürzere  untergeordnete  Wechselreden  in  Prosa  und  nur 
der  spannendste  Moment,  der  Hauptdialog,*  in  dem  das  Ganze 
gleichsam  gipfelt,    poetisch  gefasst  war,  so  scheint  umgekehrt  die 

*  Wie  der  Seedialog  zwischen  Piirüravas  und  Urvagt.  Die  erste  Unterredung 
zwischen  beiden  und  die  Verliandlung  der  Gandharvcn  sind  wenigstens  im  ^at.  Br.  in 
Prosa  gehalten. 


> 
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meist  trockene  einförmige  Erzählung  an  gewissen  Halt-  und  Schluss- 
punkten zur  pathetischen  Höhe  gebundener  Diktion  sich  aufge- 
schwungen zu  haben.  Diese  Ansicht  spricht  schon  Oldenberg 
aus  a.  a.  O.  37,  79  und  macht  ib.  p.  80  auf  die  Schlussgatha  der 
Qunatigepa-Geschichte  aufmerksam.  Solche  Bestandteile  der  alten 
Erzählung,  welche  dem  Inhalt  nach  erzählend  (itihasa),  der  Form 
nach  poetisch  waren,  sind,  soweit  sie  den  Diaskeuasten  als  rcas 
galten,  gleichfalls  dem  RV.  einverleibt  worden.  Der  RV.  enthält 
sogar  eine  ziemliche  Anzahl  solcher  Itihasaverse  im  engeren  Sinne. 
Den  einheimischen  Gelehrten  ist  der  Charakter  derselben  nicht  un- 
bekannt geblieben.  In  diesem  Sinne  sind  die  von  Oldenberg 
(37,  80)  berührten  Controversen  zu  verstehen.  Yäska  und  Bhaguri 
behaupten,  dass  das  Apahi-Lied  (RV.  8,91)  ein  Itihasa  sei,  (^au- 
naka  scheint  nach  dem  von  M.  Müller  gegebenen  Wortlaut^  der 
Brhaddevata  dieses  wie  die  beiden  folgenden  Lieder  für  ein  ge- 
wöhnliches Indralied  zu  halten.  Woher  die  Streitfrage?  Vers  i 
des  Apälal.iedes  ist  ein  epischer,  ein  Itihäsa-Vers,  welcher  in  der 
ursprünglichen  Fassung  vermutlich  die  prosaische  Vorerzählung  ab- 
schloss  und  den  Übergang  zum  Dialog  bildete.  Vers  2—6  sind 
satfiväda  zwischen  Apala  und  dem  als  stumme  Person  gedachten 
Indra.  Den  Schluss  bildet  ein  zweiter  Itiluisavers,  v.  7.  Also  das 
Apälä-Lied  setzt  sich  aus  Itihasa-  und  Samvadaversen  zusammen, 
und  dieser  Umstand  ward  für  die  indischen  Gelehrten  ein  Stein 
des  Anstosses.  Zu  welcher  Kategorie  gehört  nun  das  ganze  Sükta } 
Sie  haben  wohl  den  gemischten  Charakter  des  Liedes  erkannt,  aber 
es  fehlte  der  entsprechende  terminus.  Yäskas  und  Bhäguris  Defini- 
tion ist  zu  speziell,  die  des  (^aunaka  zu  allgemein. 

Eine  ähnliche  Controverse  erhebt  sich  zwischen  Yäska  und 
Qaunaka*  in  Betreff  des  Liedes  10,95.  Damit  wären  wir  bei  dem. 
Punkte  angelangt,  auf  welchen  diese  Vorbemerkungen  zusteuerten. 
Yäska  hält  das  Lied  für  ein  satjiväda ,  (^aunaka  für  einen  itihasa. 
Was  folgt  daraus?  Dass  man  noch  gut  wusste,  dass  10,95  Saipväda- 
und  Itihasaverse  enthalte,  und  beide  nur  die  Frage,  welcher  Kategorie 
das  ganze  Lied  zugehöre,  verschieden,  und  beide  wieder  falsch,  be- 
antworteten. Dass  IG,  95  in  der  That  auch  epische  Bestandteile 
enthält,  das  bestätigt  die  Exegese  dieses  Liedes.    Als  drittes  Zeug- 

*  P.V.  ed.  Müller,  IV,  var.  lect.  p.  47. 
-  ^\.  ed.  Müller,  VI,  vjir.  Icct.  p.    19. 
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nis  kommt  die  oft  besprochene  und  stets  missverstandene  Stelle 
Qat.  Br.  1 1,  5, 1,  lO  hinzu:  tad  etad  uktapratyuktani  paficadacarcafft 
bahvrcah  prähuh.  Schon  Weber  (Ind.  Str.  i,  19)  meint,  es  müssen 
somit  drei  Verse  im  RV.  sekundär  hinzugetreten  sein,  da  derselbe 
dem  Hymnus  nicht  bloss,  wie  hier  angegeben,  fünfzehn,  sondern 
achtzehn  Verse  giebt.  Ihm  schliesst  sich,  wenn  auch  unter  grosser 
Reserve,  Oldenberg  (Die  Hymnen  des  Rig\'eda  p.  248)  an.  Dass 
nach  der  Abfassung  des  (Jat.  Br.  noch  solche  Zusätze  im  RV. 
Eingang  gefunden  haben,  ist  ganz  unglaublich.  Es  ist  im  Qat.  Br. 
indes  nicht  von  dem  ganzen  Lied  (süktd)  die  Rede,  sondern  nur 
von  dem  Dialog  (nktapratyiiktam).  Die  Worte  des  Br.  wollen 
sagen:  hier  muss  man  den  ganzen  aus  fünfzehn  Strophen  be- 
stehenden Dialog  gesprochen  denken,  der  in  extenso  im  RV. 
steht.  Citiert  werden  nur  v.  1.2  und  14 — 16  des  Liedes;  wie  es 
scheint,  sollen  diese  Anfang  und  Ende  des  Dialogs  bezeichnen. 
Nach  Katyäyana  und  Sayana  ist  allerdings  das  ganze  Süktam  ein 
saißväda;  sie  legen  Str.  i.  3.6.8 — 10.  12.  14.  17  dem  Pururavas,  die 
übrigen  der  Urvagi  in  den  Mund. 

Prüfen  wir  die  einzelnen  Strophen  darauf  hin  genauer!  Der 
Schlussvers  (v.  18),  im  Qat.  Br.  nicht  erwähnt,  kann  schon  im  RV. 
rcsp.  in  der  alten  P>zählung,  von  welcher  die  Verse  losgelöst  in 
den  S.V.  übergingen,  nicht  zum  eigentlichen  Seedialog  gehört  haben, 
sondern  er  ist  an  den  Schluss  der  ganzen  Erzählung  zu  denken, 
die  mit  dem  Dialog  noch  nicht  zu  Ende  ist.  Vers  18  ist  das  Rc- 
sume^  der  ganzen  Geschichte,  der  endgültige  Bescheid  an  Purura- 
vas, zugleich  Mahnung  und  Trost  enthaltend.  Nun  sahen  wir  oben, 
dass  der  Schluss  der  Purüravas-Legcnde  sich  in  zwei  Versionen 
verzweigt  hat,  die  eine  tragischere,  wonach  auf  Erden  für  P.  keine 
Hoffnung  mehr  ist,  durch  den  RV.  und  die  Bfhaddevatä  repräsen- 
tiert, die  andere  versöhnlichere  durch  (Jat.  Br.  und  die  verwandten 
Relationen.  In  dieser  letzteren  Version  war  überhaupt  für  Str.  18 
kein  Platz;  er  steht  in  direktem  Widerspruch  mit  derselben. 

Von  den  übrig  bleibenden  Versen  i — 17  greifen  zunächst  eng 
ineinander  als  zusammengehöriges  uktam  und  pratyuktavi  v.  i — 2. 

^  Also  genau  so  wie  der  Schlussvers  in  8,91  und  10,  108.  10,  108,  ii  giebt 
die  aus  der  (leschichte  gezogene  Moral  in  Form  einer  letzten  Mahnung  an  die  Paoi. 
10,  108  ist  überhaupt  das  Muster  eines  losgelösten  Dialogs.  Uktam  und  Pratyuktam 
wechseln  hier  Strophe  um  Sirophe,  Schlag  auf  Schlag. 
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8 — 9.  12 — 13.  14 — 15;  ebenso  10  und  11,  sobald  man  den  tieferen 
Sinn  crfasst  hat,  und  16 — 17,  wenn  man  diese  beiden  Verse  um- 
stellt (vgl.  oben  p.  284).  Den  wahren  Sachverhalt  scheint  der 
Verfasser  des  Qat.  Br.  oder  seiner  Vorlage  noch  geahnt  zu  haben, 
indem  er  den  Dialog  mit  v.  16  schliesst.  Die  Verse  selbst  umzu- 
stellen verbot  ihm  die  absolute  Autorität  der  Rgvedadiaskeuase. 
Es  bleiben  die  Verse  3 — 7  übrig.  Die  richtige  Antwort  auf  Str.  3 
enthält  v.  5,  der  dazwischen  stehende  v.  4  ist  durchaus  erzählender 
Natur  (3.  Pers.!),  also  ein  Itihasavers.  Vers  7  ist  ein  Pratyuktam, 
zu  dem  das  vorausgehende  Uktam  des  Purüravas  fehlt,  also  wohl 
verloren  gegangen  ist.  Vers  6  steht  mit  v.  7  nicht  in  der  entfern- 
testen logischen  Verbindung,  gehört  dem  Inhalt  nach  vielmehr  zu 
V.  8 — 9.  An  sich  könnte  v.  6  allerdings  ein  Uktam  des  Purüravas 
sein,  zu  dem  das  Prat>n.iktam  der  Urvagi  verloren  gegangen  wäre, 
aber  ebensogut  ein  Itihasavers.  Nehmen  wir  das  letztere  an,  so 
ergäbe  sich  folgendes  Resultat:  10,95  besteht  aus  fünfzehn 
Dialog versen  (1.2;  3.  5;  7;  8.  9;  10.  11;  12.  13;  14.  15;  17.  16), 
zwei  Itihäsa versen  (v.  4  u.  6)  und  einer  Schlussstrophe  (v.  18). 

Sehen  wir  uns  die  beiden  Itihäsaversc  noch  etwas  genauer  an ! 
Üben  wurde  die  Vermutung  ausgesprochen,  dass  an  gewissen  Halte- 
punkten oder  Pausen  die  Prosaerzählung  in  einem  Vers  ausklang. 
Der  erste  Abschnitt  der  Erzählung  schloss  damit,  dass  Urvagi  nun- 
mehr als  seine  Frau  zu  Purüravas  ins  Haus  zieht.  Hier  würde  v.  4 
als  Schlussstrophe  ursprünglich  zu  denken  sein.  Es  folgte  das  Com- 
plott,  die  Katastrophe,  das  Verschwinden  der  Urv.,  Wiederfinden 
und  die  Flucht  der  Apsarasen  incl.  der  Urv.  vor  Pur.,  worauf  v.  i 
anspielt.  Diese  Flucht  schildert  der  Itihasavers  6.  Derselbe  würde 
den  passenden  Übergang  zu  dem  hier  einsetzenden  Seedialog  ge- 
bildet haben.  Bemerkenswert  ist  noch  die  Art,  wie  die  Diaskeuasten 
beide  Itihasaverse  zwischen  den  Dialog  eingeschallct  haben.  Vers  4 
schoben  sie  vor  v.  5  mit  Rücksicht  auf  die  fast  gleichlautenden 
I'ada  4  d  und  5  a  (divä  näktatfi  piaihitä  vaitas^na  und  trih  sma 
mähmxh  i;nathayo  vaitasthia),  v.  6  aber  in  die  Lücke  vor  v.  7,  welche 
sie  wohl  selbst  noch  herausfühlten. 

Wenn  gleichwohl  der  Dialog  teilweise  noch  etwas  Sprunghaftes 
in  dem  Gedankenfortschritt  an  sich  trägt,  so  liegt  dies  in  der  Situa- 
tion. Purüravas,  der  V^erzweifelnde,  sucht  nach  immer  neuen  Grün- 
den, Urv.  zur  Rückkehr  zu  bewegen,  und  setzt  ihren  Einwürfen,  die 
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sie  mit  kühler  überlegener  Ironie  macht,  neue  Vorwürfe  entgegen. 
In  Kürze  wäre  der  Gedankengang  des  uktapratyuktam  folgender: 
Pur.:  Bleib,  wir  wollen  wieder  uns  unterhalten  (v.  i).  Urv. :  Es  ist 
aus  zwischen  uns  (v.  2).  Pur.:  Es  war  ja  nur  Betrug  (v.  3).  Urv.: 
Hilft  nichts,  es  wäre  doch  so  wie  so  bald  aus  gewesen,  da  ich 
schwanger  geworden;  ich  habe  aber  den  Pakt  gehalten  und  du 
musstest  es  auch  thun  (v.  5).  Hier  ist  die  Lücke.  Purüravas  hat 
aus  V.  5  erfahren,  dass  sie  von  ihm  schwanger.  Er  muss  demnach 
von  seinem  Sohn  gesprochen  haben.  Urv.:  Er  ist  gut  aufgehoben 
(v.  7).  P.  beklagt  sich  über  die  Flucht  der  Apsaras  bei  seinem 
Erscheinen  (v.  8).  U.:  Wenn  wir  wollen,  können  wir  anders  gegen 
die  Menschen  sein  (v.  9).  P.  erinnert  wieder  an  den  Sohn  und  legt 
sich  aufs  Schmeicheln  (v.  10).  Urv.  erinnert  an  den  Pakt  (v.  11). 
P. :  Wie  wird  es  meinem  Sohn  ergehen?  (v.  12.)  U.:  Du  sollst  ihn 
haben  (v.  13).  P.  droht  mit  Selbstmord  (v.  14).  U.  sucht  ihn  da- 
von abzubringen  (v.  15).  P.  versucht  einen  letzten  Appell  (v.  17). 
U.  lehnt  mit  Entschiedenheit  ab  (v.  16). 


§  24. 

vayÜJia. 

Als  Grundbedeutung  von  vayüna  hat  Roth  > Richtzeichen«, 
»Merkzeichen^  aufgestellt,  woraus  er  die  Bedeutungen  2.  »Regel«, 
»Bestimmung«,  ?» Ordnung«,  3.  (Bestimmtheit)  »Deutlichkeit«,  »Unter- 
scheidbarkeit«, »Helligkeit«  herleitet.  Im  kürzeren  Wörterbuch  wird 
noch  4.  Plur.  »bestimmte  Formen«  hinzugefiigt.  Diese  Bedeutungs- 
entwicklung kann  schon  logisch  unmöglich  richtig  sein.  Als  Grund- 
bedeutung müsste  » Helligkeit «x  angesetzt,  daraus  »Ordnung«,  »Regel« 
und  daraus  » Merkzeichen &,  > Richtzeichen«  abgeleitet  werden.  Mir 
ist  kein  Fall  bekannt,  wo  die  Bedeutungsentwicklung  vom  Abstrak- 
ten zum  Concreten  vorgeschritten  wäre.  Das  hat  wohl  Grassmann 
geflihlt  und  mit  rein  linguistischer  Herleitung  als  Grundbedeutung 
»Gewebe-^  aufgestellt  und  daraus  seine  anderen  Bedeutungen  ent- 
wickelt. Prüft  man  die  Stellen,  so  ergiebt  sich  ein  ganz  anderes 
Resultat. 

Wiederholt  findet  sich  die  Verbindung  vicvani  vayünäni  vid- 
vän.  So  I,  189,  I  Agne  udya  supätkä  räy^  asmän  vigi^äni  deva 
vayünäni   vidvän.      Grassmann    und    Ludwig    übersetzen    hier 


296  Pischel, 

vayünäni  mit  *  Werke -c ;  wer  aber  unbeeinflusst  von  jeder  früheren 
Deutung  die  Stelle  betrachtet,  wird  erkennen,  dass  sich  supdtha 
und  vayünäni  entsprechen  und  er  wird  übersetzen:  >0  Agni,  führe 
uns  auf  gutem  (sicherem)  Pfade  zum  Reichtum,  der  du,  o  Gott, 
alle  Wege  kennst.«  Wir  sagen  in  diesem  Falle  »der  du  Mittel  und 
Wege  kennst«,  der  Engländer  »to  find  out  ways  and  means«  und 
das  Richtige  hat  Sayana,  indem  er  im  Anschluss  anYäska  vif- 
väni  vayünäni  mit  sarvät^i  prajnänäni  erklärt.  Dieselbe  Verbin- 
dung erscheint  'i^,^^^  rbhÜQ  cakra  t(iyaf/i  caru  navia  vigväni  devö 
vayünäni  vidvan  »er  (Agni),  der  Kunstfertige  (?),  hat  sich  einen  zu 
preisenden  hehren  Namen  erworben,  er,  der  Gott,  der  Mittel  und 
Wege  kennt« ;  6, 15, 10  i*^  yaksad  vi^vä  vayünäni  vidvan  prä  ha- 
vyäm  Agnir  amfiesn  vocat  »tx  (Agni)  eile  dahin,  er,  der  Mittel 
und  Wege  kennt;  er,  Agni,  sage  bei  den  unsterblichen  die  Opfer- 
speise an«.  Es  liegt  hier  wieder  ein  F*all  von  Coordination  vor 
(oben  p.  82  Anm.  i).  Agni  soll  zu  den  Göttern  eilen  und  ihnen 
die  Opferspeise  ankündigen,  weil  er  Mittel  und  Wege  kennt,  dies 
zu  thun.  \o^\22 y2  jusäiiö  Agne  präii  harya  ine  väco  vici'äni  vid- 
van vayünäni  sukrato  »Nimm  gern,  o  Agni,  dieses  mein  Gebet  an, 
der  du ,  o  Weiser,  Mittel  und  Wege  kennst  (um  ihm  Erfüllung  zu 
schaffen)«.  Von  Agni  wird  das  Gleiche  gesagt  AV.  2, 28,  2.  4,  39, 10. 
VS.  12,15.  Nicht  von  Agni  werden  die  Worte  gebraucht  6,75,14 
hastaghnö  vigvä  vayünäni  vidvan  pümän  püniäyisai/i  pari  pätu 
vigviitali.  Unter  hastaghnd,  das  durch  die  völlige  Übereinstimmung 
des  IJV.  mit  TS.  4,6,6,5.  MS.  3,16,3  (p.  187,4.5).  VS.  29,51  ge- 
sichert ist,  kann  nur  der  Schutzriemen  verstanden  werden,  sowenig 
die  Etymologie  dafür  spricht,  nach  der  man  wie  bei  Lätyäyana 
hastatra  oder  wie  später  hastäväpa  envarten  sollte.  Als  Genetiv 
zu  *hastahan  giebt  es  keinen  Sinn  und  es  fehlt  dann  ein  Subjekt, 
\\ o{\\r  pnmän  allein  nicht  genügt.  vii;vä  vayünäni  erklärt  Yaska 
9,15  mit  sarväni  prajitäiiäni,  worauf  Säyanas  Erklärung  beruht, 
der  hier  zum  RV.,  ebenso  wie  Mahidhara  zur  VS.,  vayünäni  durch 
jnänäni  erläutert  =  jnätavyäni ,  zu  8,66,8  vayiincsn  mit  märgisu 
prajflänesu  vä.  Zur  TS.  aber  glossiert  Sayana  vi^vä  vayünäni 
vidvan  durch  sarvän  märgän  abhijänänah  und  das  ist  die  volle 
Wahrheit,  vayüiia  ist  ein  Synonymum  von  märga,  das 
Wort,  das  der  vedische  Dialekt  für  märga  der  klassischen  Sprache 
gebraucht.     Wie    man    im   klassischen   Sanskrit   sagt   maliamärga 
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>der  alte  Brauch,  die  alte  Sitte  der  Ringer«,  yuddhamarga  und 
yuddhamärgäs  »der  Brauch,  die  verschiedenen  Arten  des  Kampfes« 
und  dhanusi  märgan  kar  »sich  in  allen  Arten  des  Bogenkampfes 
üben«  (Böhtlingk  s.  v.  ^Ä^r^a  p.  743),  so  sagt  man  vedisch  z'/Vt^^ 
vayünäni  vidvän  »der  alle  Arten,  Sitten  (des  Bogenkampfes)  kennt«, 
und  diese  Kenntnis  wird  hier  dem  Schutzriemen  zugeschrieben.  Es 
ist  zu  übersetzen:  »Wie  eine  Schlange  umgiebt  er  den  Arm  mit 
seinen  Windungen,  indem  er  den  Schlag  der  Bogensehne  abhält, 
der  Schutzriemen,  der  alle  Schliche  [Mittel  und  Wege]  (des  Bogen- 
kampfes) kennt,  schütze  von  allen  Seiten  den  Mann,  er  der  Mann«. 
In  demselben  Sinne  ist  es  von  der  Trommel  gebraucht  AV.  5,20,9 
cr^yo  vanvänö  vayünäni  vidvän  kirtitfi  bahübhyo  vi  hara  dviräjtf 
»Heil  verschaffend  verteile  du,  die  du  die  Arten  des  Kampfes 
kennst,  vielen  Ruhm  in  der  Schlacht«  und  vom  Opferpfahl  MS. 
4>  ^3»  7  (p-  209,  i)  =  TBr.  3,6,  12,  i  =  Nirukta  8,  20^  vdnaspaie  ra- 
(andyä  niyüya  (TBr.  abhidhäyd)  pisfätamayä  vayünäni  vidvän  \ 
vähä  (TBr.  Nir.  vähd)  devaträ  didhiso  havthsi  prd  ca  dätäram 
amftesn  vocah\\  »O  Opferpfosten,  nachdem  man  dich  mit  dem 
weichsten  (Sayana  glaksnatamayä^  Strick  befestigt  hat,  führe  du, 
der  du  die  Wege  kennst,  die  Opferspeisen  zu  den  Göttern,  wolle 
sie  ihnen  verschaffen  und  melde  den  Unsterblichen  den  Geber.« 
Dem  Opferpfosten  ist  hier  die  Rolle  Agnis  zugeteilt.  Säya^a 
erklärt  zum  TBr.  vayünäni  mit  jHänäni  abhipräyän  vä.  Mit  vid 
wird  vayima  \nv  ^W.  noch  viermal  verbunden,  i,  152,6  pitvo  bhi- 
kseta  vayünäni  vidvän  äsäviväsann  Aditim  urusyet.  Die  Rede  ist 
von  Dirghatamas  Mämatcya,  den,  nach  i,  147, 3.  4,4, 13,  als  er  blind 
war,  die  Hüter  im  Dienste  Agnis  vor  Unglück  bewahrten.  Unsere 
Strophe  belehrt  uns,  dass  er  gerettet  wurde,  indem  ihn,  der  durch 
sein  Gebet  erfreute  (brakmapriyam),  Kühe  an  ihrem  Euter  sättig- 
ten (ä  dhenävo  Mämateyäm  dvanttr  brahmapriyaiji  pipayant  säs- 
minn  iidkan).  Die  zweite  Hälfte  der  Strophe  haben  alle  Übersetzer 
schon  deshalb  missverstanden,  weil  sie  nicht  beachtet  haben,  dass 
urusyä-  nur  i,  158,4  von  dem  Preise  der  Götter,  sonst  ganz  aus- 
schliesslich von  Göttern,  am  häufigsten  von  Agni,  gebraucht  wird 
und  weil  sie  (nicht  Ludwig)  Aditim  von  urusyet  abhängig  ge- 
macht  haben.     Das   ist   ganz   undenkbar.     Man   sagt  utä  no  devy 

*  Das  lehrreiche  Verhältnis  dieser  Strophe  zu  lE^V.  10,70, 10  hat  Oldenberg, 
^gveda  I,  290  ff.  nicht  beachtet. 
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Aditir  uruSyiitäyi  Näsatyä  (8,  25,  10)  und  Aditir  na  urusyatti 
(8,47,9),  aber  man  kann  nicht  sagen  Aditim  urusya.  In  4,  2,  11 
ditifn  ca  räsvädilim  urusya  beweist  der  Accent  von  räsva,  dass 
aditim  ebenso  wie  ditim  zu  räsva  gehört  und  uruiya  heisst  »rette«, 
»hilf«.  Mithin  wird  auch  in  unserer  Strophe  zu  urusyet  aus  dem 
Accusativ  Aditim  zu  ergänzen  sein  AditiU  und  es  ist  zu  übersetzen : 
»Milchkühe  nährten  an  ihrem  Euter  den  Mämateya,  ihn  schützend, 
als  er  (den  Agni)  durch  sein  Gebet  erfreute;  wer  um^  Nahnmg 
bittet,  der  Wege  kundig,  Aditi  mit  dem  Munde  (=  Preise)  ge- 
winnend, den  wird  sie  retten.«  Der  Weg  ist  der  Weg,  auf  dem 
man  Aditi  durch  Preis  und  Lob  gewinnen  kann;  als  Beispiel  wird 
die  Geschichte  des  Dirghatamas  angeführt,  dessen  Lob  (i,  158,4 
üpastutir  Aucathyäm  urusyet)  ihm  die  Hilfe  des  Agni  (und  der 
Agvins)  verschaffte,     urusyet  wird  zu  accentuieren  sein. 

Es  folge  7,  100,  5  prd  tat  te  adyä  (ipivisfa  nämäryäh  gatfi- 
samt  vayünani  vidvän  ^ich  der  Arier  preise  deinen  Namen,  o 
ViSriu,  die  Wege  kennend«,  d.h.  die  Art  und  W'eise,  wie  du  ge- 
priesen werden  willst  und  musst. 

Die  beiden  nächsten  Stellen  gehören  zusammen  i,  145,  5  vy 
abravid  vayüna  mdrtyebhyo  gnir  vidväh  rtacid  dhi  satydlt  und 
1,72,7  vidväh  Agne  vayUiiani  ksiti?iäi/i  vy  anusäk  {iirüdho  jivdse 
dhdh.     Damit  ist  ferner  zu  verbinden  7,75,4: 

esä  syä  yujthtä  parakät  pdiica  ksitih  pdri  sadyö  jigäti  | 
abliipdiyanti  vayüna  jdnändiji  divö  duhitä  bhüvanasya  pdtni  [ 

Es  ist  klar,  dass  die  vayiind  mdrtyebhyah  nicht  verschieden  sein 
können  von  den  vayünani  ksitinäm  und  den  vayüna  jdnanam,  und 
was  damit  gemeint  ist,  lehren  uns  folgende  Stellen:  7,79,  i  vy  usä 
dvah  patliya  jdndndtji  pdnca  ksitir  mänusir  bodhdyanti;  5,80,2 
esä  jdnaw  dargatä  bodhdyanti  sugän  pat/idh  krnvatt  ydty  dgre 
(cfr.  Str.  3  pathö  rddanti  snvitäya  devt).  In  1,72,7  entsprechen 
sich  genau  vidväh  Agne  vayünani  ksitinäm  und  antarvidvää 
ddhvano  devayänän  und  wie  Agni  in  den  oben  angeführten  Stellen 
genannt  wird  vii'vdni  vayünani  vidvän,  so  heisst  er  5,46,  i.  10,98,  1 1 
vidvän  pat/idh;  6, 16,3  wird  von  ihm  gesagt  vtHthd  hi  vedho  ddhva- 
nah  pathdi  ca  deväüjasä  Agne  yajnesn  sukrato  und  10,  51,  5  sugan 
pathdh  krftuhi  devayänän.  Die  Grundbedeutung  »Weg«,  .Pfad« 
geht    hier   beständig    neben   der   abgeleiteten    »Mittel    und  Wege« 
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(ädhvanak  pathäg  ca)  einher,  wie  ja  auch  in  einem  Teile  der  vor- 
her beigebrachten  Stellen  es  zuweilen  zweifelhaft  bleibt,  ob  wir  nicht 
ganz  wörtlich  »Weg«  übersetzen  sollen.  Auch  1,92,2  äkrann  idaso 
vayünäni  pürväthä  und  6  uSa  ucchänti  vayünä  krij^oti  erhalten  durch 
ihre  Verbindung  mit  5,80,2.  7,79,1  nun  Licht.  1,92,2  besagt  »die 
Morgenröten  machten  wie  früher  Wege,  (indem)  sie,  die  rötlichen, 
hellen  Glanz  verbreiteten«  und  1,92,6  »Wir  sind  ans  Ende  dieses 
Dunkels  gekommen,  (da)  die  Morgenröte  aufleuchtend  Wege  schafft«. 
Der  Sinn  ist,  dass  die  Morgenröte  durch  ihr  Licht  die  Wege  er- 
hellt {stigan  pathäfy  krrivatt  5,  80,  2)  und  dadurch  den  Menschen 
die  Thätigkeit  ermöglicht  und  sie  dazu  veranlasst,  wie  dies  ja  oft 
genug  gesagt  wird.  In  diesen  Zusammenhang  gehört  auch  das  oben 
p.  196  erwähnte  padätfi  nä  veti  1,48,6.  padavi  m.  ist  »der  Pfad- 
spürer«,  f.  »die  Spur«  selbst.  Von  der  Morgenröte  gesagt  ist  pa- 
däf/t  nä  veti  doppelsinnig  =  »sie  geht  gleichsam  auf  die  Suche«  und 
»sie  weist  gleichsam  den  Weg«.  In  der  ersten  Bedeutung  stehen 
die  Worte  deutlich  6,  i ,  4  padätfi  deväsya  nämasä  vyäntah  ^rava- 
sydvah  gräva  äpann  äm^ktam  »indem  sie  mit  Verehrung  die  Spur 
des  Gottes  suchten,  erlangten  die  Preissuchenden  den  vollen  Preis« 
und  ganz  entsprechend  dem  padäfn  '^^ti  in  1,48,6  ist  4, 5,  5  ab/trä- 
täro  nä  yösano  vyäntah  »die,  welche  umherstreichen  wie  bruder- 
lose Mädchen«,  abhrätär  i,  124,  7  und  hier  abhräiäro  yösanah  ist 
gewiss  auch  ein  Ausdruck  für  »Hetäre«,  wofür  wir  bald  mehr  finden 
werden,  padätft  nä  vety  ödati  ist  also  in  dem  ersten  Sinne  wieder 
ein  abgekürzter  Vergleich  =  »sie  die  geile  ,geht  auf  den  Strich*  wie 
(eine  Hetäre)«. 

So  heisst  also  6,21,3  sä  it  tämo  ^vayunä^/i  tatanvät  süryena 
vayünavac  cakära  »er  hat  das  Dunkel,  das  sich  wegelos  ausge- 
breitet hat,  durch  die  Sonne  wegbar  gemacht«  und  4,  51,  i  idäm 
n  . .  .  jyötis  tämaso  vayunavad  asthät  »dieses  Licht  erhob  sich 
wegbahnend  aus  dem  Dunkel«,  vayünäni  kommt  dann  scheinbar 
zu  der  Bedeutung  »Werke«,  »Thätigkeit«  und  »Licht«,  »Helligkeit«; 
in  Wahrheit  ist  aber  überall  nur  die  Bedeutung  »Wege«  und  weiter- 
hin, wie  bei  viärga,  die  abgeleitete  Bedeutung  »Sitte«,  »Brauch«, 
»Herkommen«,  »Leben  und  Weben«  vorliegend.  7,75,4  ist  also 
zu  übersetzen:  »Indem  sie  aus  der  Feme  kommt,  umwandelt  sie 
plötzlich  die  fünf  Stämme,  herabsehend  auf  das  Treiben  der 
Menschen,    die  Tochter  des  Himmels,   der  Erde  Herrin«;    1,72,7 
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»Der  du,   o  Agni,   kennst  die  Wege  (Sitten)   der   Menschen,   ver- 
leihe ihnen  gern  Güter  zum  Leben  (oben  p.  32  ff.);    da   du   genau 
kennst  die  Pfade,   die  zu  den  Göttern  fuhren,   wurdest  du  ein  un- 
ermüdlicher,  die  Opferspeise  führender  Bote«  und   1,145,5   »Agni 
verkündete   den   Menschen  die  Wege,    er,    der  sie  kennt;   denn  er 
ist  ein  wahrer  Wegebahner  \    Auch  von  rtä  ist  die  Grundbedeutung 
^ Richtung <,    x-Weg'*.    und    zu    rtacit  vergleichen    sich    Stellen   wie 
1,90,4  vi  nah  pathäh   suvitäya   ciyantv  Indro  Marütah;  4,37,7 
vi  nah  . . .  pathäg  citana  ydsfave:  6,  53,4  7'/  pathö  väjasätayc  ci- 
mihi  u.  s.  w.*     Und  wie  märga,  so  hat  sich  auch  rtd  dann  weiter 
zu    der   Bedeutung    »Gebrauch«,    > Sitte«    und   schliesslich  »Regel«, 
»Ordnung«,  ^Gesetz^^  entwickelt  und  das  Gleiche  gilt  von  vayünani. 
Zusammen  gehören  2, 19, 3  djanayat  surya^i  viddd  gä  aktünäfinäffi 
vayünani  sädhat  »Er  erschuf  die  Sonne,  er  fand  die  Kühe,  er  be- 
wirkte die  Ordnung  (eigentlich  =  > Wege«,   »Lauf«)  der  Tage  durch 
die  Nacht  X  und  6,7,5:   j»0  Vaigvänara,  diese  deine  grossen  Satz- 
ungen, o  Agni,-  hat  niemand  gestört,  seit  du  in  der  Kltem  Schosse 
geboren  das  Licht  schufst  in  der  Ordnung  (dem  Laufe)  der  Tage« 
(vayünesv  ähndvi).     Diese    Stellen   machen   es   wohl   sicher,    dass 
4,  1 6,  3  divd   itthä  jijanat  saptä   karün   ähnä  cic  cakrur  vayiinä 
grndntah  fiir  dhna  zu  lesen  ist  dhndm.     Nur  dann  giebt  der  Vers 
einen  Sinn:    /Er  erzeugte  vom  Himmel  her  die  sieben  Sänger  (Ber- 
gaigne  2,  132)  (und)  sie  bewirkten  lobpreisend  die  Ordnung  (den 
Lauf)    der    Tage«.     Auch    hier    kann    man    überall    noch    wörtlich 
xWege«  übersetzen  und  das  Gleiche  gilt  von  2,24,5  dyatantd  ca- 
rata  anydd  anyad  id  yä  cakära  vayüna  brdhmanas  pdtih  »Mühe- 
los wandern  sie  eines  nach  dem  andern  auf  den  Wegen  (nach  der 
Ordnung),    die    ihnen  Brahmanaspati  geschaffen  hat«  und   1,  144,  5 
dhdnor   ddhi  pravdta  ä  sd   rnvaty   abhivrdjadbhir  vayünd  ndvä- 
dhita  vKr  eilt  herbei  aus  dem  strömenden  Meer;  mit  den  Herbei- 
kommenden  hat   er   neue  Wege   (Ordnung)   geschaffen«.-     5,81,1 
vi  hötrd  dadhe  vayundvid  eka  it  >er  ordnete  die  Anrufungen,  er, 
der  allein  die  Ordnung  (Wegel   kennt«.     Die  ursprüngliche  Bedeu- 
tung des  Wortes   tritt    ferner  noch  klar  hervor  3,  29,  3  arusdstupo 
rü^ad  asya  päja   ildyds  putrö  vayune  'janisfa.     Der  Genetiv  ifei- 

*   Die  Wur/eln  ci  und  cit  bei  (i ras s mann  l)e<lürfcn  einer  neuen  Rearbcitung. 
-  i^ber  dhdnu  und  prardf  werde  ich  später  handeln.    Wer  mit  ahhivrdjadbhil} 
gemeint  ist,  ist  schwer  zu  sagen,  vielleicht  die  Götter. 
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yäh  gehört  nicht  zu  puträh,  wie  die  Übersetzer  irrtümlich  annehmen, 
sondern  zu  vayüne.  iläyä  vayüne  ist  dasselbe,  was  gleich  in  der 
folgenden  Strophe  und  sonst  iläyäs  pad^  oder  iläs  paiU  heisst, 
d.  h.  der  Ort,  an  dem  Agni  durch  Aufgiessen  der  Butterspendc  hell 
entflammt  wird,  also  was  sonst  yöiii  und  vaksdt,täh  (oben  p.  i  yy  f.) 
heisst;  cfr.  lO.gi,  4.  prajä/iänn  Agne  tdva  yönim  rtviyam  iläyäs 
pad^  ghrtävantam  äsadah.  Wie  es  hier  3,  29,  3  heisst  arusästüpo 
iläyä  vayüne  'janisfa,  so  genau  entsprechend  10,1,6  arusö  jätäh 
padä  iläyäli.  Der  Zusammenhang  zeigt,  dass  in  3,  29,  3  Agni  als 
der  Sohn  der  Reibhölzer  angesehen  wird  {aräftyor  nihito  jätäveddh 
Strophe  2),  nicht  der  Ijä;  er  wird  hier  piitrd  ohne  weiteren  Zusatz 
genannt,  wie  6,4,4  süno.  3,29,3  ist  also  zu  übersetzen:  »Kündig 
stecke  hinein  in  das  ausgestreckte  (Reibholz  das  obere  Reibholz); 
schnell  gebiert  es  geschwängert  den  Stier.  Mit  rotem  Schöpfe  — 
leuchtend  ist  sein  Glanz  —  wurde  der  Sohn  geboren  am  Orte 
(Wege)  der  Opferspende «<.  Über  stüpa  vergleiche  man  Geldner 
oben  p.  1 14. 

Die  übertragene  Bedeutung  erscheint  8, 66,  8  vfkag  cid  asya 
väraiid  urämdthir  ä  vayüne su  bhüsati  :^ selbst  der  wilde  Wolf,  der 
die  Schafe  zerreisst,  fügt  sich  seinen  Satzungen«  und  kann  auch 
angenommen  werden  2,34,4  rjipyaso  nd  vayünesn  dhnrsddah  »(die 
Maruts)  die  wie  Stiere  (6,67,  ii)  sich  in  das  Joch  der  Satzungen 
spannen«  d.  h.  die  ihrer  Aufgabe,  den  Regen  herabzusenden,  stets 
unverdrossen  nachkommen  (vorher  .f^rt'irt'w  a  jirddänavali)^  wie  Stiere 
geduldig  das  Joch  tragen  (gaur  iva  nityatji  gurudhürsu  niynjya- 
mänah  MBh.  1,3,79).  Auch  hier  aber  ist  die  Bedeutung  >auf  ihren 
Pfaden«  sehr  wohl  möglich  und  würde  bestätigt  werden  durch  das 
adhvasvidbhih  patliibhih  der  folgenden  Strophe.  Sicher  liegt  die 
übertragene  Bedeutung  noch  vor  2,  19,8  ei^ä  te  Grtsamadah  güra 
mdnmävasydvo  nd  vayünäni  taksuh.  mdnma  —  vayünäni  ist  wieder 
ein  £v  Sta  X'jotv  —  vidnmäni  vayünävanti  und  es  ist  zu  übersetzen : 
»So  haben  dir,  o  Held,  die  Grtsamadäs,  wie  Hilfesuchende,  ein 
regelrechtes  Lied  verfertigt  <.  vayünäni  entspricht  auch  hier  genau 
dem  klassischen  viärga.  Das  Lied  ist  kein  gew^öhnliches  Bettel- 
lied; es  ist  nicht  bloss  gedichtet,  um  von  Indra  etwas  zu  erlangen. 
Das  besagt  avasydvo  nd.  Die  Grtsamadäs  haben  das  Lied  so 
kunstvoll  gedichtet  wie  Leute,  die  dadurch  sich  die  besondere  Gunst 
des  Indra  erwerben  wollen,    obgleich   sie   (angeblich)  nichts  damit 
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bezweckten,  als  Indra  zu  verherrlichen.  Für  diese  ihre  Frömmig- 
keit (brahmafiyäntah)  und  Uneigennützigkeit  wird,  so  hoffen  sie, 
Indra  sich  ihnen  um  so  mehr  gnädig  erweisen.  Es  gehört  diese 
Auffassung  in  den  Kreis  der  von  Geldner  oben  p.  145  ff.  be- 
sprochenen Anschauungen  von  der  Übertölpelung  des  Gottes. 

Wie  mänma  —  vayünäni  ist  auch  zu  beurteilen  vayünäni  bhö- 
Jana  10,44,7:  ittha  y^  präg  üpare  sänti  dävdne  purw}i  ydtra 
vayünäni  bhojana.  Die  Übersetzungen  von  Grassmann  und  Lud- 
wig zeigen  hier  wieder  einmal  recht  schlagend,  zu  welchen  Irr- 
tümern eine  Exegese  führen  muss,  die  im  Veda  etwas  anderes 
sehen  will  als  ein  rein  indisches  Denkmal  und  die  nicht  auf  indische 
Anschauungen  Rücksicht  nimmt.     Die  ganze  Strophe  lautet: 

evaivapäg  dpare  santu  düihyö  \vä  yt^säyi  dnryuja  äyiiyujW  \ 
itthä  yt*  präg  üpare  sdnti  dävdne  purutj,i  ydtra  vayünäni  bhöjanä  || 

Die  Strophe  erhält  Licht  durch  AV.  20,  128,  1 — 5,  ein  Kuntäpa- 
sükta,  das  als  dicäifi  klptayah  *  Anordnung  der  Himmelsgegenden« 
bezeichnet  wird  (Qähkhäyana  CJrautas.  12,20, 1.  Ait.  Brähm.  30,6, 19. 
KauSitaki  Br.  30,  7 ).  Hier  besagt  Str.  i ,  die  im  einzelnen  schwer 
verderbt  ist,*  dass  die  Götter  das  als  Osten  bestimmten,  wo  ein 
in  der  sabha  und  dem  vidatha  tüchtiger.  Trank-  und  Speiseopfer 
darbringender  Mann  sich  befindet.  Ein  solcher  Mann,  sagt  der  Text 
direkt,  ist  Osten  (präk).  Strophe  4  aber  sagt,  Westen  (dpäk)  ist 
ein  Geizhals,  der  nichts  aufgehen  lässt  und  ein  Reicher,  der  keine 
Geschenke  macht.  Dieselbe  Anschauung  vertritt  unsere  Strophe. 
Es  ist  zu  übersetzen:  »Im  Westen  On/aiväpäk)  hinten  (dpare;  Loc. 
sing.  Kielhorn  §  199)  sollen  die  tibelwollenden  sein,  deren  Pferde 
sich  schlecht  anschirrten;  im  Osten  vorn  {üpare  l.oc.  sing.)  (sollen 
.sein)  die,  welche  hier-  fürs  Geben  sind,  bei  denen  (ydtra)  es  viel- 
artige Geschenke  giebt«  d.h.  die  Geizhälse,  die  schlechte  Pferde 
geschenkt  haben  (y^säm  dcväli),  die  sollen  im  äussersten  W.,  der 
Gegend  des  Sonnenunterganges,  also  des  Dunkels  und  daher  der 
rakSas  (TS.  5,2,5,3)  weilen,  was  sonst  hcisst  acitrd  antdh  paiidyah 
sasantv  dbndhyamänäs  tdmaso  vimadliye  4,51,3;  die  Freigebigen 
dagegen  sollen  im  O.,  der  Gegend  des  Sonnenaufganges,    also  im 


*  Jedenfalls   ist    mit   den   llandschriften   riiadasas   beizubehalten    als  lieiwort 
i\\  titfaf}, 

'  l'ber  lil/iSf  werde  ich  später  handeln.     Man  sehe  /muichsi  die  Einleiliuij^. 


ewigen  Lichte,  weilen,  was  lO,  107,2  besagt  uccä  divi  däksi^tävanto 
asthur  yt*  acvadäh  sahd  U  süryef^a.  So  ist  auch  7,  6,  3  purvag 
cakaräparäfi  äyajyün  ganz  wörtlich  zu  übersetzen:  »er  (Agni),  der 
C)stlichc,  hat  die,  die  keine  Opfer  veranstalten,  zu  Westlichen  ge- 
macht« d.h.  er,  der  Helle,  hat  sie  in  tiefes  Dunkel  gestürzt;  cfr. 
Strophe  4.  Der  zweite  Vers  von  10,44,7  ist  also  zu  construieren: 
ittha  präg  üpare  [satttu]  y^  sänti  dävdne  und  der  Satz  puru^i 
yätra  vayünäni  bhöjana  ist  dazu  eine  Erläuterung,  vayünäni  bho- 
Jana  ist  wieder  ein  £v  Sii  S'joTv;  im  klassischen  Sanskrit  würde  man 
sagen  yatra  puruvayunäni  bhojanäni  santi.  Ebenso  ist  zu  erklären 
I,  162,  18  dcchidrä  gätra  vayünä  krnota,  wörtlich:  »machet  die 
Glieder  unversehrt  (und)  die  Regeln«  d.  h.  verfahret  nach  den 
Regeln,  so  dass  die  Glieder  unversehrt  bleiben. 

Sehr  schwierig  sind  10,46,8  und  10,  114,3.  -An  der  ersten 
Stelle  prd  jihvdyä  bharate  v^po  Agnih  prd  vayünäni  cdasä  prtlii- 
vyäh  ist  v^pas  ein  Wort  von  unsicherer  Bedeutung.  Aus  1,80,  12 
nd  vtpasa  nd  tanyatifftdrayi  Vrtro  vi  btbhayat  kann  man  im  Ver- 
gleich mit  I,  32,  13  näsmai  vidyün  nd  tanyatüh  sisedha  schliessen, 
dass  vepas  etwas  ähnliches  wie  vidyüi  bedeuten  muss.  Die  Be- 
deutung »Blitz«  wird  es  nicht  ursprünglich  gehabt  haben,  da  alle 
Wörter  für  »Blitz«  im  Sanskrit  Feminina  sind,  eine  Auffassung,  die 
Sprache  und  Poesie  von  alter  Zeit  her  durchdringt.  Composita 
wie  vieghajyotis,  meghadipaj  vieghavahni  sprechen  natürlich  nicht 
dagegen,  wohl  aber  ist  dadurch  ein  Masculinum  abhriya  »Blitz« 
(Roth,  Grass  mann)  vollkommen  ausgeschlossen ,  im  kürzeren 
Wörterbuche  auch  aufgegeben.  In  4,  1 1 ,  2  vi  sähy  Agnc  grnat^ 
manisävi  khdin  v^pasd  tuvijäta  stdvanah  ist  v^pasä  schwerlich  zu 
stdvänah  zu  ziehen,  wie  Roth  und  die  Übersetzer  thun.  stdvanah 
Steht  vorwiegend  ohne  jeden  Zusatz,  i,  12,  11  heisst  es  stdvanah , , 
gäyatrthia  ndvtyasä  und  6,  46,  2  mahdh  stavdndh  (so  I),  sonst  wird 
es  nirgends  mit  einer  näheren  Bestimmung  gebraucht,  stdvamäna 
wird  1 ,  1 39,  6  durch  girbhi/i,  stüydmäna  i ,  1 07,  2  durch  dngirasdifi 
sämabhih  näher  erläutert.  Man  könnte  also  im  besten  Falle  dem 
Worte  vepas  die  Bedeutung  »Lied«  beilegen,  wie  dies  Ludwig 
in  10,  46,  8  (427,  8)  und  4,  11,  2  (338,  2)  unbedenklich,  in  i,  80,  12 
(460,  12)  zweifelnd  (»es  kann  auch  bedeuten:  nicht  durch  seinen 
Anprall^)  annimmt.  Aber  in  1,  80,  12  wären  Lied  und  Donner  kein 
Gegensatz   und  Vrtra    singt   keine  Lieder  und  in  4,  11,2  ist  Lud- 
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wigs  Erklärung  von  vdpasä  als  Genetiv  plur.  natürlich  abzuweisen. 
Der  Instrumental  müsste  zu  stdvana  gezogen  werden.  Die  offen- 
bare Parallelstelle  (i,  32,  13)  zu  1,80,  12  weist  aber  auf  einen  an- 
deren Weg  und  macht  es  wahrscheinlich ,  dass  in  4,  11,2  vdpasä 
zu  vi  säht  gehört  und  dass  zu  vergleichen  ist  3,  18,4  üc  chocisa 
sahasas  putra  stuto  brhdd  väyah  ^agamän^su  dhehi,  dass  also  dem 
vi  sahi .  .  vtpasä  stävixnah  entspricht  iic  chocisa  stuto  dhehi  d.  h. 
ViPasei  =  (ocisä  ist  und  v^pas  »Glanz<,  »Licht«  bedeutet.  Die 
Grundbedeutung  wird  idas  Zittern«,  »das  Zitternde«  sein,  *vepäs 
wäre  »zitternd«  und  es  vergleichen  sich  die  Beiwörter  des  Lichtes 
und  Blitzes  wie  tarala,  cala,  caflcala,  capaia,  cafula  u.  s.  w.  Die 
Feminina  der  letzten  vier  werden  von  den  Lexikographen  in  der 
Bedeutung  »Blitz«  angeführt  und  in  1,80,12  hat  auch  7^^^^  diesen 
Sinn,  gerade  wie  z.  l^.jyotis  xn  prabhataralaiji  jyotih  (Jak.  p.  21,  14, 
so  dass  man  unbedenklich  übersetzen  kann:  »nicht  durch  Blitz, 
nicht  durch  Donner  erschreckte  Vrtra  den  Indra«.  Man  vergleiche 
auch  PW.  s.  V.  vepanä  \).  In  4,11,2  aber  fasse  ich  khäm  im 
Sinne  von  rdyäs  khäm  6,  36,  4  sä  rayäs  khäm  itpa  srja  grnandli 
und  übersetze:  *0  Agni,  erschliesse  deine  Gnade  dem,  der  dich 
preist,  und  den  Quell  (der  Güter)  durch  deine  Flammen,  o  Starker, 
wenn  du  gepriesen  wirst.«  Hierher  können  auch  die  Beiwörter  des 
Agni  puruv^pas  =  puriigcandrd  und pururitc  »sehr  glänzend«,  »hell 
leuchtend«  und  vigväyuvepas  =  vig%fdbhänu,  vigvaguc,  vig^odgcandra 
»alles  erleuchtend«  gezogen  werden,  wenn  man  nicht  lieber  die 
Grundbedeutung  von  vdpas  »Zittern«  =  »Eile«,  »Hast«  darin  finden 
will.  Und  auch  10,  46,  8  findet  dadurch  seine  Erklärung.  Der 
Parallelismus  der  Sätze  zeigt,  dass  prthivyäli  zu  beiden  gehört  und 
da  prthivi  nie,  wie  später  loka,  die  Bedeutung  =  »Menschen«  hat, 
so  muss  prthivyäli  Ablativ  sein,  nicht  Genetiv.  Erwägt  man  nun, 
dass  6,  22,  5  ve^pi  Beiwort  von  gir  ist  (v^pi  vdkvari  ydsya  nü  gih), 
so  erkennt  man,  dass  hier  wieder  die  Begriffe  des  Leuchtens  und 
Tönens  ineinander  übergegangen  sind  und  dass  vi^pas  »Glanz«  in 
10,46,8  »Schall«,  »Ton«  bedeutet.  Gemeint  ist  der  Schall  der 
Lieder,  die  beim  Opfer  gesungen  werden,  während  vayimäni  die 
Satzungen  und  Regeln  des  Opfers  selbst  bedeutet.  Vermutungs- 
weise übersetze  ich  danach  10,46,8:  »Durch  seine  Zunge  (i.  e. 
Mammc)  führt  Agni  von  der  Erde  (den  Göttern)  zu  den  Schall,  mit 
seinem  Herzen  die  ( Opfer )bräuche  (3, 11,3  Agnir — dhiyä  sd  cetati  — 
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ketür  yajMsya  purvyäh) ;  ihn,  den  Leuchtenden,  Strahlenden  haben 
die  Menschen  zum  willigen,  am  besten  opfernden  Hotar  eingesetzt. c 
Über   die  Coordination   der  Sätze   sehe   man  oben  p.  82  Anm.   i. 

gambhirävepas  als  Beiwort  der  Virüpäs  10,  62,  5  kann  be- 
deuten »in  tiefem  Tone  singend«  oder  es  ist  =  klassischem  ^ä^/«Vä- 
vega,  wofür  l,  35,  7  gabhirävepas  als  Beiwort  des  Savitar  spricht. 
Dann  wäre  es  (und  dies  scheint  mir  richtiger)  =  »in  beständiger 
Eile«,  gäyatrdvepas  als  Beiwort  des  Indra  i,  142,  12  und  8,  l,  10 
ist  =  »Lieder  erregend«.  Dass  man  auch  puruv^pas  und  vigväyu- 
vepas  hierher  stellen  kann,  habe  ich  eben  bemerkt.  Andere  Bei- 
worte des  Agni,  die  auf  seine  Schnelligkeit  hinweisen,  habe  ich 
oben  p.  49  zusammengestellt  und  schon  dort  hervorgehoben,  dass 
»eilig«  und  »leuchtend«  sich  im  Veda  nicht  viel  unterscheiden,  z'^pas 
liefert  somit  wieder  ein  schönes  Beispiel  für  die  Entwicklungsreihe: 
Eile  —  Glanz  —  Schall. 

Leichter  erledigt  sich  10,  114,3  cätidkapardä  ytivatiJi  sup/cä 
ghrtäpratikä  vayünäni  vaste.  Ludwig  hat  (5,  304)  bereits  die 
Parallelstellen  aus  dem  TBr.  beigebracht,  welche  es  wahrscheinlich 
machen,  dass  Sayaoas  Deutung  auf  die  vedi  richtig  ist.  Dann 
heisst  vayünäni  vaste  »sie  kleidet  sich  in  die  Satzungen«  d.  h. 
wird  in  der  für  das  Opfer  vorgeschriebenen  Weise  hergerichtet. 

In  allen  bisher  besprochenen  Stellen  ausser  3,  29,  3  erscheint 
der  Plural  vayünäni  oder  vayünä,  der,  wie  wir  gesehen  haben,  auch 
I,  162,  18  anzunehmen  ist,  wo  Roth  den  Instrumental  des  Singulars 
sucht.  Der  Singular  des  Neutrums  erscheint  noch  an  drei  Stellen. 
I,  182,  I  äbhüd  idätn  vayünam  6  sü  bhüsatä  räiho  vfsa^vän  viä- 
data  manisifpali  wird  erläutert  durch  die  oben  besprochene  Stelle 
8,  66,  8  vfkag  cid  asya  . .  ä  vayünesu  bhüsati ,  wo  dieselbe  Ver- 
bindung von  vayüna  und  a  ^///ii  erscheint.  Ich  übersetze:  »So  ist 
die  Satzung;  füget  euch  in  sie.  Der  Wagen  ist  mit  Hengsten  be- 
spannt (Verf.,  ZDMG.  35.  71 2 f.);  freuet  euch,  ihr  Klugen.  Die 
Söhne  des  Dyaus,  die  die  Klugheit  fördern,  die  Hilfreichen,  die 
Retter  der  Vigpalä,  sind  dem  Frommen  treue  Helfer.«  Die  Strophe 
bezieht  sich  aufs  Wettrennen,  worauf  das  Beiwort  der  Agvins  Vig- 
pälävasü  hinweist.  Der  Dichter  ist  siegesgewiss.  Der  Wagen  ist 
mit  Hengsten  bespannt,  die  den  Sieg  verheissen  und  das  Lied 
ruft  die  Agvins  an,  dem  Startenden  hilfreich  zu  sein.  Es  gehört 
also  in  dieselbe  Klasse  mit  3.20.   7,41   (oben  p.    124). 
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3»  3»  4  pitä yajaänam  äsuro  vipacdtatfi  vimänam  Agnir  vayü- 
naffi  ca  väghdtam  ä  viveca  rodasi  gehört  zu  den  am  Anfange  des 
Artikels  besprochenen  Versen,  wo  Agni  genannt  wird  viQväni  vayü- 
nani  vidväfz.  Weil  er  alle  Wege  kennt,  so  ist  er  selbst  »Richt- 
schnur und  Weg  der  Opferer«. 

In  5,  48,  2  tä  atnata  vayünaffi  virävaksaitaffi  samänyä  vrtäya 
vicvavi  ä  räjah,  hat  Saya^a  unzweifelhaft  recht,  als  Subjekt  usasall 
zu  ergänzen.  Das  beweist  die  zweite  Hälfte  der  Strophe.  Die 
äpacir  äparäh  und  pürväs  stehen  sich  hier  gegenüber  wie  1,113,  ^o 
die  yä  vyüsür  yäc  ca  nündvi  vyucchän  oder  wie  13  cäcvat  purösä 
vy  üvasa  dein, . .  ätho  vy  iicchad  üttaräfi  dun  dyün  und  ähnlich 
sonst,  dpacis  sind  die  westlichen,  pürväs  die  östlichen,  d.  h.  die 
vergehenden  oder  vergangenen  und  die  kommenden,  dpejate  aber 
ist,  wie  Ludwig  richtig  gesehen  hat,  3.  Plur.  Praes.  Medii,  nicht 
3.  Sing.  Zu  atnata  vayünam  aber  stellt  sich  i,  83,  5  yajüair 
Atharvä  prathamdh  pathds  täte,  4,  5,  13  taianann  usasah,  worüber 
gleich,  und  die  zahlreichen  Stellen,  die  ich  oben  p.  298  f.  angeführt 
habe.  Die  Strophe  ist  danach  zu  übersetzen:  »Sie  bahnten  in  ge- 
meinsamer Bewegung  durch  den  ganzen  Luftraum  einen  Weg,  der 
männliche  Kinder  birgt.  Fort  gehen  die  einen  nach  Westen,  durch 
die  im  Osten  erscheinenden  verlängert  der  fromme  Mann  sein  Leben.« 
virdvaksana  ist  wörtlich  »männliche  Kinder  in  seinem  Schosse  ber- 
gend«, wozu  man  oben  p.  176  ff.  203.  204  Anm.  i  vergleiche.  Der 
Sinn  ist,  dass  die  Morgenröten  den  Weg  zeigen,  auf  dem  der 
Fromme  zu  Söhnen  gelangen  kann. 

Grassmann  hat  abweichend  von  Roth  und  Ludwig  an 
zwei  Stellen  4,5,13  und  10,49,5  ^'^  Femininum  vayünä  aufge- 
stellt.    4,  5,  13  lautet: 

ka  maryäda  vayünä  kdd  dha  vämdm 
dcchä  gamevia  raghdvo  nd  väjam  \ 
kada  no  devtr  amrtasya  pdtnih 
süro  vdrnena  tatanann  Usasah 


Der  vcdischc  Sprachgebrauch  (oben  p.  175)  macht  es  durchaus 
wahrscheinlich,  dass  vayünä  hier  ein  Synonymum  von  maryäda, 
also  Femininum  ist.  Das  Bild  ist  wieder  vom  Wettrennen  herge- 
nommen und  die  Stelle  gehört  also  zu  der  vorher  besprochenen 
Strophe   i,  182,  i.     Ich   übersetze:    >Was    ist   das  Ziel?     Was    der 
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Lohn?  Möchten  wir  dazu  gelangen,  wie  die  Renner  zum  Wett- 
preis. Wann  werden  uns  die  göttlichen  U§as,  die  Gattinnen  des 
Unsterblichen,  die  Pfade  bahnen  mit  dem  Lichte  der  Sonne?«  d.  h. 
die  Pfade  sonnenklar  darlegen,  auf  denen  wir  zu  gehen  haben,  um 
das  Ziel  zu  erreichen,  tatanan  ist  kurzer  Ausdruck  für  tatanan 
pathäh  oder  vayünä?ii;  unter  dem  amfta  ist  Agni  zu  verstehen, 
an  den  das  Lied  gerichtet  ist.  Dass  ein  Femininum  vayüna  anzu- 
setzen i.st,  macht  auch  10,49,5  wahrscheinlich,  wo  Indra  spricht: 
ahdvi  randhayaift  Mfgayam  (^rutdrvaite  yän  majihtta  vayüna 
cananusdk.  Die  vorhergehenden  wie  die  folgenden  Strophen  zählen 
Gegner  auf,  die  Indra  bezwungen  hat.  änusäk  gehört  zu  randhayavi 
und  bedeutet  hier,  wie  oft  sonst,  >Ieicht«,  »spielend«.*  ydc  cand 
ist  =  > obgleich « ,  xobschon«^  und  es  ist  zu  übersetzen:  »Ich  be- 
zwang leicht  den  Mrgaya  für  (^rutarvan,  obgleich  mir  das  Ziel 
fehlte.«  Mrgaya  ist  derselbe  Dämon,  der  mit  seinem  Kurznamen 
Mrga  heisst.  8,  3,  19  erhält  Mrgaya  das  Beiwort  mayin  und  i,  80,  7 
wird  gesagt,  dass  Indra  den  listigen  Mrga  durch  seine  List  getötet 
habe  (ydd  dha  tydf/i  mäyinaffi  Mrgdffi  tarn  u  tvdtfi  viaydyavadhili). 
Mrgaya  suchte  dem  Indra  durch  allerlei  Kniffe,  wie  Verwandlungen 
und  dergleichen  zu  entgehen,  bot  also  dem  Indra  kein  Ziel,  an  das 
er  sich  halten  konnte.  Aber  Indras  mäyä  war  noch  grösser  als 
die  des  Dämons  und  so  tötete  er  ihn,  »obwohl  er  kein  Ziel  hattet 
(ydn  majihtta  vayüna  cana). 

Da  die  Neutra  im  Plural  auch  mit  dem  Singular  des  Verbums 
verbunden  werden  können,  so  könnte  man  hier  zur  Not  vayüna  als 
Plural  des  Neutrums  erklären.  Aber  4,  5,  13  macht  das  daneben- 
stehende maryädä ,  wie  bemerkt,  es  wahrscheinlich,  dass  vayÜ7tä 
F*emininum  ist.  Das  Wort  ist  also  der  Sammlung  bei  Johannes 
Schmidt,  Die  Pluralbildungen  der  indogermanischen  Neutra,  Wei- 
mar  1889,  P-  2'   hinzu/Aifügen. 

Die  Ansetzung  eines  Femininums  ist  um  .so  unbedenklicher, 
als  vayüna  ursprünglich  Adjcctiv  gewesen  sein  wird.  Im  (^atap. 
Br.  8,  2,  2,  8  heisst  es:  pränä  vai  devä  vayonädhäh  \präiiair  hlddffi 
särvaH  vayünayt  naddhdm.  Roth  ist  der  Meinung,  dass  vayüna 
zum  Zwecke  der  lUymologie  von  vdyas  gebildet  sei  und  giebt  ihm 
die  Bedeutung  -.lebenskräftig«.    Das  Wort  i.st  aber  ganz  echt.    Es 


'   I)ariil>cr  werde  icli  späler  handeln.     Es  ist  genau  =  ^q^^io)^. 
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verhält  sich  zu  dem  vorher  besprochenen  Neutrum  vayiina ,  wie 
unser  »beweglich«  zu  AVeg«  und  ist  dann  wie  die  klassischen  Sy- 
nonyma cara ,  jat/igama  weiter  zu  »lebendig«  =  Tier  und  Mensch 
entwickelt  worden.  Diese  Bedeutung  hat  es  an  unserer  Stelle,  die 
zu  übersetzen  ist:  »Der  Odem  ist  der  Gott,  der  das  Leben  zu- 
sammenhält; denn  durch  den  Odem  wird  alles,  was  hier  lebt,  zu- 
sammengehalten ^  Reines  Adjectiv  ist  es  noch  TS.  5,  5,4,  3  =  MS. 
2,  10,6  (p.  139,  10):  samudrdsya  (MS.  {\v^\  ein  vo)  vayünasya  pdt- 
maü  jiihomi  {MS.  juliömi)  Vigiydkarmai,ie  vigvaliämartyah  (MS. 
vi(;vahadäbhyafi)  havih.  Sayana  erklärt  vayüuasya  mit  kamafii- 
yasya ;  es  ist  aber  vielmehr  gleicl>bedeutcnd  mit  artjavä ,  dem  ge- 
wöhnlichsten Beiworte  von  saviudrä  im  Veda.  Ich  übersetze:  »Auf 
die  Bahn  des  wogenden  Meeres  opfere  ich  dem  Vigvakarman  immer- 
dar die  unversiegliche  Opferspeise.  -  Abweichend  ist  VS.  ij,  j"^. 
Für  vayüna  sind  also  die  Bedeutungen  aufzustellen:  i.  Adjectiv 
beweglich,  wogend.  2.  Substantiv  ;/.  a)  das  Bewegliche, 
Lebende;  b)  Gang,  Weg;  Reihe;  c)  Schliche,  Mittel 
und  Wege;  d)  Sitte,  Brauch,  Satzung,  Ordnung.  — 
fem.  Grenze,  Ziel. 

§  25. 

dp  s  a  s\ 

Die  Auffas.sung  von  dpsas  ist  bei  den  Erklärern  sehr  schwan- 
kend. Roth  deutete  das  Wort  mit  ^' Wange  (oder  vielleicht  ein 
anderer  Teil  des  Vorderkörpers)«  ;  I^  ö  h  1 1  i  n  gk  im  kürzeren  Wörter- 
buch nimmt  die  Bedeutung  :*.Stirn«,  sGesicht^  an,  Weber  (Ind. 
Studien  13,  135  Anm,  3)  und  Grassmann  i  Busen jc  ,  Ludwig 
%\Vange*  und  >  Antlitz-,  für  8,  45.  5  aber -wüst-.  Die  einheimische 
ICrklärung  nimmt  meist  die  Ik^deutung  rfipti  an,  wie  schon  das 
C,^atap.  Br.  9,  4,  1,  4. 

hn  RV.  wird  dpsas  zweimal  von  der  U.^as  gebraucht:  i,  124,  7 
L'sä  hasrt^va  ni  rinitc  dpsali  und  5,80,6  esä  prathl  duliitä  Divö 
nfu  yöseva  bliadrä  ni  rinite  apsali.  Ich  habe  oben  p.  196  ge- 
zeigt, dass  hasrä  bedeutet  -^Buhlerin-,  «> Hetäre-.  Zu  derselben 
Auffassung  ist  Bartholomae  gekommen  in  seinem  während  des 
Druckes  erschienenen  Aufsatze  JV B.  1 5 ,  2  f  B  a r  t  h  o  1  o  m  a  e  vergleicht 
sehr   gut  Ave.sta  jaltika:   seine  (fberset/.ung   mit      Buhle«   ist  al)er 


irreführend.*  Das  macht  es  wahrscheinlich,  dass  ^Mch  bkadrä ydsä , 
1,48,5  ydsä  siinäri ,  5,80,5  (V^Mr^  Bezeichnungen  der  Hetären 
sind,  wie  im  klassischen  Sanskrit  bandhur ä,  värasundari,  im  Päli 
7tagarasobhinij  «die  schönen  Mädchen«  {^\dXig)  —  kanyäli  kalyänyalt 
(MBh.  5,86,  15.  16).  Der  Vergleich  könnte  auch  zusammengestellt 
werden  mit  Stellen  wie  i ,  1 24,  7  jayih^a  pätya  u^ati  suväsäl,i ;  aber 
dann  wird  stets  javä  und  daneben  pdti  gebraucht ,  während  ydsä 
vorwiegend  mit  joird  verbunden  wird  (oben  p.  27).  Dazu  kommt, 
dass  in  5.  80,  6  steht  pratici  nrn,  wie  in  i,  124,  7  pujjisdh  pratict 
(oben  p.  196),  also  von  einer  I^hefrau  und  einem  Gatten  nicht  die 
Rede  sein  kann.  Auch  in  10,27,  12  wird  ^//^7^/ra  z/ö'rf//«// bedeuten 
> Hetäre«.  Ich  übersetze:  vWelche  Frau  ist  einem  geilen  (maryatdh) 
Buhler  (oben  p.  27  f.  und  i,  1 15,  2  mdryo  nd yösam  abhy  eti pagcäi) 
lieber  als  seine  Handelswaren.'^  Eine  Hetäre  ist  es,  wenn  sie  schön 
geschmückt  ist.  Sie  sucht  sich  selbst  ihren  Liehhaber  sogar  unter 
der  Menge.«  Anders  Geldner,  Festgmss  p.  32  und  Oldenberg, 
Gott.  gel.  Anzeigen   1889  p.  7  mit  den  Anmerkungen. 

pduyasd  vdryena  ist  Instrumental  abhängig  von  pdripritd, 
das  im  Sinne  des  Comparativs  steht,  wörtlich  vHeb  um  seine  Han- 
delswaren«.^ pdfiyasd  kann  man,  wie  ich  gethan  habe,  im  Anschluss 
an  die  oben  p.  199  ff.  über /ö-;/  gemachten  Bemerkungen,  w-örtlich 
übersetzen.  Die  Kaufleute,  welche  die  fremden  Märkte  besuchten, 
waren  die  besten  Kunden  der  Hetären.  Wie  wir  von  den  Buddhisten 
erfahren,  dass  die  Städte  ihren  Ruhm  darein  .setzten,  eine  gefeierte 
Hetäre  (nagarasobhini)  zu  besitzen  (Mahavagga  8,  i  f  Jataka  2 
p.  367.  Commentar  zu  Therigatha  v.  252.  Journal  of  the  Pali  Text 
Society  1882  p.  115),  so  führen  auch  die  brahmanischen  Rhetoriker 
unter  den  Gegenständen,  die  der  Dichter  bei  der  Beschreibung  einer 
Stadt  schildern  soll,  die  Hetäre  (ve^yä)  neben  der  sati  auf  (Alaip- 
käragekhara  ed.  Benares  samvat  1923  fol.  25  a.  Kavyakalpalatä 
MS.  Bühler,   Det.  Report  Nr.  708  fol.  ioi>;  in  der  Benaresausgabe 

'  Ehendort  hat  I>arlholümac  y.  3  (T.  pa^hhis  besprochen.  .Seine  Aiisfüh- 
runj;cn  gel)i.'n  mir  zu  keiner  Anilcriinj;  in  §  21  Veranlassung.  Um  die  indische  Keucr- 
•;c\vinnung  kennen  zu   lernen,    brauchte  li.  sich  nicht  bei  den  Aleuten   Rat  zu  holen. 

-'  Diese  Stelle  enthält  ein  Beispiel  des  Positivs  statt  des  (Komparativs,  das  ich 
früher  vergeblich  gesucht  hatte  (Gott.  gel.  Anz.  1884  p.  509  f.).  Dass  der  Instru- 
mental noch  Coinj^arativen  bereits  im  Veda  steht,  bestreitet  Delbrück  (Altind.  Syntax 
p.  137  f.^  auf  (Irun<l  falscher  I 'bersetzungcn.  Man  sehe  jetzt  auch  Johannes 
Schmidt,   Pluralljildungcn  p.    131  f. 
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satpvat  1942  steht  die  Stolle  p.  28,  10).  Bei  den  Sieges-  und  Be- 
grüssungsfesten  spielen  die  Hetären  stets  eine  Rolle  (MBh.  4, 34,  18. 
68,24.29.  5,85, 16);  Yudhi5thira  trägt  (MBh.  5,30,38)  dem  Saqijaya 
Grüsse  an  die  Hetären  auf  und  das  Lager  war  voll  von  ihnen 
(Hopkins,  The  Social  and  Military  Position  of  thc  Ruling  Gaste 
in  Ancient  India,  New  Havcn  1889,  p.  193).  Für  Candragupta  sind 
die  Hetären  ein  Schmuck  der  Landstrasse  (Mudraraksasa  ed.  Telang 
p.  117,  9 f.)  und  Werke  wie  der  Bhojaprabandha  zeigen  am  besten, 
eine  wie  hervorragende  Stellung  sie  einnahmen.  In  Dhara  gab  es 
eine  eigene  Strasse,  in  der  sie  wohnten  [vecyävit/ii  Bhojaprabandha 
p.  86,  19  ed.  Calc.  1883).  Ich  will  hier  nur  noch  erwähnen,  dass 
nach  dem  Täocjyamahabr.  8,  i,  10  die  Hetäre  {puifi^cali)  der  ver- 
körperte Weltschmerz  ist  und  dass  das  Samavidhanabrahmana 
2,6,11  ein  Mittel  angiebt,  durch  das  man  sich  Hetären  geneigt 
machen  kann.  *  Wie  später,  so  werden  auch  in  der  vedischen  Zeit 
die  Hetären  verstanden  haben,  sich  die  zum  Rupfen  geeigneten 
auszusuchen ,  wobei  sie  nicht  wählerisch  waren.  Das  besagen  in 
10,27,  12  die  Worte  svayayi  sä  miträyi  vanute  jäne  cit,  die  mit 
den  Schilderungen  der  Hetäre  zu  vergleichen  sind,  wie  sie  die 
Rhetorikergeben:  Rudrata,  Qrng*^ratilaka  i,  120 ff.  Kavyalamkära 
12,39.40.  Vigvanätha,  Sahilyadarpana  1 1 1.  Vag bh ata,  Alamkara- 
tilaka  fol.  24 1>  (MS.  Kielhom,  Report  for  1880— Si  p.  71  Nr.  300). 
Vagbhatalaqikara  ed.  Borooah  5,14  u.  s.  w.  Zu  mitrd  vergleiche 
man  5,  52,  14.     Es  ist  der     Freund     unseres  Slang. 

Bedeuten  aber  hasrä  und  yösa  bhadrä  v Hetäre«  ,  so  fallen 
für  äpsas  die  Bedeutungen  ^Wange<^,  »Stirn«,  »Gesichts  'Antlitz^ 
ganz  von  selbst  fort.  Sayana  giebt  zu  5,80,6  die  traditionelle 
Erklärung  mit  ritpa  und  zu  i,  124,7  im  Anschluss  an  Yaska  3,5 
wegen  liasrti  die  Deutung  mit  davtasthamyäni  ritpani  mlapitadini 
oder  nirüpyamanaui  padärthajatani ,  zu  der  dritten  Stelle  aber 
8,45,  5  hat  er  eine  ganz  abweichende  Irlrklärung.    Die  Stelle  lautet: 

prdti  tva  (^avasi  vadad  j^iräv  dpso  na  yodhisat  \ 
yäs  tc  {:atniiV(7Vi  (icakc  \ 

'  Man  wivtl  >clu>ii  aus  «liescn  Ziisaiuincn>ti.llunj;cn  erhellen,  da<s  W  i  luli  sc  li, 
Der  ijricchisclie  Kintliis.^  in\  in(U>clK-n  l)rama.  UiMÜn  1SS2,  p.  30  sehr  im  l'nreclu 
i<l.  Man  beachte,  tlass  CarmlaUa  Ka\ifinann  i>t  .•  cl)cn>o  IIirai.i)aj;npia  im  KaLavilasa, 
«Icr  um  seinen  Sühn  besorgt  i.sl ,  clo>i;leiclien  Katnavarman  im  Katha>aritsÄgara 
^57,  54  fl*.).  Upagupla  hei  Hurnuuf,  Inirojhielion  p.   146  u.  s.  w. 
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Qavasi  ist  die  Mutter  des  Indra,  dem  sie  hier  wie  8,  yy,  i  auf  seine 
Frage  kd  iigrali  k^  ha  grnvire  »welche  sind  gewaltig,  welche 
machen  von  sich  reden«  antwortet.  In  8,  yy  nennt  ihm  Qavasi 
dieselben  mit  Namen  und  er  überwindet  sie  leicht;  hier  stellt  sie 
Indras  Feinde  dar  als  nichts  gegen  ihn  besagend.  S äy an a  erklärt 
nun  den  Vergleich  mit :  yas  te  gatruti'am  äcake  kämayate  sa  girau 
parvate  'pso  na  darganh'o  gaja  iva  yodhiiat  yodhayati,  äpsas 
soll  also  »ein  stattlicher  Elefant«  bedeuten  und  das  ist  vollkommen 
richtig. 

Dcvcgvara  in  der  Kavikalpalatä  (MS.  Kielhorn,  Report 
for  1880--81  p.  71  Nr.  301  fol.  17b  f.)  und  Amaracandra  in 
der  Kavyakalpalatä  fol.  9  ^^  f.  =  p.  26  ed.  Ben.  haben  einen  beson- 
deren Abschnitt,  die  paragarhat^ä,  d.  h.  die  Schmähreden  auf  einen 
Gegner.  Es  werden  dort  die  Vergleiche  angegeben,  durch  die  man 
einen  Gegner  als  unbedeutend  gegen  sich  selbst  hinstellen  soll. 
Darunter  citiert  Devegvara  auch  folgende  Strophe: 

sayiiprahariinfi  vis ä^täbhy äfft  gakrebhatfi  vfsabhecchasi  \ 
giritji  pdtayituifi  danti  dantäbhydm  abhivähchasi  || 

»Du  Ochse,  willst  mit  den  Hörnern  den  Elefant  des  Indra  be- 
kämpfen, du  willst,  ein  Elefant,  mit  den  Zähnen  einen 
Berg  umstürzen.«    Amaracandra  beginnt  mit  dem  Beispiele : 

krsnasarpasya  viandukai;  capefaf/i  dätum  udyatalp  \ 

re  müdlia  yan  niayä  särdhaifi  vivadatfi  kartuvi  icchasi  || 

»Du  schickst  dich  an,  als  Frosch  einer  schwarzen  Schlange  einen 
Schlag  zu  versetzen,  he,  du  Thor,  da  du  mit  mir  einen  Streit  be- 
ginnen willst.«  Dann  fährt  er  fort:  evatfi  vrsabhah  suradantmant 
visänaih  prahartuyi  dvipo  dantäbliyatfi  giruft  patayittiifi  gagakah 
karabhyäyji  siyihaskandhakesarän  krastion  müsakah  svadantair  mär- 
järadatfisfrävi  pätayituvi  udyatah\  ity  ädi\\  »Ebenso:  Du  schickst 
dich  an ,  als  Ochse  mit  den  Hörnern  den  Götterelefanten  zu  be- 
kämpfen, als  l'vlefant  mit  den  Zähnen  einen  Berg  umzu- 
stürzen, als  Hase  mit  den  Pfoten  die  Mähne  eines  Löwen  zu 
zausen,  als  Maus  mit  den  eigenen  Zähnen  der  Katze  den  Fangzahn 
auszuschlagen  u.  s.  w.«  Den  Worten  girit/i  patayitmfi  danti  dantä- 
bhyäm  abhivanchasi  und  dvipo  dantab/iyäf/i  giri}}i  pätayitum  udya- 
tah  entspricht  das  vcdische  giräv  äpso  nd yodhisai.  Ich  übersetze: 
vZu    dir   sprach    CJavasi:    wie    der  Elefant   gegen    den  Berg  würde 
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kämpfen,  wer  mit  dir  Feindschaft  sucht.-«  Der  Kampf  des  Ele- 
fanten gegen  den  Berg  war  in  Indien  von  uralter  Zeit  an  sprich- 
wörtlich, und  man  ersieht  auch  daraus,  wie  unberechtigt  die  Be- 
hauptung ist,  dass  der  Elefant  den  Liedern  des  HV.  noch  fremd 
sei  (oben  p.  99  f ).  Für  dpsas  aber  ergiebt  sich  daraus  die  Grund- 
bedeutung »Leib«,  :» Körper *.  dpsas  ^ Körpers  verhält  sich  zu 
dpsas  »ICIefant^  etwa  wie  kaya  v Körper«  zu  mahdkdya  »Elefant«, 
das  durch  die  sprichwörtliche  Redensart  ekena  kafiiappaharena 
dve  mahdkdyd  padalitd  (Milindapanho  p.  16,  15)  »mit  einem  Pfeil- 
schuss  sind  zwei  Elefanten  durchbohrt  worden*  belegt  wird.  Ob 
etwa  ein  Masculinum  dpsa  anzusetzen  ist  neben  dem  Neutrum  dpsas, 
lässt  sich  nicht  mit  Sicherheit  sagen.  Es  ist  möglich,  aber  nicht 
durchaus  nötig.  Die  Vermittlung  zeigt  uns  das  klassische  gtxtram 
»Körper«,  dann  speziell  v Vorderteil  des  Elefanten <  (B.-R.  s.  v.  und 
Qägvata  96)  und  man  kann  aus  dem  RV.  selbst  Stellen  vergleichen 
wie  7,66,  14  ud  u  tydd  dar^atdifi  vdpur  dird  eti  pratihvare  ydd 
im  agur  vdhati  devd  litagah.  Von  der  Usas  gesagt,  bedeutet  also 
;//  rifjttte  dpsah  »sie  enthüllt  ihren  Leib«,  speziell  wohl  »ihr  Vorder- 
teil«, und  es  wird  samt  dem  Beisatze  ^wie  eine  Hetäre«  erläutert 
durch  das  klassische  Wort  für  Hetäre  rupdjivd  5»  die  von  ihrem 
Körper  lebt«.    Dieses  Wort  bestätigt  auch  die  Deutung  von  dpsas. 

Im  RV.  findet  sich  dpsas  noch  in  den  Compositen  diri^/iäpsas 
und  sahdsrdpsas,  dirgliäpsas  ist  i,  122,  15  Beiname  des  Wagens 
und  wird  von  Säyaija  mit  athistrtarupa  und  danach  von  Roth 
und  Grassmann  mit  »ein  langgestrecktes  Vorderteil  habend*,  von 
Ludwig  aber  »mit  langen  Seiten <<,  vlangseitig^  übersetzt.  Roths 
Erklärung  stimmt  durchaus  zu  dem  von  mir  gefundenen  Resultate. 
sahdsrdpsas  ist  9,  88, 7  Beiwort  des  Opfers :  sahdsrdpsdh  prtandsän 
nd  yajüdh.  Sayana  erklärt  es  mit  baliurupa  und  das  ist  ganz 
richtig.  So  heisst  Soma  9,  106,  5  sahdsraydman  und  das  Opfer 
sonst  pdhcaydma,  was  oben  p.  97  f  erklärt  worden  ist.  :»Tausend- 
gestaltig'^  heisst  es  auch,  weil  es  Tausende  von  Gütern  u.  dgl.  ver- 
schafft (Grassmann  s.v.  sahdsra  und  saliasrin  und  oben  p.  33). 
So  erhält  5.  23,  2  rayi  das  Beiwort  prtandsdh  und  häufig  sahasrin, 
das  nichts  anderes  bedeutet  als  sahdsrdpsas. 

dpsas  begegnet  sodann  noch  AV.  6,49,2  örsnci  (:iro  psasäpso 
ardayan.  Was  Florenz  zu  diesem  Spniche  bemerkt  (B.B.  12,  310  f. 
-  p.  62  f.  des  Separatabdruckes),  i.st  ganz  unsicher.     Nach  Weber 
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(Ind.  Studien  13,  135  Anm.  3)  hat  die  Parallelstelle  im  Käfhakam 
35, 14  für  äpsasapsali  die  Worte  väksasä  väksah.  Weber  schliesst 
daraus  auf  die  Bedeutung  »Busen«,  richtiger  aber  ist  es  hier  jeden- 
falls »Brust«  zu  sagen.  Wie  von  der  USas  bald  gesagt  wird,  dass 
sie  ihr  väksas,  bald  dass  sie  ihr  äpsas,  bald  dass  sie  ihre  tanü 
(i,  123,  11)  cntblösst,  so  wird  auch  im  Kathakam  der  obere  Teil 
des  Vorderleibes  genannt  sein,  im  AV.  dagegen  der  untere,  äpsas 
w^r,  wie  ich  auszuführen  gesucht  habe,  allgemeiner  =  »Vorderleib«, 
»Vorderteil«  und  konnte  dann  speziell  sowohl  vom  oberen  wie  vom 
unteren  Teile  desselben  gebraucht  werden  So  erläutert  sich  VS. 
I4,4  =  MS.  2,  8,  I  (p.  107,  i)  [cfr.  MS.  2,  8,  7  (p.  11 1,  10)]  prthivyalp 
pürisani  asy  äpso  näma  am  besten  unter  der  Annahme,  dass  mit 
äpsas  hier  die  gewölbte  Brust  gemeint  ist,  denn  pünsa  hat,  wie 
wir  in  der  Einleitung  nachgewiesen  haben,  die  Gnmdbedeutung 
»Kreis«:,  so  dass  prthivyah  pürisam  =  klassischem  bhüinat^4^la, 
ksamäniat^i^la  ist.  Dagegen  weist  MS.  i,  10, 2  (p.  142,  \) yäd  ^naQ 
cakrmä  vayäfl  yäd  äpsag  cakrmä  vayäm  auf  den  unteren  Teil  des 
Leibes.  Da  nach  v.  Schröders  Angaben  auch  das  Kathakam 
und  die  Kapilasaiphita  äpsas  oder  äpsvas  lesen,  so  ist  es  nicht 
wahrscheinlich,  dass  ein  alter  Fehler  vorliegt,  äpsas  steht  parallel 
dem  ^nas  und  wird  also  eine  bestimmte  Art  Sünde  bezeichnen.  Es 
liegt  nahe,  dabei  an  die  Sünden  zu  denken,  die  mit  dem  Leibe 
{tanübhihj  käyena,  carirena,  dehena,  mürtyä  oben  p.  230  f.)  be- 
gangen werden.  Man  vergleiche  auch  6,  74,  3  äva  syatatfi  nmUcä- 
taffi  yän  no  ästi  tafiüsu  badd/tät/i  krtäm  dno  asmät  und  7,  86,  5 
äva  drugdhäyii  pitryä  srja  nö  'va  yä  vayäffi  cakrmä  tanübhih. 
So  kann  yäd  äpsai;  cakrmä  kurzer  Ausdruck  sein  für  yäd  ehtö  'psasä 
cakrmä,  was  durch  den  Zusammenhang  erleichtert  wurde. 


§  26. 

Die  Hauskatze  im  alten  Indien. 

Unter  den  Haustieren  spielt  die  Katze  in  Indien  keine  grosse 
Rolle;  sie  war  aber  schon  in  weit  älterer  Zeit  dort  heimisch,  als 
die  Geschichte  der  zwei  gebräuchlichsten  Worte  für  Katze  resp. 
Kater,  märjära  und  bidäla,  vermuten  lässt.  Schon  Max  Müller 
(Indien  p.  231)  macht  darauf  aufmerksam ,  dass  der  älteste  Name 
für  die  Katze,    vrsadafficä,    bis   in   die  vedische  Zeit  zurückreicht. 
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In  VS.  24,  31  wird  vrsadayica  durch  bii}fila  erklärt.  Eine  Anek- 
dote in  Tän(J.  Br.  8,2,2  erzählt,  dass  ein  niesender  vrsadaifi^a  den 
Kaova  auf  den  Schluss  seines  Säman  gebracht  habe.  Damit  kann 
nur  die  in  der  Nähe  des  Menschen  sich  aufhaltende  Hauskatze  ge- 
meint sein.     Bekanntlich  niesen  Hauskatzen  sehr  viel. 

Ich  glaube,  wir  dürfen  deren  Erwähnung  schon  im  AV.  an- 
nehmen. AV.  1,18  ist  an  ein  Wesen  gerichtet,  welches  eine  dop- 
pelte Natur,  eine  dämonische  (daher  äräii)  und  eine  gute  (b/iadrä) 
in  sich  vereinigt.  Jene  versucht  der  Spruch  zu  bannen,  diese  will 
der  Mensch  für  sich  gewinnen.  Aller  Wahrscheinlichkeit  nach  geht 
das  ganze  I-ied  auf  ein  Tier,  welches  auf  der  Grenzscheide  zwischen 
Haustier  und  wildem  Tier  steht,  das  der  Mensch  an  sich  ketten 
und  zähmen  möchte.  Die  Schilderung  in  v.  3,  die  Beiwörter  in  v.  4 
passen  nur  auf  eine  Katzenart.  Unter  den  Beiwörtern  wird  vrsa- 
dati  >'die  ein  Ochsengehiss  hat*  aufgeführt,  ein  Synonymum  von 
vrsa-daf/ica.  Der  einzige  Unterschied  ist,  dass  das  Tier  weiblich 
gedacht  ist,  was  im  sjiäteren  Sanskrit  (cfr.  marjäri)  selten  ist. 

Vers  I :  nir  laksmyaifi  lalamyhtfi 
nir  d  rat  hfl  suvamasi  \ 
atha  vä  bhadra  täni  nah 
prajäya  äratitß  ttayaviasi  \ 

xDas  gefleckte  Vorzeichen,  die  Hexe  schaffen  wir  fort;  aber  was  gutes 
(an  ihr),  das  soll  uns  bleiben;  wir  bringen  die  Unholdin  zur  Fort- 
pflanzung.-? -  lakhnt'x'^'i  doppeldeutig,  es  giebt  eine  pap'i  und  pünya 
laksnii,  draii :  Hexen  und  Katzen  verbindet  der  Volksaberglaube 
fast  allerorts.  -  d  wird  durch  AV.  5,25,8  erklärt:  prajäyai  tvä 
nayamasi.  dj-atim  in  d  stört  das  Metnim  und  ist  vielleicht  später 
an  Stelle  eines  urs[)rünglichen  tvä,  wie  in  der  Parallelstelle,  gesetzt 

worden. 

2 :  nir  aranim  Saviiä  sdvisat  padör 

Nir  hästayor  l  \inifio  Mitrö  Aryamä 

nir  asmdbhyani  Anumati  nirdnd 

prcmäifi  devä  asdvisuh  saübhagäya  \ 

^Savitar  möge  die  Wildheit  aus  den  iJ  unter-)  Füssen,  Varuna,  Mitra, 
Ar}'aman  aus  den  Pfoten  fortschaffen,  fort  uns  zu  (iefallen  die  Anu- 
mati; diese  haben  die' Götter  zur  Freundschaft  erschaffen.«  drani 
dtTT.  Xr^'.,  wohl  mit  äraiia  ?w-ild«  zusammenhängend.    W'ie  sonst  bahn 
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von  den  Vorderfussen  der  Tiere  gebraucht  wird,  so  hier  hdsta  von 
den  Vorderpfoten,  den  Pfoten  xar  i^.  Die  Krallen  in  den  Füssen 
verraten  ihre  Arätinatur.     Von  Haus  aber  ist  sie  subhägä, 

3 :  yät  ta  atmäni  tanväffi  ghoräm  dsti 
ydd  va  ke\'esu  praticdksane  vä  j 
sdrvatfi  täd  väcäpa  hamno  vayäifi 
deväs  tvä  Savitä  südayatii  || 

>Was  in  deiner  Seele,  an  deinem  Leibe  wildes  ist,  oder  was  an 
den  Haaren  oder  in  dem  Auge,  das  alles  vertreiben  wir  durch 
Spmch.  Gott  Savitar  soll  dich  zahm  machen!«  — b  von  dem  un- 
heimlichen Funkeln  des  Katzenauges  bei  Nacht  und  den  elektrischen 
Funken  des  Pelzes. 

4 :  rkyapadhft  vfsadatUji  goscdhät;i  vidhamäm  utä  \ 
vili^hyam  lalämyhm  tä  asmän  nd^ayämasi  |' 

>Die  Antilopenfüssige ,  Ochsenzähnige ,  Kuh  .  .  .  .,  die  Fauchende, 
die  Leckende,  Gefleckte,  die  vertreiben  wir  von  uns.«  — Der  zweite 
Teil  \'on  go-sedhä  ist  dunkel.  Ob  etwas  ähnliches  wie  mit  lalama 
gemeint  ist,  das  gleichfalls  vom  Rind  gebraucht  wird  ?  In  v.  4  sind 
die  zum  Teil  nur  aus  Aberglauben  gefiirchteten  Eigenschaften  und 
Zeichen  des  Tiers,  sein  leichtfiissiger  Gang,  sein  scharfes  Gebiss  etc., 
personifiziert  wie  die  tanvah  des  Agni  (vgl.  ye  te  Agne  ci'^'e  tanu- 
van  --  ghoras  taiiuvah  TBr.  i,  i,  7,  3).  Der  Sinn  des  Liedes  ist 
also:  Das  Tier  soll  alle  diese  unheimlichen  Eigenschaften  ablegen, 
durch  welche  es  als  eine  Hexe  erscheint,  dann  will  der  Mensch  es 
als  Haustier  pflegen  und  züchten  (v.  i).  Ich  wüsste  nicht,  auf 
welches  Tier  diese  Schilderung  besser  gedeutet  werden  könnte,  als 
auf  die  Hauskatze,  diese  seltsame  Mischung  von  Zuthulichkeit  und 
Wildheit. 


j\f-  '   '  f^  /^/'w'*  r-.r^    ■  -  ■ 
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p.  9,  17  lies  I,  120,  10. 

p.  22,  7.     Zu  kamena  kftd  vergleiche  man  Kalävilfisa  3,  2  kamakaiita, 

p.  30,  I.     Sieh  jetzt  auch  Hopkins,  Social  and  Militär}'  Position  p.  361  f. 
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p.  84,27.     Man  vergleiche  auch  Sarasvatikai^thÄbhara^^am  p.   lO,  15. 

p.  94f  27  lies  Hotar  statt  Ittvij  (Oldenberg). 

p.   102,  4  lies  2,  73  —  2,  70  ed.  l'omb. 

p.  103,  15  lies:  das  mit  den  Riemen,  und  Zeile  17:  das  den  Rennwagen  übcrh(dcnde, 
und  vergleiche  p.   123  f.  232. 

p.  104,  15  lies:  das  von  den  Menschen  wie  ein  König  auhzurufen  ist,  und  vergleiche 
G  e  1  d  n  e  r  p.   121  f. 

p.   105,2.     So  auch   1,43,  5  yäf/  ttikrd  iva  suryafy  für  ydfy  ptkralj  st/ryti  iva, 

p.   106,2  V.  u.     Vergleiche  iJenfey,  Vedica  und  I-inguistica  ji.   118  f. 

p.   III  f.     Richtig:    Ohlenberg,    Ciött.  gel.  An/.    1889  j).  5  f.     Vgl.  oben  p.    196. 

p.  118  füge  Tj'tfiuvi'ik  Ait.  Ar.  2,3,6,8  hin/u.  F>  scheint  *die  zügellose  Rede«  zu 
bedeuten ;  vgl.  Comm.  (j).  240)  ya  ca  rdjasahhdiiau  parihdsdiilrupeiwcyüU 
ad  sarz'd  vithavdk, 

p.   122.     Unrichtig  erklärt  upitir  Oldenberg  1.  c.  p.  4  f. 

p.   173,  II   lies  p.   58  ff. 

p.   192,11   V.  u.  lies  p.    185. 

p.  202.  Über  ptintiiidhi  erschien  eine  Abhandlung  von  Hill ebr and t ,  Wiener  Zeit- 
schrift für  die  Kunde  des  Morgenlandes  3,  188  ff.  259  fr.  .Seine  ICrklärung 
ist  von  der  obigen  gänzlich  verschieden. 

p.  203,  19  tilge  die  eckigen  Klammern. 

p.  212,  23  He>  4,  27,  2. 
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Vorwort. 


Is  wir  im  Herbst  1889  den  ersten  Band  unserer  Studien 
hinausgaben,  waren  wir  auf  starken  Widerspruch  gefasst. 
Nach  sieben  Jahren  können  wir  mit  Genugthuung  aussprechen,  dass 
wir  nicht  unter  Stillschweigen  beiseite  gelegt  worden  sind,  sondern 
dass  man  sich  viele  Mühe  gegeben  hat,  unsere  Arbeit  zu  zer- 
pflücken. Die  einen  haben  unsere  Widersprüche,  Versehen  und 
F'ehler  sorgfältig  verzeichnet,  wofür  wir  ihnen  nur  dankbar  sind. 
Bei  andern  hat  persönliche  Abneigung  von  vornherein  eine  sach- 
liche Würdigung  nicht  aufkommen  lassen.  Alle  aber  haben  uns 
aufs  neue  bewiesen,  wie  viel  leichter  es  ist  einzureissen  als  aufzu- 
bauen, und  wie  mühselig,  gegen  ein  seit  Jahrzehnten  in  der  Wissen- 
schaft festgewurzeltes  Dogma  zu  kämpfen.  In  unserer  Überzeugung, 
dass  wir  den  richtigen  Weg  eingeschlagen  haben,  hat  uns  niemand 
schwankend  gemacht. 

Es  liegt  nicht  in  unserer  Absicht,  hier  noch  einmal  alle  die 
r'ragen  aufzurollen,  die  wir  in  der  Einleitimg  zum  ersten  Bande 
behandelt  haben.  Nur  folgendes  möchten  wir  in  Kürze  hervor- 
heben. Wir  wollten  ursprünglich  nur  einzelne  Beiträge  zur  Lexiko- 
graphie des  Rgveda  geben,  nicht  vom  Standpunkte  einer  prinzi- 
piellen Opposition  gegen  die  herrschende  Methode,  noch  mit  einem 
ganz  neuen  Programm  oder  fertigen  »System«  der  Rgveda-Erklärung. 
Manche  unserer  Ansichten  haben  sich  erst  im  Laufe  der  Arbeit  ent- 
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wickelt,  gekliirt  oder  befestigt,  wie  sich  unsere  Materialsamnilungen 
allmählich  erweitert  haben.  Erst  der  Fortgang  der  Untersuchungen 
lehrte  uns  immer  greifbarer,  wie  überraschend  wenig  auf  diesem 
Gebiet  überhaupt  für  sicher  gelten  darf,  und  führte  uns  zu  immer 
entschiedener  Stellungnahme  gegen  die  herrschende  Erklärungs weise. 
Mehr  und  mehr  wurden  uns  die  bisherigen  Grundfehler  klar,  welche 
die  I^gvcda-Exegese  auf  das  tote  Geleise  zu  bringen  drohten,  die 
trennende  isolierende  Richtung  und  die  Missachtung  der  einheimi- 
schen Commentare.  Zug  für  Zug  deutlicher  tritt  uns  das  indische 
Leben  und  Denken  in  seiner  ganzen  Eigenart  abgeschlossen  schon 
im  ^gveda  entgegen.  Die  ganze  rgvedische  Mythologie  nimmt  dir 
uns  ein  rein  indisches  Gepräge  an.  Sie  löst  sich  auf  in  eine  er- 
drückende Fülle  einzelner  Götter-,  Helden-  und  Heiligen-Geschichten, 
welche  auf  der  gleichen  Stufe  mit  den  Itihäsas  des  Epos  stehen, 
mit  den  Theorien  und  luftigen  Gebilden  der  vergleichenden  Mytho- 
logie aber  keine  entfernte  Verwandtschaft  besitzen.  Nicht  die 
indische  Auslegerweisheit  hat  eine  Nebelhülle  um  den  Veda  ver- 
breitet, wie  Delbrück^  gemeint  hat,  sondern  die  vergleichenden 
Mythologen  und  Folkloristen  haben  das  gethan.  Den  wahren 
Charakter  des  Rgveda  hat  Sayana  weit  richtiger  erfasst  als  die 
europäischen  Erklärer.  Unser  neuestes  Heft  wird  Zeugnis  davon 
ablegen,  dass  wir  in  der  Wertschätzung  der  indischen  Commentare 
noch  conservativer  und  indischer  geworden  sind,  dass  wir  alles, 
was  von  einheimischen  Erklärungen  vor  und  nach  Sayana  erhalten 
ist,  noch  weit  gewissenhafter  zusammentragen  und  prüfen.  Wenn 
wir  dabei  öfter  als  zuvor  geneigt  sind,  ihre  Erklärungen  uns  an- 
zueignen, so  geschieht  das  nicht  aus  Eigensinn  oder  Opposition, 
sondern  es  ist  eine  Frucht  eingehender  Beschäftigung  mit  der 
indischen  Commentarlitteratur,  welche  unser  Vertrauen  in  dieselbe 
wesentlich  erhöht  hat.  Säyanas  Vedarthaprakaga,  dem  seit  Benfeys 
und  Roths  Verdikt   die   meisten   ängstlich  aus  dem  Wege  gehen, 


*  Litterarisches  Central blatt   1873  Sp.  84. 
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hat  uns  über  viele  Dinge  belehrt,  die  zu  wissen  überhaupt  nur  der 
Inder  in  der  Lage  ist. 

Dass  >die  neue  Methodec  bisher  viel  Anklang  gefunden  habe, 
können  wir  nicht  behaupten.  Zwar  sagt  Hopkins:  »If  the  skilful 
interpretation  of  the  last  few  years  has  brought  the  Rig-Veda  nearer 
to  earth  than  formerly,  it  has  not  degraded  it  by  making  it  more 
human.  In  fact,  the  poetic  value  of  the  work  is  increased.  The 
meaning  of  many  hymns  once  wholly  *in  the  clouds'  becomes  real, 
the  songs  themselves  gain  in  character«  ^  und  Oldenberg  fragt, 
ob  denn  für  H i lieb r and t  »alle  jene  Forschungen,  welche  die 
poetische  Illusion  des  Bildes  der  vedischen  Welt,  wie  wir  sie  einst 
träumten,  zerstört  haben,  eindruckslos  geblieben«  seien.^  Aber  das 
sind  vereinzelte  Stimmen,  und  gerade  Oldenberg  steht  uns  noch 
sehr  fern,  wie  seine  letzten  Arbeiten  zeigen. 

In  der  Theorie  scheint  L.  v.  Schröder  seine  Zustimmung  uns 
nicht  zu  versagen.  Er  erkennt  unsere  Tendenz,  die  vedische  Kultur 
nicht  isoliert,  sondern  stets  im  Zusammenhange  mit  der  späteren 
Zeit  zu  betrachten,  als  richtig  an,  fügt  aber  im  Widerspruch  zu 
jener  Anerkennung  hinzu,  dass  er  weit  davon  entfernt  sei,  unsere 
Polemik  »gegenüber  den  hochverehrten  Verfassern  des  Petersburger 
Wörterbuchs  zu  billigen«.^  Unsere  Verehrung  vor  den  Schöpfern 
des  Petersburger  Wörterbuchs  hält  uns  nicht  ab,  auch  andere  Mei- 
nung auszusprechen  als  die  ihrige.  Speziell  gegen  Roth  hat  sich 
unsere  Polemik  stets  in  den  Grenzen  strengster  Sachlichkeit  ge- 
halten. Roth  hat  mit  kühnem  Selbstvertrauen  aufgebaut,  unbeirrt 
durch  den  Widerspruch  einzelner;  er  hat  die  Vedaforschung  in  neue 
Bahnen  geleitet  und  ihr  den  Stempel  seiner  stark  ausgeprägten 
Individualität  aufgedrückt.  Der  Ruhm,  der  erste  vedische  Lexiko- 
graph zu  sein,  bleibt  ihm  ungeschmälert,  und  jeder  Jüngere,  der 
sich  mit  dem  I^gveda  beschäftigt,   muss  sich  mit  ihm  auseinander- 


*  Journal  of  the  American  Oriental  Society  XV  1892  p.  275. 

«  ZDMG.  49,172. 

^  WZKM.  9,  232  Anin.  2. 
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setzen,  in  allen  Einzelheiten  für  oder  gegen  ihn  sich  entscheiden. 
Wir  haben  zu  Lebzeiten  des  grossen  Gelehrten  den  Mut  gehabt, 
unsere  schweren  Bedenken  gegen  seine  Methode  öffentlich  auszu- 
sprechen. Jetzt  nach  seinem  Tode  fehlt  es  nicht  an  Anzeichen, 
dass  auch  seine  getreusten  Anhänger  ihrer  Sache  nicht  mehr  so 
sicher  sind  wie  früher. 

Wiederholt  ist  uns  der  Vorwurf  gemacht  worden,  dass  wir 
Modernes  in  den  Rgveda  hineininterpretieren  und  dass  wir  dem 
Bedeutungswandel  und  dem  Wechsel  von  Zeit  und  Ort  nicht  ge- 
nügend Rechenschaft  tragen.^  Was  den  ersten  Vorwurf  betrifft,  so 
vertrauen  wir  der  Logik  der  sich  mehrenden  Thatsachen,  w^elche 
beweisen,  dass  entweder  der  Rgveda  seinem  Wesen  nach  moderner, 
oder  das  Moderne  in  Indien  antiker  ist,  als  man  gewöhnlich  glaubt. 
Und  was  den  zweiten  Vorwurf  anlangt,  so  haben  wir  uns  gerade 
über  diesen  Punkt  Vedische  Studien  i,XIVf.  XXXI  f.  klar  und 
bündig  ausgesprochen,  und  es  ist  unten  p.  243  noch  einmal  gesagt 
worden.  Nach  diesen  Grundsätzen  sind  wir  verfahren,  und  wir  haben 
keinen  Anlass,  dies  zu  bedauern.  Eins  haben  unsere  Gegner  hart- 
näckig verschwiegen,  dass  nämlich  Strophe  und  Lied  bei  uns  meist 
glatt  aufgehen.  Wir  brauchen  nicht  fortwährend  den  überlieferten 
Text  zu  »verbessern«,  »unechte«  Strophen  auszuwerfen  und  Lieder 
in  lauter  Bruchstücke  zu  zerschlagen —  »kritische«  Operationen,  mit 
welchen  es  die  veraltete  Vedainterpretation  sehr  leicht  nahm. 

Wir  haben  Vedische  Studien  i ,  XXXII  f.  ausdrücklich  erklärt, 
dass  jeder  von  uns  ganz  unabhängig  von  dem  andern  gearbeitet 
hat  und  allein  Rir  den  Inhalt  des  von  ihm  geschriebenen  Artikels 
verantwortlich  ist.  Dabei  ist  es  unausbleiblich,  dass  unsere  An- 
sichten über  denselben  Gegenstand,  unsere  Auslegung  derselben 
Strophe  zuweilen  von  einander  abweichen.^     Ebenso  liegt  es  in  der 


*  Colinet,  Les  principes  de  Tex^g^se  v^dique  p.  47;  Oldenberg,  Gott  Gel. 
Anz.  1890  p.407;  Bloomfield,  JAOS.  XV  p.  145;  ilillebrandt,  Vedainterpreta- 
tion p.  7  f.   19. 

*  Cfr.  Bloomfield,  ZDMG.  48,543  Anm.  i. 
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SchwicM'igkeit  des  Stoffes  wie  in  unserer  Arbeitsweise  begründet, 
dass  wir  uns  selbst  öfters  hinterher  verbessern  mussten.  Wenn  wir 
ein  einzelnes  Wort  untersuchen,  das  etwa  fünfzigmal  belegt  ist,  so 
müssten  wir  folgerichtig  alle  fünfzig  Lieder,  in  welchen  es  vorkommt, 
ganz  genau  auf  ihren  Zusammenhang  prüfen  und  ebenso  alle  weite- 
ren Lieder  in  Betracht  ziehen,  welche  zur  Aufhellung  jener  ersten 
fünfzig  Lieder  dienlich  sein  könnten.  Umgekehrt,  wenn  wir  die 
Erklärung  eines  zusammenhängenden  Liedes  uns  vorsetzen,  müssten 
wir  jedes  halbwegs  unsichere  Wort  darin  vorerst  gründlich  nach- 
prüfen. Wollten  wir  allen  diesen  Anforderungen  genügen,  so  würde 
schon  der  erste  Artikel  in  ein  Labyrinth  geraten  sein,  aus  welchem 
die  Untersuchung  sich  nicht  mehr  zu  ihrem  Ausgangspunkt  hätte 
zurückfinden  können.  Wir  waren  also  genötigt,  überall  bei  einem 
bestimmten  Punkte  abzubrechen,  Verbesserungen  von  der  Zukunft 
erwartend.  Eine  einzige  früher  übersehene  oder  nicht  richtig  ge- 
deutete Stelle  wirft  bei  ihrer  Auffindung  oder  richtigen  Auslegung 
oft  das  überraschendste  Licht  auf  eine  grosse  Anzahl  anderer  Stellen, 
und  sie  zu  finden  oder  richtig  zu  deuten,  ist  nicht  selten  das  Spiel 
des  Zufalls  oder  das  Werk  einer  glücklichen  Stunde.  Jeder,  der 
mehr  als  ein  paar  herausgegriffene  Stellen  zu  deuten  versucht,  wird 
sehr  bald  diese  Erfahrung  machen.  Wenn  irgendwo,  so  muss  man 
beim  Veda  den  Mut  haben,  zu  irren,  wenn  man  vorwärts  kommen 
will.  Auf  Unfehlbarkeit  h^ben  wir  niemals  Anspruch  erhoben,  nur 
auf  das  Recht,  jetzt  anderer  Meinung  zu  sein  als  die  Begründer 
der  Vedaforschung  vor  vierzig  Jahren.  Und  in  weiteren  vierzig 
Jahren,  des  sind  wir  fest  überzeugt,  wird  man  den  Veda  noch  ganz 
anders  verstehen,  als  wir  es  jetzt  vermögen. 

Uns  sind  die  Schwierigkeiten  des  Veda  von  Jahr  zu  Jahr 
bewusster  geworden.  Unsere  auf  ein  ganzes  Kgvedawörterbuch 
gerichtete  Absicht  haben  wir  aufgegeben,  denn  wir  haben  ein- 
gesehen, dass  ein  Menschenalter  nicht  hinreichen  würde,  ein  Wörter- 
buch, das  nur  einigermassen  philologischen  Ansprüchen  genügt, 
herzustellen. 


VI II  Pischcl  und  Gcklner,   Vorwort. 

In  allen  grundsätzlichen  Fragen  stimmen  wir  auch  heut  noch 
völlig  überein;  keiner  von  uns  war  jemals  genötigt,  dem  andern 
seine  Überzeugung  aufzudrängen.  Schulter  an  Schulter  werden  wir 
auf  dem  betretenen  Wege  vorschreiten,  niemand  zuliebe,  niemand 
zuleide  I 

Halle  a/S.  und  Berlin,  den  24.  Dezember  1896. 

R.  Pischel. 
K.  Geldner. 
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Das  Mudgalalied  RV.   10,102. 

Die  Heldin  des  Liedes  ist  der  späteren  indischen  Sage  nicht 
unbekannt.  Unter  den  musterhaften  Ehefrauen  von  Göttern  und 
Heiligen  wird  in  MBh.  3,  113,22  f.  neben  Rohiiii,  Arundhati,  Lopa- 
mudrä,  Damayanti  und  Qac!  noch  die  Frau  des  R§i  Mudgala  auf- 
geführt; ähnlich  MBh.  4,21,11.  In  beiden  Stellen  fiihrt  sie  als 
Patronymicum  das  Beiwort  Naräyani,  auch  Hariv.  6713.  Ihr  eigent- 
licher Name  aber  ist  überall  Indrasenä  und  so  heisst  sieschon 
im  K.gveda  (10,102,2).  Mudgaläni  ist  nur  ihr  Name  als  Ehefrau 
wie  Indräiii  der  der  Qaci.  ^ 

Sonst  berichtet  das  Epos  nur  noch,  dass  ihr  Mann  ein  ganz 
alter  Greis  gewesen,  während  sie  selbst  noch  in  jugendlicher  Schön- 
heit blühte  (Hariv.  6713.  MBh.  4, 21,  11).  Auch  diese  kleinen  Züge 
dürfen  nicht  übersehen  werden;  sie  erklären  uns,  warum  in  der 
Rgvedalegende  sie  selbst  an  Stelle  ihres  Mannes  bei  der  Wettfahrt 
kutschierte  und  weshalb  der  Dichter  den  Moment,  als  der  Wind 
ihr  Kleid  forttrug.,  besonders  hervorhebt.  Die  beiden  Schluss- 
strophen blieben  vollends  ganz  unverständlich. 

RV.  10,  102  bildete  ursprünglich  den  poetischen  Abschluss 
der  Legende  von  der  Indrasenä,  die  Verherrlichung  ihrer  originellen 
Wettfahrt.  Mit  anderen  Siegesdithyramben  (wie  7,  18)  teilt  das 
Lied  die  sprunghafte  mehr  dramatische  Weise  der  Schilderung. 

Im  Gegensatz  zu  Roths  allerdings  schon  vor  fast  vierzig 
Jahren    ausgesprochener    Ansicht    (Nirukta,    Erl.    p.   129)    und    zu 


•  ^aci  ist  natürlich  schon  im  RV.  die  Frau  des  Indra  nach  Stellen  wie  3, 60, 6 
verglichen  mit  1,82,6.  Die  richtige  Erklärung  ist  bei  Sftyai;^a  zu  lesen  und  Ludwig 
ist  ihm  mit  Recht  gefolgt.  Wo  von  den  C-acts  im  Plural  die  Rede  ist ,  so  erklärt 
sich  (las  aus  dem  Ilarcmleben  der  vedischen  Götter,  speziell  des  Indra. 

V 


2  (leldner, 

Oldenbergs  Billigung  derselben  (ZI)MG.  39,78  n.)  nehme  ich 
auch  hier  an,  dass  spätere  Aitihäsikas  die  alte  Legende  in  ihren 
Grundzügen  noch  kannten  und  nicht  erst  zu  dem  RV.  ein  neues 
Märchen  erfunden  haben,  und  dass  ihre  Erzählung  nicht  bloss  die 
notwendige  Ergänzung  zu  unserem  Liede,  sondern  auch  die  Grund- 
lage für  die  Erklärung  dieses  selbst  bietet.  Schon  (Jäkatäyana  hat 
im  Unterschied  von  (^aunaka  den  Sachverhalt  richtig  erkannt;  er 
nennt  das  Süktam  einen  Itihäsa  (Brhaddevatä  in  Bibl.  Ind.  8,  1 1 ). 
Säyaija  teilt  in  der  Einleitung  zwei  Versionen  des  späteren  Itihasa 
mit.  Die  eine  erzählt  er  Shadgurugi§ya  (ed.  Macdonell  p.  158) 
nach;  sie  lautet  dort:*  »Dem  Mudgala  waren  seine  Rinder  von  Dieben 
geraubt  worden  mit  Ausnahme  eines  alten  Stiers.  Nachdem  er  den 
übrig  gebliebenen  alten  an  den  Karren  gethan,  indem  er  ihn  auf 
die  eine  Seite  spannte,  schirrte  er  auf  die  andere  den  drughana 
und  setzte  den  Dieben  nach  und  indem  er  dem  drughana  die 
Führung  überliess,  nahm  er  den  Dieben  die  Rinder  ab.«  Die  zweite 
Version  ist  dem  Yäska  entlehnt.  Im  Nir.  9,3,2  (23)  wird  der  Her- 
gang in  Kürze  so  berichtet:  »Dazu  erzählt  man  einen  Itihäsa: 
Mudgala,  des  Bhrmyagva  Sohn,  ein  S§i,  spannte  seinen  Stier  und 
den  drughana  an,  beteiligte  sich  an  einem  Kampf  und  gewann  das 
Rennen.  Darauf  spielt  diese  ]Rk  an.*:  Dazu  giebt  Durga  noch 
folgende  Erläuterung:  »Aus  Mangel  eines  zweiten  Stiers  spannte 
er,  wie  man  erzählt,  als  er  mit  dem  König  wettlief,  den  drugha\w 
an,  indem  er  ihn  durch  seine  übernatürliche  Kraft  dirigierte,  machte 
mit  dem  König  eine  Wettfahrt  und  besiegte  denselben.«  Eine 
ganz  ähnliche  Relation  hat  Kätyäyana  in  der  Sarvänuk.  zu  10, 102. 

Die  einzige  Differenz  zwischen  Shacjgurugiäyas  und  Yäska- 
Durgas  Version  besteht  also  darin,  dass  dort  ein  Ernstkampf  mit 
Räubern,  hier  eine  Wettfahrt  angenommen  wird.  Sayana  giebt 
zumeist  der  ersteren  den  Vorzug  (vgl.  v.  i.  2.  11).  Das  Vedalied 
weiss  nichts  von  der  Verfolgung  der  Räuber,  alle  Ausdrücke  zielen 
vielmehr  auf  den  Start  ab,  so  dass  der  zweiten  Version  zweifellös 
die  Priorität  gebührt.  Auch  der  alte  Stier  scheint  erst  spätere 
Zuthat  zu  sein. 

Rätselhaft  ist  nur  der  drughatjia,  welcher  nach  beiden  Ver- 
sionen in  Übereinstimmung  mit  dem  ^W.  neben  dem  Stier  an  den 


*  Der  Wortlaut  ist  sehr  unsicher  überliefert;  cfr.   Aufrecht,   HV.   II,  p.   502. 
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Itihasalieder  I.    —   ^^V^  lO,  102.  ^ 

Wagen  gespannt  wird.  Ein  blosser  Hammer  oder  eine  Holzkeule 
kann  das  unmöglich  gewesen  sein.  Zwar  erläutert  Shadgurugi^ya 
drughanä  durch  mudgara,  aber  vermutlich  hat  auch  ihn  schon 
die  etymologische  Umdeutung  von  Mudgala  =  mudgara  beirrt. 

Nach  AK.  2,8, 91  bedeutet  drughaiia  allerdings  »Hammer«; 
die  Schol.  zu  Paii.  3,3,82  erklären  ^r.  als  eine  Art  von  Axt 
(kuthära).  Wie  schon  das  PW.  bemerkt,  steht  das  im  Wider- 
spruch mit  Yäska  a.  a.  O.:  drugha^o:  drmnauiayo  ghanal}.  Aus 
der  späteren  Litteratur  ist  das  Wort  noch  nicht  belegt.  Nach 
Kaug.  46,  2  f.  schützt  >der  Kopf«  des  drughaita  oder  eine  Nach- 
bildung desselben  als  Amulet  vor  Verleumdung.  Därila  erklärt 
ihn  z.  d.  St.  als  ein  Werkzeug  des  Wagenbauers.  Nach  AK.  3,2,  35 
bedeutet  ndghana  die  Schnitzbank  des  Wagners.  Wie  Säy.  zu 
AV.  7,  28,  I  erklärt ,  muss  abgewartet  werden.  Dort  ist  es  ein 
(Jpferrequisit  neben  vedä  j  pdra^u ,  vM  und  paragit.  Dazu  liest 
TS.  3,  2,4, 1  die  Varianten :  sphyäh  svastir  vighanäh  svasti/t  pär^ir 
vMih  paragür  nah  svastilt.  Der  vigßtana  dient  nach  Säy.  zum 
Zerstossen  oder  Ebnen  des  Erdreichs,  par0i  zum  Abschneiden  des 
Grases,  paragu  zum  Fällen  des  Baums;  ebenso  Ap.  (^r.   11,5,2. 

Sicher  ist  drughanä ,  wie  Yäska  erklärt,  ^va ghana  aus  Holz, 
nicht  ein  ghana  (Instrument  zum  Schlagen)  für  das  Holz,  ghana 
aber  hat  viele  Bedeutungen,  unter  anderem  auch  die  von  mürti 
(AK.  3,3,  HO).  Uvata  zu  VS.  17,33  setzt  ghana  6\x€^\.^ gariram 
(Aufrecht,  Catal.  Bodl.  297  b,  2).  Im  flV.  heis.st  der  drughanä  der 
Jochgenosse  des  Stiers  (v.  9),  ferner  düdhi  (6),  das  im  PW.  nicht 
richtig  gefasst  wird,  auch  bloss  däru  (8)  und  küta  (4),  wofür  wir 
unter  den  neun  Bedeutungen  des  späteren  Skt.  (cfr.  AK.  3,  3,  36)  die 
Auswahl  haben,  und  vädhri  »Kastrat«  (v.  12).  Er  läuft  mit  dem 
Karren ;  seine  nispädah  fliegen  bis  zur  Mudgaläni  (v.  6) ;  am  Schluss 
liegt  er  auf  dem  Platz,  wo  das  Rennen  zu  Ende  geht  (9).  Bei  der 
Heimfahrt  wird  er  auf  den  Wagen  gesetzt  und  überragt  die  Deichsel 
(v.  IG).  Das  kann,  wie  ich  nochmals  betone,  unmöglich  ein  Hammer 
gewesen  sein,  wenn  anders  die  Legende  nicht  völlig  Ungereimtes 
enthalten  soll. 

Da  mit  ghana  die  verschiedenartigsten  Dinge  benannt  werden 
konnten,  so  führt  die  blosse  Worterklärung  zu  keinem  Resultat. 
Entscheidend  ist,  dass  der  drughanä  ein  Ersatz  für  den  fehlenden 
zweiten  Stier  sein  sollte.    Die  einfache  Lösung  scheint  mir  zu  sein : 


j.  Cieldnei, 

drughanä  in  dem  Kgvcdalied  ist  ein  künstlicher  hölzerner 
Stier,  wörtlich  ein  Holzklotz,  etwa  in  der  Art  der  hölzernen 
Pferde,  wie  sie  die  kiiastlose  Hand  des  Bauern  auf  dem  Dorf 
zurechtschnitzt. 

Der  künstliche  Garucja,  welchen  der  Wagner  für  seinen  Freund, 
den  Weber,  verfertigt,  ist  bekannt  (Pafic.  18851p.  38);  ebenso  der 
künstliche  Elefant,  mit  Hilfe  dessen  der  König  Udayana  gefangen 
genommen  wird,  Kathäs.  12,4  und  in  BuddhaghoSas  Comment.  zu 
Dhammapadam  ed.  Fausböll  p.  158.  Das  Kunstwerk  heisst  dort 
yanirahastin  (ymttahatthin).  yantra  aber  ist  eine  der  Bedeutungen 
von  küfa  (AK.  a.  a.  O.)  und  küta  ist  in  RV.  10, 102,9  Umschreibung 
für  den  dnigha^a.  In  Manu  2, 157  (auch  MBh.  und  Ind.  Spr.  *  5094) 
ist  die  Rede  von  hölzernen  Elefanten  und  ledernen  Gazellen.  Die 
hölzernen  Puppen  des  Sütradhara  sind  alt,  MBh.  3,30,23.  In  MBh. 
1,11,2  erschreckt  Sahasrapad  seinen  Mitschüler  durch  eine  aus  Gras 
nachgemachte  Schlange  (tartßaf/i  bhujatfigainam).  In  Kathäs.  43, 12 
wird  von  einem  Automatenkünstler  erzählt,  welcher  nicht  nur 
künstliche  Flamingos  anfertigt,  sondern  auch  die  ganze  menschen- 
leere Stadt  mit  hölzernen  Automaten,  die  sich  bewegten,  als  ob 
sie  lebten,  bevölkerte.  Soweit  hat  sich  die  Phantasie  in  unserem 
Itihäsa  nicht  verstiegen.  Der  drughaij^a  sollte  nicht  ein  selbst- 
thätiges  Wunderwerk  sein,  sondern  zugleich  mit  dem  Wagen  von 
dem  Stier  gezogen  werdcn. 

Die  Geschichte,  obwohl  sie  nur  ein  Märchen  ist,  bleibt  also 
vom  indischen  Standpunkt  aus  begreiflich  und  natürlich.  Die  neue 
Auffassung  des  drughanä  würde  in  einigen  Punkten  Pischels 
Bemerkungen  (i,  124)  und  meine  eigenen  (i,  138)  modificieren.  Mud- 
gala  lässt  sich  in  ein  Wettrennen  ein  -  mit  wem  ist  im  Lied  selbst 
nicht  gesagt  —  obwohl  er  keinen  Streitwagen  (rat/ta),  sondern  nur 
einen  Lastkarren  (im  späteren  Itihasa  gakata^  im  I^V.  änas)  und 
nur  einen  einzigen  Stier  besitzt.  Er  modelt  das  änas  zu  einem 
scheinbaren  Streitwagen  um  (v.  i.  10)  und  spannt  anstatt  des  zweiten 
Stiers  den  drughanä,  einen  hölzernen  Stier,  an,  welcher  einmal  die 
Zuschauer  täuschen  soll,  als  besitze  Mudgala  das  erforderliche 
complete  Gespann,  und  zweitens  als  Rammklotz  den  Wagen 
des  Gegners  oder  das  Hindernis  zertrümmert  (v.  4).  Da  Mudgala 
selbst  zu  alt  ist,  so  fahrt  seine  junge  mutige  Frau  und  gewinnt 
den  Preis. 
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Übersetzung: 

Mudgala: 

1.  Deinem  täuschenden  Streitwagen  soll  Indra 
wacker  helfen!  Bei  diesem  Preis  wettfahren  hilf  uns 
zum  Gen u SS  des  Gewinns,  Vielgerufener! 

Itihäsa : 

2.  Der  Wind  entführte  ihr  Kleid,  als  sie  die  Tausend 
samt  dem  Wagen  gewann.  Wagenlenkerin  war  die 
Mudgaläni  bei  dem  Sport  um  Rinder;  bei  dem  Renn- 
kampf strich  Indrasenä  den  Gewinn  ein. 

Mudgala: 

3.  Halt  auf,  o  Indra,  den  Keil  eines  Feindes,  welcher 
sie  verderben  will!  Lenke  weit  ab,  o  Maghavan,  das 
Geschoss  des  Barbaren  oder  Ariers! 

Itihäsa: 

4.  Er  hatte  einen  See  von  Wasser  gierig  aus- 
gesoffen. Die  Maschine  lief  den  Gegner  zerschmetternd. 
DerBuUe  nach  dem  Preis  begierig  streckte  flink  seine 
Vorder füsse  aus,  um  zu  siegen. 

5.  Die  Herzutretenden*  reizten  ihn  zum  Brüllen, 
zum  Stallen  den  Stier  mitten  im  Wettlauf.  Durch  ihn 
hat  Mudgala  ein  wohlgenährtes  Tausend  und  hundert 
Kühe  bei  dem  Preisspiel  gewonnen. 

6.  An  den  Klotz  war  der  Stier  geschirrt.  Laut  rief 
sein  Kutscher  mit  dem  Haarputz.  Von  dem  steifbeinigen 
Gespann,  das  mit  dem  Wagen  lief,  trafen  die  aus- 
gehenden Haare  die  Mudgaläni. 

7.  Und  er^  hatte  den  Radkranz  desselben  be- 
schlagen, der  kundige  und  daran  den  Stier  gespannt, 
den  Versuch  wagend.  Indra  half  dem  Gemahl  der 
Kühe,  es  galoppierte  das  Buckeltier  in  grossen  Sätzen. 

8.  Siegreich  lief  er,  als  er  den  Stachel  spürte, 
der    zottige,    obwohl    am    Jochgurt    an    den    hölzernen 


*  tl.  li.   Zuschauer. 
-   Mudgala. 


(3  (fchlner, 

festgeschnallt.    !*>  verrichtete  Mannesthaten  vor  vielem 
Volk;  da  er  die  Kühe  erblickte,  ward  er  hitzig. 

9.  »Sieh  da  den  Gefährten  des  Stiers,  einen  Holz- 
klotz, mitten  in  der  Schranke  liegen,  mit  welchem 
tausend  und  hundert  Kühe  Mudgala  bei  dem  Renn- 
kampf gewohnen  hat!« 

10.  »Nicht  den  mindesten  Schaden!  Wer  hat  hier 
solches  erlebt?  Den  sie  anschirrten,  den  laden  sie 
jetzt  auf;  nicht  setzen  sie  ihm  Heu  noch  Wasser  vor. 
Das  Deichseljoch  überragend    fährt    er   kutschierend.« 

11.  »Ein    Eheleben    hat    sie    bekommen     wie    eine 

Zurückgesetzte,  die  strotzende  einen  der  mit  schlech- 

terPumpe   wässert.     Mit   der  ungestümen    als  Reiterin 

möchten    wir    siegen;    glückbringend    lohnend    soll    da 

der  Gewinn  sein! « 

Mudgala: 

12.  Du,  Indra,  bist  alles  Lebenden  und  Sehenden 
Auge,  der  du,  selbst  ein  Stier,  wenn  du  mit  einem  Stier 
gewinnen  willst,  ihn  durch  einen  Eunuchen  als  Joch- 
genossen anstachelst. 

Anmerkungen: 

I.  Segensspruch  des  Mudgala  unmittelbar  vor  dem  Start, 
a — b)  an  seine  Frau,  c — d)  an  seine  Schutzgottheit  Indra  gerichtet. 

tnithükftam  darf  nach  dem  Accent  nur  von  inithnkft-  (Grass- 
mann) abgeleitet  werden,  vgl.  abhisfikrt ,  araffikft ,  dtiskft ,  sukft 
neben  äraifikfta,  säffiskrta,  sukrta;  duskrtd,  niskrtä,  saifiskrtäy 
sukrtd  (diese  vier  SubstantivaV  Soweit  ist  also  Grass  mann 
gegen  Roth  im  Recht.  Den  Sinn  aber  haben  beide  verfehlt.  Wir 
müssen  mit  der  gangbaren  Bedeutung  von  mithü -\- kr  auskommen. 
mithü  in  dieser  Verbindung  und  auch  sonst  *  ist  durchaus  =  mithuSy 
mithuyä ,  niithyä ,  nie  =  inithds,  mithü  u.  s.  w.  kr  heisst :  ver- 
tauschen, verwechseln,  versehen.  flV.  1,162,20  mä  te  — 
chidra  gätrat,iy  asina  mithü  ^  kalt    und  A  V.  4,  39,  9  mä  dcoänävt 

*  Süyapa  setzt  mithü  —  inithas  in  mithtuirt;,  das  mir  noch  nicht  klar  ist.  Viel- 
leicht bezeichnet  es  »schielend«  und  bezieht  sich  in  2,31,5  auf  die  bekannten  .Seilen- 
blicke (ka(äk}a)  der  Hetären  und  verliebten  Mädchen  (cfr.  Megh.  35.  Gil.  3,  12. 
MBh.  I,  74,  22). 

'  Säy. :  mithyä,  vyartham. 
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mithuyä  karma  bhägäm  (=  TS.  1,3,7,2  mit  Var.),  womit  zu  ver- 
gleichen  Ag.  (^r.  8,14,4  mä  devänatft  mofnuhad  bhägadheyam 
mo  asniakam  m 0 m iihad  bh  » verwirren « ,  » ven^- echseln < .  In  RV. 
6,  18,  8  aber  bedeutet  mithü  *zu  täuschen«  neben  inuhtf:  sä  yd 
nä  muh^  nä  mithü  jäno  bhüi.  Beide  Begrifife  liegen  auch  im  Deut- 
schen hart  bei  einander.  Damach  habe  ich  tnithükft  durch  »täu- 
schend« übersetzt.  Die  Täuschung  besteht  darin,  dass  der  schein- 
bare Streitwagen  des  Mudgala  ein  aufgeputzter  Lastkarren  ist. 
d)  Als  Preis  waren  Kühe  ausgesetzt  nach  v.  8.  9. 

2.  Schilderung  der  Wettfahrt.  Auf  den  Wechsel  des 
Metrums  zwischen  dem  Monolog  des  Mudgala  und  den  Itihäsa- 
versen  hat  zuerst  Oldenberg  (ZDMG.  39,78)  aufmerksam  ge- 
macht. Zu  a)  vgl.  MBh.  1,72,3  apoväha  ca  väso  'syä  Märutah, 
nd'Vah  ist  also  wohl  mehr  als  »aufheben«. 

b)  ddhiratham  —  sahäsram.  Dieselbe  F'ügung  10, 98, 4  Indra 
dehy  ddhirathant  sahäsram;  sahäsräf^y  ädhirathäny  asm^  (v.  9); 
dhutany  ädhirathä  sahäsrä^  (v.  10)  und  adhirathafi  fatatfi  duhitr- 
viate  Pär.  G.  i,  8,  18.  (^ahkh.  G.  i,  14,  16.  Wir  müssen  den  Scho- 
iiasten  der  letzten  Stellen  aufs  Wort  glauben,  dass  adhiratham 
bedeute:  plus  einem  Wagen.  Damach  habe  ich  hier  übersetzt. 
Säy. :  adhikayi  ratham  äruhya.  Nach  10,98,  10  hat  es  allerdings 
den  Anschein,  als  ob  die  Fügung  auch  als  eine  nicht  wörtlich  zu 
nehmende  Redensart  für  eine  grosse  Menge  in  Gebrauch  gewesen 
sei.  Auch  anovähyam  wurde  sprichwörtlich  für  eine  solche  Menge 
gebraucht :  täsmäd  yada  bahü  bhävaty  anovähyam  abhüd  ity  ähuh 
C^at.  Br.   I,  1,2,6.  —  Über  bhäre  krtäm  s.   i,  119. 

3.  Segenswunsch  des  Mudgala  während  der  Fahrt 
seiner  Frau.  —  Der  Vers  zeigt,  dass  die  concurrierenden  Par- 
teien sich  gegenseitig  Hindernisse  eigentümlicher  Art  bereiteten, 
dass  man  sich  im  wahren  Sinne  des  Worts  Knüppel  zwischen 
die  Beine  warf,  indrahhidäsatah  bei  Aufrecht  ist  wohl  nur 
Druckfehler. 

4.  a)  Der  vrsabhä,  b)  der  drughai^ä.  In  küta  laufen  hier  die 
Bedeutungen  nigcala  tnäyä  und  yantra  (AK.  3,  3,  36)  zusammen. 
—  abhimäthn  >den  Gegner«,  d.  h.  den  Wagen  des  Gegners,  oder 
das  Hindernis. 

'  sahdsni  bei  Aufrecht  ist  wohl  nur  Druckfehler. 
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5.  Fortsetzung  der  Wettfahrt ;  Versuche  der  Gegen- 
partei, den  Stier  aufzuhalten.  Nir.  9,3,2(23).  Sehr  be- 
merkenswert ist  die  Erklärung  Durgas,  welcher  die  Knifife  der 
Gegenpartei  bei  solchen  Rennen  aus  eigener  Anschauung  zu  kennen 
scheint.  Er  bemerkt  zu  nyakrandayan:^  :»ihr  Leute,  bringt  ihn 
dazu,  dass  er  laut  brüllt«  und  zu  ätnehayan:  »halt  einen  Augen- 
blick, dass  er  einmal  stallt,  darum  wird  es  noch  kein  Unglück  geben !- 
Denn  das  ist  die  Gepflogenheit  der  Rinderbesitzer,  wenn  sie  star- 
ten.« Man  suchte  also  durch  irgend  welche  Lockrufe^  den  Stier 
zum  Brüllen  oder  Stallen  zu  veranlassen,  um  ihn  so  im  Lauf  auf- 
zuhalten. 

6.  Das  Einfachste  ist,  in  kakärdave  (Dat.  von  kakdrdu  oder 
Locativ  von  kakärdavd)  eine  Umschreibung  oder  einen  Spitznamen 
des  drughatta,  woran  das  Lied  überreich  ist,  zu  sehen.  Die  Grund- 
bedeutung des  a-,  >.SY.  ist  unbestimmbar.  »An  den  kakärdava- 
oder  ^dem  kakdrdu  zur  Seite  gespannt«,  würde  dasselbe  sein  wie 
därv  anähyamänah  (v.  8),  vrsabhdsya  yüHjam  (v.  9)  und  vddlirinä 
yuja  iy,  12).  yuj  regiert  sonst  entweder  den  Locativ  des  Wagens 
(oder  der  Deichsel),  an  welche  gespannt  wird  (z.  B.  8, 98, 9.  9, 62,  17. 
1,84,16.  5,55,6)  oder  den  Instrumental  des  wirklichen  Tieres,  mit 
welchem  zusammengeschirrt  wird  (9, 97,  28).  Säy.  fasst  kakdrdavc 
=  rathej  was  auch  möglich  ist.  Richtiger  wäre  dann  kakärdava 
=  cakafa  zu  setzen. 

b)  Säyai^a  trägt  verschiedene  Erklärungen  vor;  der  saratki 
sei  entweder  die  Mudgalani  oder  der  vrsabha.  Mit  Recht  ist  schon 
Ludwig  der  ersteren  gefolgt.  Da  särathi  nur  als  Masculin  ge- 
braucht wird,  so  muss  auch  das  Bei  wort,  ^^f?  in  masculiner  Fonn 
stehen,  särathyabhiprayeiia  kegiti  pufillingata  >da  es  sich  auf 
särathi  bezieht,  ist  kegi  masculin«,  bemerkt  Say.  dazu.  Ich  habe 
das  in  der  deutschen  Übersetzung  nachzuahmen  gesucht.  Das  weib- 
liche Geschlecht  des  särathi  ist  durch  keci  gekennzeichnet  (Lud- 
wig),    kecini  ist  ein  beliebter  Frauenname. 

c)  Die  Bedeutung  der  Wortsippe  di4dhi,  dudhrä ,  dndhita,*' 
wie  sie  das  PW.  aufstellt,  befriedigt  nicht.    Sie  scheint  mir  in  der 


*  Statt  nyakrandayata  ist  nikrandayantaffy)  zu  lesen. 
^  ironisch  gemeint. 

*  wie  bei  uns  durch  Pfeifen. 

*  Wegen  des  Accents  nicht  als  Particip  zu  fassen:  düdhi :  düdhita  —  hdri :  häriUi, 
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entgegengesetzten  Richtung  zu  liegen.  Ich  bemerke  ausdrückhch, 
dass  mich  erst  eine  Nachprüfung  sämtlicher  Stellen  darauf  gefiihrt 
hat,  c — d  auf  den  drughand  zu  beziehen.  Durga  (zu  Nir.  6,  3,  5) 
und  Säya^a  besassen  keine  traditionelle  Bedeutung  und  behalfen 
sich  teilweise  mit  schlechten  Etymologieen  ä  la  Yaska :  dudhrah  — 
durdharah  Säy.  zu  2,12,15.  S»5^>3  "•  ö-  düdhita  erklärt  er  durch 
du/isthita,  dtirgata  2,  17,4;  durch  nä^ita  4, 16, 4;  4,  i,  17  notiert  er 
bloss  dudhi  =  prerana.  Für  dödhatalt  hat  er  mehrere  Überliefe- 
nmgeii :  bkrcatfi  kainpajnänasya  i ,  80,  5 ;  bhrcatft  kampayamanäh 
10,  119,  2;  atyarthaffi  jagat  kampayatah  8,  6,  6;  karnpamänasya 
10,171,2.  dudhi  soll  =  hif/isä  sein  nach  2,21,4.  6,36,2;  und 
düdki  =  hhiisaka;  dodhatah  =  hit/isakasya.  Im  alten  Nirukta  2,  12 
wird  dodhati  unter  den  krudhyati-karmänah  aufgezählt. 

Die  Herleitung  von  dhü  ist  unmöglich,  vielmehr  ist  mit  dem 
kürzeren  PW.  eine  besondere  ydudhy  praes.  st.  dödha-  anzusetzen. 
Die  in  Rede  stehenden  Wörter  finden  sich: 

1.  als  Beiwort  von  tatnas:  tdmatfisi  düdhita  2, 17,4.  4,16,4; 
tämo  dudhi t am  4,  i,  17. 

2.  des  Indra  2, 12, 15;  neben  äyasä  1,56,3  ;^  neben  khidvan"^ 
6,22,4. 

3.  8,66,2  von  mür,  neben  sthird, 

4.  von  störrigen  Hengsten,  neben  synmagfbh  6,36,2  (Say. : 
hivisaka)  oder  Stier  5,  56,  3. 

5.  in  dudhräväc  (von  den  Presssteinen)  und  dudhrakft  (von 
den  Marut). 

niiir  muss  ich  wegen  der  vielen  Parallelen  in  einen  besonderen 
Excurs  verweisen.  Hier  passt  die  Angabe  des  PW.  am  wenigsten. 
Ich  beginne  mit  tdmo  düdhitam.  Im  klassischen  Skt.  bevorzugen 
Wörter  für  Finsternis  und  Nacht  die  Beiworte  sthira  (cfr.  oben 
unter  3),  sändra  und  namentlich  ghana:  die  dicke,  steife,  d.i.  die 
dichte  Finsternis.  Dies  ist,  wie  ich  glaube,  die  Grundbedeutung 
von  düdhita.  Aus  dick,  steif  entwickeln  sich  einerseits  die  Be- 
griffe starr,  zäh,  besonders  im  Widerstand,  beharrlich,  un- 
beugsam in  2)  und  3),  vgl.  die  Verbindung  mit  äyasä  und  sthira; 

*  Mier  vielleicht  mit  loc.  abhtStt,  Doch  müssen  erst  ähhU  und  äbhu,  die  sicher 
falsch   bestimmt  sind,  richtig  gestellt  werden. 

-  khidvan  ist  an  kkidrä  anzuschliessen ,  das  in  5,84,  i  »»Druck*,  «Schwere«', 
»^Last«   bedeutet.    Grassmann   hat  das  Richtige. 
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andererseits:  trotzig  (cfr.  Nirukta),  stör ri^,  halsstarrig,  bock- 
beinig in  4). 

6,  36,  2  syümagfbhe  düdhay^  'rvate  ca  krätutfi  vrnjaniy  dpi 
vrtrahdtye  »bei  dem  Sieg  über  den  Vftra  müssen  (mussten)  sie 
(ihm  wie)  dem  störrigen  Ross,  das  den  Zügel  (mit  den  Zähnen) 
gefasst  hat,  seinen  Willen  lassen«;^  5»  56,  3  fkso  nä  vo  Marutah 
cimiväfi  dmo  dudhrö  gaür  iva  bhimayüh  »eure  —  Stärke,  ihr 
Marut,  ist  wie  ein  Bär,  wie  ein  störriger  Stier,  der  Furcht  erregt<. 
Setzen  wir  also  düdhita  =  ghana,  so  erklärt  sich  ohne  weiteres 
düdhi  als  Beiwort  des  drughaita:  steif,  steifbeinig. 

Auch  das  Verbum  dudh  bezeichnet  zumeist  den  zähen  Wider- 
stand der  Gegner:  AV.  3,6,2  tan  a(;vattha  nih  crnihi  ^dtrün  vai- 
bädha  dödhatah;  ebenso  von  dem  zähen  Gegner  in  der  Disputa- 
tion, der  nicht  »locker  lässt«  AV.  12,1,58;  cfr.  Kaug.  38,29.  Von 
Vftra  und  Makha  RV.  1,80,5.  8,6,6.  10,171,2.  Wahrscheinlich 
von  dem  Geizhals,  der  »zäh«  ist:  2,21,4  dödhato  vadhäh  verglichen 
mit  dsunvato  vadhdli  1,101,4.  8,62,12.  Hierher  auch  die  Stelle 
2,  12,  15  yäh  sunvat^  pdcate  dudhrd  ä  cid  väjat^i  ddrdarii  »der 
du  dem  Soma  brauenden,  bratenden,  obwohl  (sonst)  so  zäh,  Reich- 
tum erschliessest«.  In  10,119,2  entspricht  dödhatah  als  Attribut 
von  vätäk  genau  unserem   > steif«. 

Für  die  Zusammensetzungen,  welche  leider  ir.  Xey.  sind, 
könnte  das  klassische  Skt.  weiterhelfen,  wenn  wir  festhalten,  dass 
dudhrd  dem  späteren  ghana  synonym  ist.  dudhrdvac  könnte  be- 
deuten: »tief,  dumpf  redend«  (vgl.  ghana  PW.  II  i  c  und  10,  94,  3 
gleichfalls  von  den  Steinen:  nyünkhayante  »sie  brummen  o!«); 
dudhrakft  aber  »dunkel,  Finsternis  machend«  (cfr.  \,j^^,gdivacit 
tdtnah  krfjivanti,  ebenfalls  von  den  Marut). 

d)  Auch  die  Übersetzung  von  nispdd  bedarf  der  Rechtfertigung. 
Roth  übersetzt:  excrementum.  In  Tait.  Ar.  4,  3,  i  (=5,3,5)  erklärt 
Säyana  das  Wort  zunächst  allgemein  durch  nihsrtam  und  speziell 
durch  cakrt  und  5,  3,  5  (agvagakena  dhüpayati)   giebt   ihm  Recht. 


^  Dies  ist  der  wahre  Sinn  von  krätuni  dpi-vrj ;  cfr.  6,36,2  a — b  und 
10,  120,3  ^^^  krätuni  dpi  vffijanii  vi^ve  dvir  ydd  ete  trir  bhdvanty  titnäh  '>sie  richten 
alle  ihren  Willen  nach  dir,  wenn  sich  auch  die  Nothelfer  (eben  die  vif,-ve  sc.  dev^fy, 
cfr.  Pischel  i,  224  oder  die  Marut  nach  6,  66,  2)  verdoppeln  und  verdreifachen«. 
Hier  also  mit  Locativ,  ebenso  10,48,3.  Dazu  noch  zu  vergleichen  7,31,5  tvc  dpi 
krätur  mdma  »nach  dir  richtet  sich  mein  Wille«. 
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TS.  7,2,10, 4  aber  spricht  von  den  ^irsajiyä  nispädah:  »wer 
dessen  Opfertier  isst,  der  frisst  (des  Opferherren)  Fleisch,  wer  den 
Reiskuchen,  der  frisst  sein  Gehirn,  wer  den  gerösteten  Reis,  der 
seine  Exkremente  (pürisa),  wer  das  Opferschmalz,  der  sein  Mark, 
wer  den  Soma,  der  frisst  seinen  Schweiss.  Und  der  lässt  sich 
seine  Ko^i-nispaJ  schenken,  wer  beim  Zwölftag  ein  Geschenk  an- 
nimmt. «  Dazu  giebt  Säy.  die  Erläuterung :  nispado  dvarair  nirga- 
cchanti    malinajätih.     Dies    sind    lauter  term.  tech.     nihsrtam    zu 

A 

Tait.  Ar.  ist  dasselbe,  was  Kuli,  zu  Manu  5,135  dehanUtsrtanty  zu 
5, 132  dehamalä  dehän  nihsrtäh^  Manu  selbst  ib.  dehäc  catva  maläc 
cyutäh  nennt,  die  aus  der  späteren  Medicin  bekannten  unreinen 
Ausscheidungen  und  Abgänge  der  Leibesöflfnungen  und  Poren 
(dvara).  nispäd  ist  also  alles,  was  aus-  und  a b g e h t  =  ;//ö://?. 
Dazu  gehören  auch  die  Haare,  d.  h.  die  ausgegangenen  Haare. 
Die  {irsanyä  nispädah  sind  wesentlich  dasselbe,  was  nach 
AV.  14,  2,68  (cfr.  Kaug.  76,  5)  >der  kunstvolle,  hundertzinkige  Kamm 
auskämmen  (apa-likh)  soll«,  nämlich  k^^yapt  mälam  und  flrsa- 
nyäm  »Haar-  und  Kopfschmutz«.  Das  Ausgehen  der  Haare  wird 
AV.  6,  136,  3  durch  ava-pad  ausgedrückt. 

Mit  Rücksicht  auf  die  Situation  vermute  ich,  dass  wie  nispäd 
in  Tait.  Ar.  ein  spezielles  mala,  nämlich  (akrt,  so  an  vmserer  Stelle 
speziell  den  Abgang  von  Haaren  bezeichnet.  Mudgala  hatte  also 
wohl,  um  die  Täuschung  vollständig  zu  machen,  das  buschige 
Haar  und  den  charakteristischen  Wedel  des  wirklichen  Tiers  an 
dem  künstlichen  anzubringen  versucht.  Während  der  rasenden 
Fahrt  lösten  sich  diese  künstlichen  Haare  ab,  »gingen  aus«  und 
flogen  auf  die  dahinter  stehende  Indrasenä. 

7.  a)  geht  auf  die  Virtuosität  des  Mudgala,  mit  welcher  er 
den  Karren  (anas)  in  einen  Streitwagen  (ratha)  umformte.  Die 
beste  Definition  von  pradhi  giebt  Säy.  zu  TS.  7,4,  11,2:  >Im  ge- 
wöhnlichen Leben  wird  das  Wagenrad  aus  drei  Brettern  verfertigt. 
Davon  heissen  die  beiden  zur  Seite  sitzenden  Bretter  pradhi,  das 
mittlere  Brett  nabhyam  (das  Nabenstück),  da  es  die  Stelle  der 
eigentlichen  Nabe  vertritt.«  Gewöhnlich  steht  collectivisch  der 
Singular  pradhih.  Diese  Definition  passt  nur  auf  das  hölzerne 
Vollrad  ohne  Speichen.  Der  Comment.  zu  AK.  2, 8,  56  definiert 
nemi  und  pradhi  als  die  den  Boden  berührenden  äusseren  Radteile. 
Der  Unterschied    von   nemi   und  pradhi  scheint   ursprünglich    der 
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gewesen  zu  sein,  dass  nemi  der  Radkranz  des  kunstvollen  Speichen- 
rades war,  daher  arä  immer  in  der  Verbindung  mit  nemi:  arän 
nä  nemili  J^V.  1,32,15.  141,9.  5,  13,6;  Speichen  und  Nabe 
Pragnop.  2,6.  Wo  es  sich  um  Atxi  pradhi  handelt,  mag  ein  Haupt- 
unterschied zwischen  ratha  und  anas  in  dem  eisernen  Beschlag 
(pavt,^  vartani)  des  Streitwagens  bestanden  haben,  tid-han  könnte 
darnach  entweder  beschlagen,  oder  ausschlagen,  näpilich  den 
Zwischenraum  zwischen  den  Speichen,  bedeuten.  Bei  dem  jetzigen 
Stand  vedischer  Realien  sind  wdr  in  solchen  Dingen  noch  zu  sehr 
aufs  Raten  angewiesen. 

Säya^a  erklärt  üdahan  durch  udagamayat,  ähnlich  zu  3,  33,  13. 
udghäta  bedeutet  »Erhöhung«,  uddhata  »erhöht«.  Eine  andere 
Möglichkeit  wäre  also,  iid-han  d\s  »höher  machen«,  »vergrössern« 
zu  fassen.  Ob  Wagen,  welche  vorzugsweise  zum  Schnellfahren  be- 
stimmt sind,  höhere  Räder  als  Lastwagen  haben,  wird  uns  wohl 
ein  Kenner  des  heutigen  indischen  Wagenbaues  sagen  können. 
Bei  Grierson  finde  ich  nichts  darüber. 

In  der  technischen  Sprache  bedeutet  ud-han  aufhacken, 
ausgraben  (nicht:  aufschütten)  und  wird,  soweit  mir  Commentare 
zugänglich  sind,  durch  khan  umschrieben:  (Jat.  Br.  10,  2,  3,  i. 
Tait.  Br.  i,  1,3,  i.  Äp.C^r.  5,4,  i  (Commentär  dazu  in  Tait.  Br.  I  p.  17). 
Äg.  G.  4,  2,  II.  Äp.  G.  17,  I  pder  bhümer  ürdhvabhägasya  — 
sphyenäpasäranatn  zu  TS.  I  p.  155. 

»Aufreissen«  bedeutet  dieselbe  Zusammensetzung  wohl  in 
RV.  1 ,  64, 1 1  hirattyäyebhih  pavibhih  —  üj  jighnanta  äpathyb  nä 
pärvatän  »mit  ihren  goldenen  Radschienen  reissen  sie  die  Berge 
auf  wie  Wegfurchen*  (.^)«.  Zum  Upameyam  ist  5,52,9,  zum  Upa- 
manam  1,88,2  zu  vergleichen:  pavya  räthasya  jahghananta  bhüma 
»mit  dem  Beschlag  des  Wagens  wühlen  sie  den  Erdboden  auf«. 
Das  Intensiv  von  han  sonst  vom  Aufwühlen  des  Erdbodens  durch 
die  Hufe  der  Rosse  2,31,2.  —  asya  sc.  änasali, 

b)  atra  wie  oft  =  asmin,  nämlich  änasi.  i;iks  hat  hier  noch 
die  volle  desiderative  Kraft  wie  in  den  im  PW.  sub  i)  angeführten 
Stellen. 


*  pavix'Ai  ursprünglich  wohl  »Eisen<^,  «Metall«  und  bezeichnet  als  solches  a)  den 
Radbeschlag  (Y&ska  rathatiemi  5,1,6;  dhärä  S&y.  zu  6,54,3);  b)  den  vajra,  Sdy. 
zu  10,  180,2;  c)  die  metallene  Pfeilspitze,  ^alya  Nir.   12,3,  11. 

*  apathyafy  ist  dit.  Xay. ;  Säy.   fasst  es  als  nom.  sg. 
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c)  Der  Gemahl  der  Kühe  ist  ehrende  Bezeichnung  des  vrsabhä. 

8.  varatra  ist  der  Riemen  oder  Strick,  welcher  um  den  Hals 
des  Zugtiers  gelegt  wird,  um  das  Joch  daran  zu  befestigen  (cfr. 
R\r.  10,60,8),  in  Bihär  z.B.jopa  genannt,  Grierson,  Bihär  Peasant 
Life  §  196.  däru  »das  Holz«  ist  der  drughattä.  Der  Stier  ist  unter 
dem  Jochriemen,  in  der  Schlinge  desselben,  an  den  drughanä  fest- 
geschnallt, da  letzterer  einen  Halt  haben  musste. 

d)  Die  Kühe,  welche  als  Rennpreis  am  Ende  der  Bahn  standen, 
machten   den  Stier   feurig.     täviUr  dha  med.   »aufgeregt  werden«. 

9.  Ende  der  Fahrt.  Verwunderung  der  Leute,  als 
sie  die  List  mit  dem  drughatta  entdeckten.  Nir.  9,3,3. 
Ganz  richtig  bemerkt  Säyapa,  dass  im  vorhergehenden  der  vrsa- 
bha,  nunmehr  der  drughanä,  beschrieben  wird.  Durga  denkt  sich 
die  Situation  im  besonderen  so,  dass  ein  PVeund  den  Mudgala 
fragt,  mit  was  für  einem  Gespann  er  den  König  besiegt  habe. 
Jener  weist  auf  den  drtighana  hin  und  den  König  einen  Dumm- 
kopf scheltend  giebt  er  ihm  v.  9  zur  Antwort.  Jedenfalls  ist  v.  9 
und  die  folgenden  den  Zuschauern  in  den  Mund  zu  legen. 

b)  (äyänam,  als  er  abgeschnallt  war. 

10.  Lob  des  drughanä;  derselbe  wird  im  Triumph 
nach    Hause    gefahren.     Er   hatte   bei    der   tollen  Fahrt   nicht 
einmal    Schaden   genommen,     ärt^  aghä   fasse   ich   als    elliptischen 
Ausrufesatz;    vgl.  ar^agha.     Im   späteren   Skt.  wird    dür^  tisthatu    ^iJAi( 
in    dem   Sinne   von    »nicht   zu    denken   an«,   »bei  Leibe  nicht«   g^- i^jUiMu, 
braucht,  cfr.  Kathäs.  6,37.  ^;\ü'ns^ 

b)  ä-sthäpayati  ist  t.  t.  »auf  den  Wagen  steigen  lassen  oder 
—  nehmen«;  ohne  ratham  J^V.  1,167,6  asthäpayanta  yuvatitft 
yüvänah,  nämlich  die  Rodasi ;  vgl.  v.  5  (Rodasi)  ä  Sury/va  vidhatö 
räthaiti  gät.  Säy.  rathe  dharayafiti ;  an  unserer  Stelle :  arohayanti. 
Mit  ratham:  Kaug.  15,11  Jiavatfi  rathatfi  räjänam  —  asthapayati. 
Ebenso  sam-sthäpay ;  devarathe  Kau§.  Br.  5,  10.  Es  ist  ganz  natür- 
lich, dass  bei  der  Heimfahrt^  der  drughanä  auf  den  Wagen  ge- 
laden wurde  und  mit  Humor  wird  ausgemalt,  wie  stolz  er  sich  auf 
dem  Wagen  ausnahm. 

d)  üttaro,  nämlich  di^x  drughanä.  Vorher  war  das  Joch  über 
ihm  (cfr.  8,  33,  18  evM  dhür  vfsna  üttarä),  jetzt  ragt  er  über  das- 

'   Im  (lej^ens.itz  zur  Wettfahrt,  daher  die  Antithese  in  h. 
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selbe  empor.  — prad^di^at  >die  Richtung  angebend^  ;  er  fühlt  sich 
gleichsam  als  Kutscher. 

II.  Witze  und  Wünsche  der  anwesenden  Freunde, 
a — b)  Sinn:  »Für  diesen  reichen  Gewinn  wird  die  junge  feurige 
Mudgaldni  von  ihrem  Alten  wenig  Liebesdank  ernten.«  patividya 
kommt  noch  Tait.  Br.  2, 4,  2,  7  vor.  vid  in  dieser  und  ähnlichen 
Verbindungen  hat  auch  einen  spezielleren  Nebensinn,  vgl.  Ait.  Br. 
3,22,5  yä  no  'S7nin  na  vai  kam  avidat  »welche  noch  keinen  von 
uns  dran  gehabt  hat«.  So  erklärt  Say.  zu  Tait.  Br.  pativtdye: 
patynr  Indrasya  läbhe,  snehe  satt,  patividya  ist  also  Heirat  und 
Beischlaf  (wie  deutsch  »Hochzeit«).  Und  Tait.  Br.  ist  zu  über- 
setzen: »Indrä^i  die  glückliche  Göttin,  die  einen  guten  Mann  hat, 
hat  in  der  Liebe  mit  dem  was  sie  bieten  kann  ^  (die  Nebenbuhle- 
rinnen) besiegt ;  ihr  Hinterer  ist  dreissig  Meilen  lang  und  in  ihrem 
Schoss  kann  sie  den  festen  Indra  aushalten.«  patividyam  anaf  ist 
wesentlich  dasselbe  wie  äna^e  bhdgam  5,  7, 8.  parivrktä  ist  mit 
Ludwig  im  technischen  Sinn  des  späteren  pdrivrkta  zu  fassen. 
Diese  ist  aber  nicht  notwendig  eine  Verstossene,  sondern  die  Zu- 
rückgesetzte (gegen  die  mahisi  und  vaväta),  welcher  der  Mann  nur 
selten  die  Freude  macht.  Bei  Mudgala  hat  das  freilich  andere 
Gründe,  ultra  ppsse  nemo  obHgatur,  er  war  ein /Tr«/ wie  Cyavana, 
daher  parivrktä  iva!  Der  Altersunterschied  der  beiden  ist  zu 
gross,  das  wird  in  b  noch  weiter  ausgeführt. 

b)  sincän  steht  dem  patividyam  parallel  und  ist  wie  saparyän 
nach  Pischel  1,198  zu  beurteilen;  es  steht  für  sihcäntam  am 
Ende  des  Stollens.-  Das  Bild  kücakreneva  siücän  wird  deutlich 
durch  8,72,10  siücänti  —  avatdm  uccäcakram.  Die  indischen 
Brunnen  sind  Ziehbrunnen  mit  Schöpfrad  und  Eimer,  dem  sogenann- 
ten ghatiyantra?  kii  in  kücakra  ist  das  bekannte  Praefix  ku,  ge- 
meint ist  »sehr  spärhch«,  G^g^nsdXz  zw  ptpyänä.  Zugleich  ist  re/r?// 
sie  eine  so  gewöhnliche  Redensart,  dass  jedem  Inder  der  Doppel- 
sinn verständlich  sein  musste. 

c — d  sind  wieder  ein  starker  (Jle§a,  die  Wünsche  der  lockeren 
Sportsmänner  durchblicken  lassend.      »Bei  uns  sollte  sie  es  besser 


■  Ein    deutliches    Beispiel    ist  kalpayan  (=  kaipayantafy  S.)  im  C,"loka  (,"at.  Br. 

II.  5.  5»  13- 

•  Im  Deutschen  nennt  oder  nannte  man  das  »Pumpe*,  cfr.  Grimm  s.  v. 
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haben,  als  bei  dem  alten  Greis!«  Wären  die  Inder  ein  Reitervolk, 
nicht  ein  wagenfahrendes,  so  könnten  wir  den  Doppelsinn  direkt 
übersetzen.  So  lässt  er  sich  nur  umschreiben:  »Wir  möchten  mit 
der  Wagenlenkerin  einen  Ritt  ins  Ziel  machen,  köstlich  soll  der 
beiderseitige  Gewinn  sein!«  Zum  Verständnis  der  Zweideutigkeit 
verweise  ich  auf  das  Liebesgespräch  in  1,179,3,  wo  Agastya  seine 
Einwilligung  zum  suratam  in  die  Worte  kleidet:  jäyäv^d  dtra 
(ratänitham  äjii}i  yät  samyähca  mithunav  abhy  äjava.  Fast  lauter 
Sportausdrücke,  die,  wie  bei  uns,  in  den  erotischen  Slang  über- 
gegangen sind! 

esaisya  ist  ein  eigentümliches  %t„  Xey.  Schwerlich  dürfte  im 
zweiten  Teil  das  Gerundiv  von  /i  stecken.  Dasselbe  wird  im  AV^. 
allerdings  esya  betont,  doch  das  ist  eine  Spezialität  des  AV.  (vgl. 
Whitney,  Gr.  §  963).  Tait.  Br.  1,3,  i,  5  betont  ^sya  und  so  müsste 
die  F'orni  auch  wohl  im  RV.  lauten;  eiaisyä  ist  mit  rathyä  (Instr. 
von  rathij  vgl.  v.  2)  zu  constrüieren ,  Instr.  von  esaist,  fem.  von 
esaisdy  cfr.  siimangait.  Diese  esaist  rathlUt  muss  zu  ^se  räthänäm 
RV^.  5,66,3  gehören,  esa  ist  »die  Eile«,  ^sa  räthänäm  »das  Rennen 
der  Wagen«;  esd  ist  das  entsprechende  Adjectiv  »eilig«,  das  ämredi- 
tam  esaisä  drückt  die  Steigerung  aus  wie  stikhasukhena.  —  Dem 
Sinn  nach  ist  das  süddeutsche   »spritzig«   zu  vergleichen. 

Über  sina  gehen  die  Erklärer  weit  auseinander;  ich  glaube 
nicht,  dass  Einer  recht  hat.  Ludwig  übersetzt  »Waffe«,  verleitet 
durch  vadhäm  in  2,30,3.  Er  übersieht,  dass  das  einfache  bhr 
nicht  im  Sinne  von  »schleudern«  gebraucht  wird,  sondern  nur  die 
Composita.  Bergaigne,  La  religion  vedique  II,  201  n.,  III,  97  n. 
giebt  dem  Wort  die  Bedeutung  »Fessel«,  von  si.  Wie  er  sich  den 
Vergleich  mit  dem  Wagenbauer  in  1,61,4  denkt,  ist  mir  unver- 
ständlich. Gerade  diese  Stelle  ist  entscheidend:  asmä  id  11  stomafn 
sd)ß  hinovii  räthaifi  nä  tästeva  tätsinäya.  Man  hat  allgemein  das 
doppelte  nä  —  iva  übersehen.  Es  liegen  zwei  Vergleiche  vor,  von 
welchen  der  zweite  ein  abgekürzter  ist.  ^Ihm  .setze  ich  den  Stoma 
in  Bewegung^  wie  einen  Wagen,  wie  ein  Wagenbauer  (habe  ich 
ihn  gefertigt)  dem,  der  dafür  bezahlt.«  Der  Dichter  thut  es  so 
wenig  umsonst  als  der  Handwerker.  Er  erwartet  vom  Gott  sina, 
d.i.  Lohn,    Bezahlung.     In  3,62,1   lässt  sich   ein    enttäuschter 

*  Sdy. :  prerayämi. 
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Dichter  vernehmen:  imä  u  väifi  bhrnuiyo  mänyamäna  yuvävate 
nä  tüjyä  abhüvan  \  kvä  tyäd  Indrävaruna  yä(o  vätjt  y^ia  sma 
sinmfi  bhärathah  säkhibhyah  ^Eure  vermeintliche  Coulanz  war 
für  euren  Verehrer  nicht  mehr  in  Bewegimg  zu  bringen;  hin 
ist  euer  Renomm^,  wonach  ihr  euren  Freunden  Bezahlung  ein- 
gebracht hättet.«  bhrvii  ist  Abstrakt  zu  bkfmi,  das  in  7,56,20^ 
Gegensatz  zu  radhrä  ist,  w-orüber  Pischel  i,  125  zu  vergleichen. 
bhtmi  ist  also  »prompt^,  »coulant«,  besonders  was  Geschenke 
betriftt. 

Ironisch  steht  sina  in  2,  30, 2  yö  Vrtraya  sinam  ätrabharisyat 
»der  dem  Vftra  dafür  zahlen  sollte«.  Zahlen  =  heimzahlen,  Rache 
nehmen  an,  vgl.  das  klassische  nir-yat  caus.,  niryätana.  Endlich 
sinavat  ist  »Lohn  habend«,  »lohnend«,  sinavat  sätdm  »ein  loh- 
nender Gewinnst«.  Bei  letzterem  ist  paksäntare  an  die  tokäsati 
zu  denken. 

12.  Antwort  des  Mudgala  in  Form  einer  Schluss- 
bitte. Der  schlaue  Alte  setzt  auf  den  (Jle^a  der  Zuschauer  einen 
zweiten  (JleSa.  Der  Sinn  der  Strophe  muss  sein:  »Indra,  der  All- 
wissende, wird  schon  Mittel  finden.  Er  hat  das  Kunststück  fertig 
gebracht,  den  Stier  durch  den  zur  Seite  gespannten  drughana  so 
anzuspornen,  dass  er  das  Rennen  gewann.  Warum  soll  er  nicht 
ein  ähnliches  Kunststück  fertig  bringen,  wenn  er  die  feurige  Mud- 
galani  mit  dem  vädhri-Mudgala  zusammen  ins  Joch  spannt,  er, 
der  selbst  feurig  wie  ein  Stier  ist }  Er  braucht  nur  zu  wollen,  dann 
bringt  er  uns  beide  schon  ans  Ziel.«  vfsanä  ist  der  vrsabhä  des 
Rennens,  paksäntare  die  Mudgaläni,  vddhri  der  drugkattä  und 
Mudgala.  Der  Gewinn  ist  derselbe,  um  welchen  Agastya  und 
Lopämudrä  in  1,179,3  starten  wollen.  —  Zu  coddyan  vgl.  man 
den  gleichfalls  obscönen  Schluss  des  vorangehenden  Liedes. 

I^lxcurs  zu  p.  9. 
mür,  dmur;  paribädh;  hvdras. 

Die  einzige  Stelle,  in  welcher  mür  vorkommt,  lautet :  nd  ydvi 
dudhra  vdrante  nd  sthirä  müro  mdde  suciprdm  dndhasah  8,66,  2. 

^  imc  radhrdtn  ein  Marüto  junauti  hhtmiui  cid  yd/ha  vdsavo  ju}duta  *  diese 
Marut  treiben  den  Geizhals  an,  wie  sie  an  dem  coulanten ,  die  Vasus ,  ihr  Wold- 
gefallen  hahen«.     ju  ist  wie  sonst  ctid  in  radhrncodana  zu  verstehen. 
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Dasselbe  varante  findet  sich  /Aveimal  in  Verbindung  mit  ämüt'j 
dessen  Zusammengehörigkeit  mit  mür  ausser  Frage  stellend:  4,31,9 
nahi  smä  te  gatäifi  canä  rädho  väranta  ämürah}  8,24,5  nd 
te  savyäf/i  nä  däksinatfi  hästatfi  varanta  ämüralp  \  nä  pari- 
bädho  harivo  gävistisu.  Säyana  behilft  sich  an  der  ersten  Stelle 
mit  der  Etymologie.  Ihm  sind  die  viürali:  mara^asvabhäva  ma- 
iiusyah.  Näher  kommt  der  Wahrheit  seine  Auslegung  von  ämurah: 
bädhakä  raksasädayah  4,31,9;  satfigrama  äbhinmkhyena  kartärali : 
pratiyoddhärah  8, 24,  5.  \\\  8, 39,  2  und  9,61, 24  wird  wieder  ins  Blaue 
etymologisiert. 

mür  und  ämür  bezeichnen  also  etwas,  was  festhält  oder 
hemmt  (vr)-  l^as  nomen  agentis  dazu  ist  ämariif:  4,  20,  7  nä 
yäsya  vartä  janüsä  nv  ästi  7tä  radhasa  aniaritä  maghdsya, 
womit  die  in  der  Note  ausgeschriebene  Stelle  8, 14,4  zu  vergleichen 
ist.  Nach  Säy.  soll  ämarita  =  nä(;ayitä  sein.  Hierher  gehört  auch 
wohl  amnri  in  8,97, 10  und  gleichfalls  in  Verbindung  mit  Bildungen 
der  Wurzel  vr :  krätva  värisfhafji  vdra  ämürim  utd.  Doch  ist 
mir  vdristhaffi  vdre'^  vorläufig  noch  dunkel;  beachtenswerte  Varian- 
ten liest  SV^  1,4, 2,4, 1. 

Unter  denjenigen  Dingen,  welche  vdrante ,  werden  im  RV. 
vorzugsweise  genannt  die  Berge  oder  Felsen,  die  Flüsse  und  die 
Fangschlingen:  5,  55,7  nd pdri^atä  nd  nadyö  varanta  vo;  3,  32, 16 
nd  tvä  gabhtrdh  pnruhüta  sind  hur  nadrayah  pdri  sdnto 
varanta,     8,  88,  3    nd    tvä    brhdnto    ddrayo    vdranta    Indra 


'  nämlich  der  concumerenden  Priester  oder  feindseligen  Götter;  man  vgl.  zu 
obiger  Stelle:  4,32,8  nd  tvä  varante  anyathd  ydd  ditsasi  stuto  maghdm; 
8 ,  14,4  nd  te  var tStsti  r ad hasa  Indra  devo  nd  mdrtya)j,  \  ydd  ditsasi  stuto 
maghdm;  8,  81,  3  nahi  tvä  ^üra  devH  nd  mdrtäso  ditsantam  \  bhtmdip  nd  gStfi 
vnr  dy  an  te, 

'  Im  PW.  ist  I  ".'drü  i)  ganz  zu  streichen;  man  kommt  mit  den  beiden  be» 
kannten  vdra ,  in  AV.  13,  4,  53  mit  vdras  aus.  vdra  a  pfthivytH}  erklärt  Säy.  zu 
^<V.  3,  23,  4  durch  varilthe  pada:  uttaravedyäm,  zu  3,  53,  II  durch  uttame:  devayaja- 
nadei;e.  Ihm  sind  Ludwig  und  Hillebrandt  (Fcstgruss  p.  43)  gefolgt.  AV.  7,  8,  i  ist 
nach  Kaug.  42,  i  ein  Segensspruch  bei  Antritt  einer  Reise.  Der  Sinn  ist:  Der  Wagen 
soll  den  Reisenden  an  dem  besten  Ort  der  Erde  absetzen.  Derselbe  Spruch  wird  im 
Ritual  bei  der  Wahl  des  Opferplatzes  verwendet  mit  der  Variante:  dthem  dva  sya 
7'üra  a  pythivyah  »und  entscheide  dich  für  den  besten  Platz  auf  der  Erde«  TS.  1,2,3,3. 
Auch  hier  erklärt  Sdy.  vare  durch  freifhe  sthäne ;  ganz  ähnlich  zu  TS.  2,5,6,  i,  wo 
avasane  vdre  devanätn  als  >die  den  Göttern  genehmste  Wahl  des  Wegest  zu  fassen 
sintl.      Auch   varasäd  ^\ .  4,  40,  5  hat  Säy.  ganz  correct  erklärt. 
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vildvah  \  ydd  ditsasi-  10,27,5   ^'^  ^''^  '^  viäyi  vrjäne   vdra- 
yante  nä  parva  ta so  yäd  ahätfi  manasy^,  ^ 

Dass  Fangschlinge  oder  Fangnetz  diejenige  Bedeutung 
von  vrjäna  ist,  von  welcher  der  Lexikograph  ausgehen  muss,  hat 
Oldenberg  in  GGA.  1890  p.  410  f.  vergeblich  zu  widerlegen 
gesucht.  Dass  in  der  Masse  der  zum  Teil  äusserst  schwierigen  Beleg- 
stellen noch  die  eine  oder  andere  Seitenbedeutung*  stecken  mag, 
welche  Oldenberg  so  gut  wie  mir  verborgen  geblieben  ist,  will  ich 
nicht  leugnen.  Vielleicht  hätte  die  ganze  Untersuchung  etwas 
näher  —  nicht  an  das  PW.,  wie  ü.  will  —  sondern  an  die  indischen 
Erklärungen  gerückt  werden  müssen.  Entgangen  war  mir  vor  allem 
die  Notiz  des  Devaraja  zum  alten  Nirukta  2,9  (i,  220),  dass  Madhava 
d.i.  nicht  der  ältere  Bruder  des  Säyana,  sondern  Mädhavadeva, 
welcher  in  der  Vorrede  von  Devaraja  vor  Uvata  genannt  wird 
(Calc.  Ausg.  I  p.  4  Z.  16)  zwei  verschiedene  Bedeutungen  und  zwar 
nach  dem  Accent  scheiden  will,  vrjäna  erklärt  er  wie  gewöhnlich 
durch  bala  und  yuddha,  vfjana  aber  durch  upadr ava.  Hier 
taucht  also  auch  von  indischer  Seite  ein  ganz  neuer  Begriff  auf. 
Ich  hatte  auf  p.  143  dem  Wort  u.  a.  die  Bedeutung  *  Klemme«^ 
vindiciert.  —  Die  von  Oldenberg  p.  416  f.  vorgeschlagenen  Conjec- 
turen  sind  die  beste  Illustration  zu  unseren  Worten  über  Conjectural- 
kritik  i,  XII.  — 

Weshalb  ich  die  Gleichsetzung  vrjäna  —  Av.  verezena  ab- 
gelehnt habe,  will  ich  hier  in  Kürze  nachtragen.  In  Y.  35,8  stehen 
sich  gegenüber  sairi  —  verezene,  sar  erklärt  die  Pehlevi-Über- 
setzung  zweifellos  richtig  durch  sar  dar  ih  »Herrschaft« ,  dagegen 
verezena  hier  und  an  den  meisten  anderen  Stellen  durch  varünih 
oder  värun^  in  49,7  aber  durch  varzisn  »Arbeit«,  värün  ist  freilich 
selbst  dunkel;  es  wird  mit  neup.  biilün  »Sklave«  in  Verbindung  ge- 
bracht. Neriosangh  giebt  es  durch  svapankti  oder  svai;reni  wieder. 
Gewöhnlich  steht  verezena  neben  haetu,  wozu  als  dritter  Begriff 
noch  airyaman  kommt  32,  i.  33,  3.4.  46,  i  und  zwar  so,  dass  haetu 
und  airyaman  auf  einer  Rangstufe  und  dem  verezena  gegenüber- 
stehen 49,7.  In  40,4  steht  statt  airyaman:  hakhema.  Der  in 
35,8    ausgesprochene    Gegensatz    sairi  —  verezene    wird    noch    in 

*  Aber  umgekehrt  in  2,25,3  Agticr  iva  prasiiir  vaha  värtave  »wie  <He 
Fang  schnür  des  Agni  ist  er  nicht  aufzuhalten«^. 

*  vielleicht  noch:  NVehr. 


Vi  ♦  *' 


Ilihnsnlieflci    1.    —   RV.    lo.  I02. 


19 


zweifacher  Weise  variiert:  västryaeibyo  —  haetaoi'C  53,  4  und 
71er äs  —  vastryeng  (»Herren  —  Bauern«)  40,  3.  VVjr  haben  also 
eine  zweifache  Begriffsreihe: 


a 


sar 
kaetu 
haetu 
nere 

haetu  ist  nicht  schlechtweg 


—  verescrta 

—  verezhta 

—  västrya 

—  '  västrya. 

Sippe« ,  wie  jetzt  gewöhnlich  erklärt 
wird,  sondern  das  Geschlecht  im  ausgezeichneten  Sinn,  der 
Adel  (=  ;/^rrti  »die  Herren«).  Damit  ist  das  Rätsel  gelöst,  vere- 
zhia  ist  der  Bauernstand,  die  Bauernschaft  (=  västrya), 
verezhiya  33,3  der  Bauer,  natürlich  nur  der  freie,  verezcna  ist 
abzuleiten  von  der  im  Skt.  gar  nicht  vertretenen  ]/^z/^r^£r  »arbeitende, 
im  Avesta  speziell  von  der  Arbeit  des  Landmanns,  yiehzucht  und 
Ackerbau,  gebraucht,  vgl.  västry ävareza ,  västre  (=  västrya 
acc.  pl.)  verezydit  Vd.  19,41;  zäni  aiwi-verezyeiti  Vd.  3,  25;  vere- 
^y*^t  3»  35;  gavoi  verezyätäm  Y.  48,5,  vielleicht  auch  varezayaüto 
Y.  45,4  und  schliesslich  neup.  barz  »das  Säen«,  »der  Feldbau«; 
barzidan  »säen«,  »arbeiten«.  Altp.  vardana  bleibt  besser  ganz  aus 
dem  Spiel.  Somit  ist  die  von  Oldenberg  p.  415  berührte  Guttural- 
frage gegenstandslos  geworden. 

Über  airyaman  —  kakheniä  bin  ich  noch  nicht  im  Klaren. 
Es  scheinen  aber  die  Vorläufer  der  späteren  äthravanb  gemeint 
zu  sein.  Die  Priester  nennen  sich  später  »Freunde«  oder  »CoUegen« 
Y.  68,  12.  Ebenso  heissen  die  Collegen  des  künftigen  SoäyoS 
Yt.  19,  89.  Was  dem  kommenden  Ober-Sö§y6§  die  hakhayb, 
das  muss  dem  ZarathuStra  der  Gäthäs  der  airyaman  gewesen  sein. 
Es  ist  auffallend,  wie  gerade  in  den  späteren  eschatologischen  Vor- 
stellungen die  alten  Gathäs  sich  widerspiegeln.  Der  künftige 
S65y6^  ist  nichts  als  das  Abbild  des  alten  ZarathuStra.  Ich 
venveise  schliesslich  noch  auf  die  wichtige  Stelle  Y.  65,7,  wo  die 
Begriffe  so  geordnet  sind :  hasi  »College«,  moghu  »Magier«,  vare- 
zäna  > Bauernschaft« ,  näfya  »Mann  von  Rasse  oder  Geblüt«  d.  i. 
der  Adelige.  —  Wir  hätten  also  bereits  im  alten  Avesta  die  be- 
kannte Dreiteilung  der  Stände.  Die  Zweiteilung  in  35,8  erklärt 
sich  daraus,  dass  sar  sowohl  die  weltliche  wie  die  geistliche 
Autorität   in  sich  begreift. 


Doch  zurück  zu  miir.  ämür!  In  8,24,5  steht  Amur  parallel 
raxl  paribädli,  in  8,39,2  mit  äräti:  ny  äräli  rärävtfätfi  vigvä 
aryö  drälrr  itö  yuchantv  ämürafy.  9,61,24  heisst  es  vanvänta 
ätnüraii,  6,  16,  27  vanvdnto  aryö  ärätili.  Ebenso  stehen 
paribädh  lind  ärati  parallel  1,43,8  m&  nah  Soma^  parihädho 
maratayo  juhuranta  \  ä  na  indo  väje  bhaja  \\ 

An  der  dritten  Stelle  5,  2,  10  =  TS.  i,  2,  14,  7  haben  die 
paribädhah  das  Beiwort  ädejnlf  und  als  Prädikat  wiederum  varante: 
mäde  cid  asya  prä  rujanti  bkantä  nA  varante  paribädho 
ädevifi.  Säy.  zu  TS.  erklärt  ädevili  durch  hsuryah,  paribädftafy  = 
sarvatalf  kfta(^)  badhäk ,  zu  ^V.  parito  bädkika  adevir  adei-ana 
äsuryalt  senäff  ähnlich  in  8,  24,  5 ;  somaparibadkah  in  i ,  43,  8 
durch  somaifi  paribhdhante  ye  te. 

Adeva,  Adevi  findet  sich  sonst  als  Beiwort  von  dvisalf,  drvhah, 
mäyali,  in  10, 1 38, 4  von  nidhi  und  von  hvAras.  nidhi  in  10,  1 38, 4 
dnadhrsi&ni  dhrsitd  vy  asyan  nidktXr  Adeväü  amrnad  ayäsyah 
kann  nur  das  Versteck  oder  den  Hinterhalt  der  Dämonen  bedeuten, 
streift  also  die  Begriffe  vrjäna  und  nidkä  (cfr.  i,  139.  141.  143). 
»Die  unangreifbaren*  hat  der  kühne  zerstört,  er  zerschmetterte  die 
asurischen  Verstecke,  der  unermüdliche.« 

Ebenso  ist  hväras  term.  tech.  nicht  einer  Vorrichtung  an  der 
Somaseihe,  sondern  der  Hindernisse,  welche  den  Wettrennenden 
gestellt  werden,  um  sie  zu  Fall  zu  bringen  [/ivf,  vgl.  die  Stelle 
paribädho  — juhnranla  1,43,8).  Nur  die  Bedeutungen  2)  und  3) 
des  PW.  s.  V.  hvAras  bleiben  zu  Recht  bestehen.  Die  Somapaviträ^i 
sind  an  allen  Stellen  das  Upameyam,  hvAras  das  Upamänam.  Säy. 
erklärt  hvAras  durch  (atrii,  rakias ,  kniHäny  anrjhni:  paviträ^i. 
Die  Stellen  lauten:  9,3,2  esA  devö  vipä  krtö  ti  hvAraftui  dkavati 
■der  Gott^  —  setzt  über  die  Hindemisse  hinweg»;  9,63,4  eti 
asfgram  ä(ävö  'ti  hvAratftsi  habkrävak  »die  braunen  Rennpferde 
haben  die  Hindemisse  übersprungen'«.     9,  ro6,  13  pdvate  haryatö 

'  -So  Irennl  M.  Müller  in  der  Texlausgabe  vor  1873,  Aufrecht,  M.  MüHer  in 
der  neuen  Couiiii^DtaTnusgabc.  r.  P.  unil  Sly^niA  verbinden  ÜemafaribSäko;  vgl.  den 
Vocativ  Sffma  iii  v.   7  and  9. 

'  nänilicli  »Burgen« ,  vgl.  im  vorangehenden  Vers  HrlhSai  iUprer  ämrasra 
mäyiiia  Imire  vy  äiyal  und  4,  30,  io  (aldia  •—  l-urUm   ladro  vy  asyal. 

"  wie  hilullg  mit  einem  Renner  verglichen. 

*  I>(H  Hill  wird  nur  dureh  da^  Vcrbnm  angedeutet  in  9,  107,  15  fävamäaii 
aiTÜal«  fiit'!t,.,m  äti  dkSrayh;  9,  6z,  1 ;  srjihidm  äli  mefyä^  9.  8,  5. 


ÜUÜä^ 
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//(irir  äti  hväräf/isi  räiithyä  »der  köstliche  Falbe  läuft  sich  klärend 
im  Galopp  über  die  Hindernisse«. 

Daraus  haben  sich  dann,  wie  bei  kuta^  die  Begriffe  »Falsch- 
heit«, »Bosheit«,  »Tücke«  entwickelt  (5,  20,  2.  6, 48,  10).  Säy.  erklärt 
es  als  kautilyam ,  atihh/isä ,  hitfisanäni ,  Mahidhara  zu  VS.  38,  20 
aber  philosophisch  als  den  sat/isära.  In  dem  alten  Nirukta  2,13 
wird  hväras  nicht  unpassend  unter  den  Synonymen  von  krodha 
aufgezählt.  Im  Skt.  liegen  diese  Begriffe  stets  eng  bei  einander. 
Ich  mache  hier  auf  eine  ähnliche  Bedeutungsentwickelung  im  deutschen 
aufmerksam.  (;*/.avXaXr)Dpov,  (7*/-avÄaXov  bedeuten  ursprünglich  »das 
krumme  Stellholz  in  der  Falle,  überhaupt  ein  dem  Feind  gelegter 
Fallstrick«,  scandalu7n  »das  Fusseisen,  das  einem  angelegt  wird.« 
Luther  übersetzt  das  Wort  bald  mit  »Falle«,  »Strick«,  »Netz«, 
bald  mit  »Anstoss«,  »Ärgernis«.  Wir  gebrauchen  das  Wort  jetzt 
fast  nur  im  Sinne  von  Ärgernis:  krodha.  Fr.  scandaliser  ist 
*  ärgern«,   ^entrüsten«. 

Ungefähr  dasselbe  was  hväras  im  konkreten  Sinn  muss  pari- 
bädh  bedeuten.  Durch  die  oben  angeführte  Stelle  1,43,8  werden 
beide  Worte  einander  nahe  gerückt,  paribadh  aber  reiht  sich  ein 
in  die  klar  zu  Tage  tretende  Begriffsverkettung  des  Verbum  pari- 
badh. Dieses  bedeutet  eine  Schranke  um  jmd.  ziehen,  zum  Nutzen 
oder  Schaden,  bewahren  und  wehren.*  Nämlich:  i.  im  guten 
Sinn:  schützen,  bewahren  vor  (Abi.)  diiruktät  von  dem  Gürtel 
Mantrabr.  1,6,27  und  in  den  Gfhyasütren.  2.  übles  abhalten,  ab- 
wehren RV.  6, 16, 32.  75, 14;  duruktam  Pär.  G.  2,  2,  8.  Hir.  G.  1,4,4. 
3.  im  üblen  Sinn:  umgarnen,  verstricken;  \i\^x\i^x  paribadh 
^V^erstrickung«,  »Fallstrick«^  und  9,97,10  hdnti  rdkso  bd- 
dhate  pdry  ärätih  »er  erschlägt  das  RakSas,  er  umgarnt  die 
Nachsteller «.^      Durch    Umstrickung    abhalten    von:    divält 


'  genau  wie  Av.  pairi-tan. 

•  ähnlich  Roth:  Hemmnis,  oder  konkret:  ein  Hemmender,  V^erhinderer. 

"^  Also  sachlich  derselbe  Gegensatz,  wie  ich  ihn  i,  142  für  6,  68,  3  anydfy  — 
ßiänti  vrtnifiL  siiakty  atiyo  vfjänelu  vipra^  angenommen  habe ,  vgl.  dazu  Olden- 
burg a.  a.  ().  p.  412.  Die  Stelle  7,  83,9,  welche  ich  selbst  in  den  70  Liedern  p.  31 
und  34  mit  jener  ersteren  zusammengehalten  habe ,  widerlegt  jedenfalls  meine  Deu- 
tung von  6, 68,  3  nicht.  Wie  sehr  sich  die  Vorstellungen  von  Varupa  als  dem  Wächter 
und  dem  Schlingenleger  durchdringen,  beweist  das  bekannte  Varm^alied  AV.  4,  16. 
Dort  haben  wir  den  Wächter  und  Aufpasser  Varupa  in  v.  i.  2.  5,  von  welchem, 
d.  h.   von  dessen  Schlingen  man  nicht  loskommt  (v.  4),  ebenda  seine  Spione  und  in 


päryabäiibanta  Tait.  Br.  3, 2, 9,  5  (Say. :  inautn-ifa  bandhanaiii  dr4lii- 
krtya  dtvalf  sakäiät  yathä  parito  bäditito  bhavati  tatha  yalnaifi 
krtavantalf  in  TS.  I  p.  I53).  Endlich  überhaupt  hindern  an 
prajayai  {dat.  abl.l  TS.  2,  i,  5,  3. 

Soviel  scheint  mir  aus  den  Parallelen  mit  Sicherheit  geschlossen 
werden  zu  dürfen,  dass  mür,  ämür,  hväras  und  paribädh  sämtlich 
Synonyma  sind.  Auch  miir  und  hmür  bezeichnen  ganz  bestimmte 
Arten  von  Hindernissen  oder  Mittel,  lun  jemanden  aufzuhalten  oder 
abzufangen.  Mehr  lasst  sich  nicht  sagen.  Der  unerschöpfliche 
Erfindungsgeipt  der  Inder  in  solchen  Tücken  und  Listen  ist  auch 
auf  ihre  Sprache  übei^egangen.  Die  Etymologie  von  mür  mat; 
sich  jeder  selbst  suchen.  Zugleich  aber  scheint  (hnitr  wie  küta, 
hväras  und  vrjiiiä  neben  dem  konkreten .  vrjäiia  eine  abstrakte 
Nebenbedeutung  gehabt  zu  haben.  Habe  ich  recht,  so  kann 
dudkrä  in  8,66,2  unmöglich  »stürmisch',  »wild»  heissen,  sondern 
nur  »fest*,   >zäh',    -widerstandsfähig«. 


Das  Vrääkapilied  I0,«6. 
Dem  späteren  Saqipradäya  scheint  jede  Spur  dieses  Itihäsa, 
in  welchem  der  Dialog  10,  86  ursprünglich  die  Einlage  bildete, 
verloren  gegangen  zu  sein.  Gleichwohl  lassen  sich  aus  dem  Rest- 
bestand die  Grundlinien  der  Rahmenerzählung  ziemlich  sicher 
reconstruicren.  Man  muss  auch  hier  vor  allem  an  der  Einheitlich- 
keit   des    Dialogs    festhalten   und   sich    ganz   auf   den   Boden    des 

V.  6  und  fg.  wieder  die  Schlingen.  Wenn  schliesalich  Üldenberg  auth  dk  Bi;- 
rflcfcnichliguog  von  Tii^.'ittHlTr  anyi  Märiyati  frävitlä  vflrä\iy  anyo  apralTni  haiili 
wSmchl ,  so  möehle  ich  meinerseiis  fragen ,  wie  verstehi  eigenllich  OKlenberg  di^n 
Vers?  Ich  meine,  dai*  prävikla  «flüchtig*  bcdeiilet  und  tlie  beiden  .Siollen  vüII- 
kommen  anlilhelisch  gebaut  sind.  Indrn  schlügt  nus  dem  Felde  die  Diui  »n  en 
(vtlrä^i  =  VTtrhtini),  welchen  sonst  keiner  standhält,  Varuoa  hält  an  d.h. 
macht  dingfeit  die  Menschen,  mögen  sie  noch  so  schnell  oder  weil  entfliehen. 
IMiii  hnlte  man  AV.  4,  16,  4  -und  üb  er  auch  jenseits  des  Himmels  Höhe,  er  kann 
«on  dem  Künig  VnruQa  nicht  lotkomiaen«.  ('heraU  tritt  uiu  der  lla-ichcr  Varii|ia 
ent|;cgen,  dessen  Amt  aus  seinem  .\hiiracharakteT  begreillich  wird.  Der  •allumfassende 
IlttnmcU  V'aiuoa  ist  ein  etjino1u|[ischci  l'hantasiegebilde.  Meine  Fassung  von6, 68,  3 
itt  tadellos.  In  demwtben  Sinn  icl  7,82,6  äjimim  anyji  inalhäyoiilam  a'firati  da- 
likrMhir  anyäi  frd  vriwti  MlfyinHi  lu  erkUren.  Unter  den  JaiAriMii  iünd  die 
.SehliDjjen  nnd  fra-iffipti  wie  piif/iiilc  p.   18  zu  verstellen. 
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indischen  Märchens  stellen.     Eine  Episode  aus  dem  ehelichen 
Leben  der  Götter  wird  mit  gewohntem  derbem  Humor  dargestellt. 

Vr^äkapi  begegnet  uns  sonst  nirgends  im  RV.  Weder  die 
späteren  Identifikationen  dieses  Namens  (vgl.  PW.)  noch  die  allzu 
gelehrten  Deutungen  Yaskas  und  seiner  Schule  (Nir.  12,  i,  8. 9. 
3,8.9.  13,  1,3.4)  sind  auf  den  RV.  anwendbar,  denn  hier  ist  V.  ein 
richtiger  Affe.  Wohl  aber  hellt  eine  Aitihya-Notiz  des  Shacjguru- 
gis}'a  zu  10,  86  den  Sachverhalt  auf:  Vrsakapir  näinendrasya  putrah 
Qact sapatnyäm  jatah,  Vr^äkapi  war  also  ein  Bastard  des 
Indra,'  jedenfalls  ein  Stiefkind  der  Qaci  oder  Indrä^ii,  wie  sie  in 
dem  Liede  heisst.  Er  ist  der  Liebling  seines  Vaters  und  sein  steter 
Begleiter  gewesen,  bis  er,  wohl  infolge  der  Ränke  seiner  Stief- 
mutter, welcher  er  ein  Dorn  im  Auge  ist,  das  Vaterhaus  verlassen 
musste.  Er  begab  sich  nach  dem  Süden  und  gelangt  bei  den 
Ariern  zu  höchsten  Ehren.  Während  sein  Vater  erfahren  muss, 
dass  er  ihm  gefährliche  Concurrenz  macht,  wird  der  (^aci  hinter- 
bracht, dass  der  boshafte  Affe  aus  Rache  allerhand  anzügliche 
Klatschereien  über  sie  verbreite. 

Auf  ihrer  Umschau  nach  Soma  treffen  Indra  und  Indräi.ii  den 
Vfsakapi  nebst  Gemahlin,  der  Vr^akapäyi,  einer  menschlichen  Frau, 
beim  Mahl,  bei  dem  Opfennahl  eines  reichen  Ariers,  wie  der  arg- 
wöhnische Indra  sofort  annimmt.  Hier  entspinnt  sich  der  Dialog. 
Indra  ist  enttäuscht,  weil  er  keinen  Soma  vorfindet  —  denn  der 
Affe  hat  ein  anderes  Lieblingsgetränke  —  und  macht  seinem  Unmut 
Luft  in  Klagen  über  den  neuerdings  eingerissenen  Affenkult,  über 
welchen  die  Menschen  ihn  selbst  und  das  Somakeltern  ganz  ver- 
gessen (v.  i).  Aber  er  lässt  es  seinen  Liebling  nicht  entgelten, 
sondern  will  sogleich  weiter  gehen,  doch  Indraoi  hält  ihn  zurück, 
anderswo  habe  er  auch  nichts  mehr  zu  erwarten  (v.  2).  Verwundert 
fragt  er  seine  Frau,  was  denn  sie  gegen  Vfääkapi  habe  (v.  3). 
Nunmehr  bricht  ihrerseits  der  verhaltene  Ingrimm  los.  Sie  droht 
dem  V.  empfindliche  Züchtigung  an  (v.  4),  weil  er  sich  unterstanden 
habe,  ihre  weiblichen  Reize  in  Misskredit  zu  bringen  (v.  5),  grundlos 
wie  der  Gemahl  sehr  wohl  bezeugen  könne  (v.  6).  Vfääkapi  sieht 
das    Verhängnis   kommen,    kann   es    aber   doch  nicht   lassen,    die 


'  Dass  er  trotzdem  ein  Affe  war ,    darf  nicht  verwundern ,    auch  Hanumat   ist 
beispielsweise  ein  Sohn  des  Marut. 
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Worte  seiner  Stiefmama  zu  persiflieren  (v.  y),  und  ehe  Indra  es 
hindern  kann,  besieht  er  eine  tüchtige  Tracht  Prügel  (v.  8)  unter 
erneuten  Vorwürfen,  dass  er  sie  als  parivrkti  verleumde  (v.  9). 
VrSakapi  sucht  sich  herauszureden  (v.  10),  VrSakapäyi  unterstützt 
ihn  darin  (v.  11)  und  auch  Indra  legt  sich  begütigend  ins  Mittel 
(v.  12).  VrSäkapi  nimmt  ihn  beim  Wort  und  lädt  ihn  bei  sich  zu 
Gast  (v.  1 3).  Dieser  renommiert  zwar  gewaltig  mit  seinem  grossen 
Appetit  (v.  14),  aber  die  Frau  sucht  ihm  den  Mund  wässrig  zu 
machen  (v.  15).  Durch  ihre  Einmischung  aufs  neue  gereizt  und 
eifersüchtig  fährt  die  Göttin  nochmals  mit  einem  cynischen  Ausfall 
dazwischen  (v.  16),  den  jedoch  Vräakapäyi  mit  gleicher  Münze 
heimzahlt  (v.  17).  VrSäkapäyi,  die  vernünftigste  von  allen,  klärt 
Indra  über  den  mehr  zufälligen  Anlass  des  Schmauses  auf  (v.  18). 
Indra  giebt  sich  zwar  noch  nicht  ganz  zufrieden,  sondern  murrt 
darüber,  dass  er  um  seinen  Soma  gekommen  (v.  19)  und  be- 
klagt den  weiten  Weg,  welchen  er  umsonst  gemacht.  Er  ermahnt 
darum  VrSäkapi,  ins  Vaterhaus  zurückzukehren  (v.  20);  auch  Indräni 
macht  jetzt  gute  Miene  zum  bösen  Spiel  und  stimmt  ihrem  Mann 
bei  (v.  21).  So  wird  der  Schlingel  eingeheimst  und  alle  ziehen 
versöhnt  von  dannen  (v.  22). 

Der  ganze  Dialog  ist  wohlgefügt  und  ein  Meisterstück  der 
Charakteristik.  Die  Frauen  namentlich  nehmen  kein  Blatt  vor  den 
Mund.  Die  Verteilung  der  Rollen  ist  strittig.  Kätyäyana  schweigt 
sich  darüber  aus  und  Shadgurug.,  welchem  Säyaiia  folgt,  hat  den 
vaktfbheda  aus  dem  Sinne  ergänzt,  mehrfach  irrig,  wie  die  folgende 
Übersetzung  zeigen  soll.  Die  Vr^äkapayi  geht  bei  ihm  leer  aus. 
Sicher  ist,  dass  den  beiden  Frauen  der  Hauptanteil  zufällt. 
Ludwig  lässt  die  Vr^kapäyi  wenigstens  einen  Vers  sprechen, 
allerdings  am  unrechten  Ort.  Ein  wirklicher  Zweifel  kann  nach 
meiner  Ansicht  nur  über  den  Sprecher  des  ersten  Verses  noch 
bestehen. 

Indra: 

I.  Aufgehört  hat  man  zu  keltern, 
als  der  Gott  gilt  nicht  mehr  Indra, 
wo  in  Ariers  reichen  Landen 
mein  Freund  schwelgt,  der  Vr^äkapi.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 
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Indräni: 

2.  Da  läufst  du  gleich  weiter,  Indra, 
trotz  des  Zorns  auf  VrSakapi. 

Auch  wo  anders  kriegst  du,  glaub  mir's, 
keinen  Soma  mehr  zu  trinken.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Indra: 

3.  Was  hat  dir  denn  dieses  Affen- 
tier gethan,  der  Vf^äkapi, 
dem  du  gar  so  gram  bist,  oder 
was  des  Ariers  reich  Besitztum?    — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Indräijj: 

4.  Wenn  du  Indra  deinen  lieben 
VfSakapi  auch  in  Schutz  nimmst, 
soll  ihn  gleich  mein  Hund  der  Packan 
hinterm  Ohr  zu  fassen  kriegen!  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

5.  Meine  lieben  zierlich  saubren 
Dinger  hat  der  Äff  verlästert, 
werd  ihm  gleich  den  Kopf  verhauen 

und  nicht  fein  dem  Schlingel  kommen.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

6.  Schöneren  Popo  als  meinen 
schönren  Schoss  hat  keine  andre, 
keine  weiss  die  Schenkel  besser 
anzudrücken  und  zu  spreizen.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Vr^äkapi: 

7.  O  o,  du  feuchtes  Mütterlein, 

was  ich  jetzt  wohl  bekommen  soll, 
Popo  und  Schenkel  und  mein  Kopf 
die  jucken  schon  darnach,  Mama!  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

In  dra: 

8.  Aber  Weib  mit  schönen  Armen, 
Fingern,  dickem  Zopfund  Hintern, 
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II e I  d e  11  w e i  b ,  was  t h u s t  du  ii n s e r n 
Vr^äkapi  so  zerbläuen!  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Indräni: 
9.  Weil  der  Bengel  mich  drum  ansieht, 
dass  mein  Mann  mich  nicht  mehr  möge. 
Bin  ich  doch  die  Lieblingsgattin, 
Indras  Frau,  der  Marut  Freundin.  — 
Indra,  Indra  über  allesl 

VfSäkapi: 

10.  Kam  die  Herrin  sonst  in  unsre 
Priester-  oder  Dichterschule, 
feiert  man  die  kunstverständige, 
als  die  Lieblingsfrau  des  Indra.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Vr^äkapäyi : 

11.  Auch  in  Frauenkreisen  hörte 
ich  Indräni  glücklich  preisen, 
weil  ihr  Gatte  selbst  in  Zukunft, 
weder  altere  noch  sterbe.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Indra: 

12.  Frau,  ich  wurde  nimmer  fröhlich, 
seit  Freund  Vfsäkapi  fehlte, 
dessen  wässeriges  Opfer 
angenehm  den  Göttern  mundet.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Vr^äkapi: 

13.  Auf,  Vr^äkapäyi,  reiche, 

stolz  auf  Sohn  und  Schwiegertöchter, 
Braten  oder  sonst  ein  leckres 
Opfel-  will  dir  Indra  essen.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Indra: 

14.  Mir  muss  man^leich  fünfzehn  Stiere, 
zwanzig  mir  auf  einmal  braten  — 


*i    u 
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denn  nur  fette  Hissen  ess  ich  — 
und  die  Seiten  voll  begiessen.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

VrSäkapäyi : 

15.  Einem  spitzgehörnten  Bullen 
brüllend  in  der  Herde  gleicht  es; 

lass  dir 's  Tränklein  schmecken,  Indra, 
das  dir  braut  der  liebestolle.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

I  ndräiii: 

16.  Der  kann  gar  nichts,  dem  der  Wedel 
zwischen  seinen  Beinen  bammelt. 
Der  allein  kanns,  dem  der  haarige 
auf  sich  bäumt,  sobald  er  aufsitzt.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Vr^äkapayi: 

17.  Der  kann  gar  nichts,  dem  der  haarige 
auf  sich  bäumt,  sobald  er  aufsitzt, 
der  allein  kanns,  dem  der  Wedel 
zwischen  seinen  Beinen  bammelt.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

18.  Indra,  Vrsakapi  fand  hier 
den  erlegten  wilden  Esel 

Messer,  Schlachtbank,  frische  Schüssel 
und  den  Wagen  voller  Brennholz.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Indra: 

19.  Visitieren  ging  ich  heute, 
Arier  und  Barbaren  scheidend. 
Kehre  ein  bei  einem  Pfuscher, 

nach  dem  Meister  hielt  ich  Umschau.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

20.  Wüstes  Land  und  Bergesabsturz 
trennen  uns  wie  viele  Meilen! 
Komm  nach  Hause,  Vr§äkapi, 

in  das  Heim  in  unsre  Nähe.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 


28  Geldner, 

Indräni : 

21.  Komm  nach  Hause,  Vr§äkapi, 
wollen  beide  Frieden  machen, 
wann  der  nächtge  Ruhestörer 

wann  du  stracks  nach  Hause  mitkom-mst.  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

Der  Erzähler: 

22.  Als  Indra  und  VrSäkapi 

ihr  nordwärts  heimgezogen  wart, 
wards  still  vom  bitterbösen  Tier, 
wo  mag  der  Leutverführer  sein?  — 
Indra,  Indra  über  alles! 

23.  Pargu,  Manus  Tochter,  kriegte 
zwanzig  Kinder  gleich  auf  einmal; 
ja  von  Glück  hat  die  zu  sagen, 

als  die  Leibeswehen  kamen.  — 
Indra,  Indra  über  allesl 

Erläuterungen. 

I.  Der  Vers  ist  darum  merkwürdig,  weil  Säyana  seinen  Bruder 
Mädhava  dabei  zu  Rate  gezogen  hat,  vgl.  M.  Müller,  RV.  VI 
p.  XXV  n.  Die  beiden  sind  ganz  verschiedener  Meinung.  Hin- 
sichtlich der  Person  mag  wohl  Säyana  Recht  behalten;  im  übrigen 
steht  Mädhavas  Erklärung   weit  über    der  seines  jüngeren  Bruders. 

a)  vi  sötor  äsrksata  ist  nach  Madhava  uparatasomäbhisavä 
asan.  Das  ist  zweifellos  richtig,  denn  visarga,  visarjana  ist  >das 
Aufhören«,  >Ende«  und  vi-srj  »aufhören«  (mit  abl.),  »einstellen«. 
sötoh  ist  Infinitiv,  an  anderen  Stellen  ist  sötu  —  sutam  (Säy.),  z.  B. 
10, 76,  6.  Der  volle  Sinn  wird  aus  den  Vorbemerkungen  klar, 
a  ist  die  Begründung  von  b,  daher  ///'. 

c)  Über  aryälp  von  ari  ^der  Arier«  vgl.  Pischel  in 
ZDMG.  40,  125;  über  pustd  Pischel  in  GGA.  1890p.  538.  ydtnx 
wie  oft  =  ytfm,  so  schon  Säyana. 

Teilt  man  mit  Mädhava  schon  die  erste  Strophe  der  Indräni 
zu,  so  ändert  sich  an  dem  Sinn  und  der  Situation  im  ganzen 
nichts.  Es  ist  an  und  für  sich  ebenso  wahrscheinlich,  dass  die 
erboste  Göttin  dem  Indra  das  Wort  aus  dem  Mund  nimmt  und 
selbst  den  Streit  beginnt.     Man  könnte  sogar  in  aryö  vä  pusfimäd 
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väsu  der  dritten  Strophe  eine  Replik  auf  ihre  Worte  suchen.  Aber 
Mädhava  ist  genötigt,  mätsakhä  über  die  Cäsur  hinweg  mit  dem 
Refrain  zu  verbinden.  Das  ist  bedenkUch,  ebenso,  dass  »mein 
Freund«  derlndra  sein  soll,  während  man  doch  zunächst  anVfSäkapi 
denkt,  der  in  v.  4  priyä,  in  v.  12  säkhi  des  Indra  heisst.  Ironiscli 
spricht  Indräni  in  dem  ganzen  Lied  nicht  von  Vfääkapi,  sondern 
in  sehr  unverblümten  Ausdrücken.  Deshalb  habe  ich,  wenn  auch 
zögernd,  mit  Säyaija  die  erste  Strophe  dem  Indra  als  dem  nächst- 
beteiligten in  den  Mund  gelegt.  —  Der  chorartige  Refrain  gehört 
notwendig  zum  Lied  und  hebt  dessen  volkstümlichen  Ton,  vgl. 
Pischel   I,  107. 

2.  vyäthiSy  wovon  vyäthi  mit  Grassmann  wenigstens  an 
der  einen  Stelle  5,  59,  2  zu  trennen  i.st,  fuhrt  das  alte  Nirukta  2,  13 
unter  den  krodhanämäni  auf.  Agni  heisst  2,4,7  krsttä-vyathis, 
Schwarz  ist  die  Farbe  des  Rauchs  und  finster  der  Zorn  (tämisra).  Der 
schwärze  Mann  mit  roten  Augen,  welchen  der  aufgeblasene  Student 
in  (^at.  Br.  11,6,1,7  =  Talav.  Br.  1,43  sieht,  ist  der  Zorn.  So 
erklärt  sich  auch  RV.  8,6,  13  ydd  asya  ffianyür  ddhvanit  :>als  sein 
[Un]mut  sich  verfinsterte«,  d.  h.  als  er  zornig  wurde.  Das  Nirukta 
ist  im  Recht,  wenn  auch  krodha  nicht  vollständig  den  Begriff  von 
vyäthis  deckt.  Absolute  Begriffsgleichheit  ist  überhaupt  bei  Syno- 
nymen selten  der  Fall. 

vyäthis 
ist  ursprünglich  wohl  die  »Falschheit«,  wobei  ich  an  das  deutsche 
>falsch«  im  Sinn  von  »unwillig*,  »zornig«  erinnere,  l^araus  haben 
sich  folgende  Bedeutungen  entwickelt :  Malice,  Zorn,  Ungnade, 
Ärger,  Hass,  Feindschaft.  Construiert  wird  vyäthis  mit 
Genit.  a)  subj.  dessen,  der  zornig  oder  feindselig  ist;  b)  obj.  dessen, 
dem  man  zürnt  oder  gram  ist   10,86,2.  6,62,3. 

Dreimal  wird  vyäthis  mit'  ä-dhfs  verbunden.  {IV.  4,  4,  3 
jtiäkis  fe  vyäthir  ä  dadharSit  »keiner  tritt  deinem  Zorn*  zu  nahe«, 
d.  h.  dir,  wenn  du  zornig  bist.  Ahnlich  6,  28,  3.  AV.  6,  33,  2 
piirä  yäthä  vyathih^  <,räva  Indrasya  nädhrie  cävafi  »wie  eine 
Burg^  unangreifbar  (unnahbar)  ist  der  Zorn,  der  Ruhm,  die  Stärke 

*  Das  bekannte  hdras  des  Feuers.     Auch  dieses  Wort    wird   falsch   gedeutet. 
-  Dies  ist  die  Accentuation  des  AV.,  cf.  AV.  4,  21,  3. 

^  ///;•</'  halte  ich  hier  für  eine  Nebenform  von  ptir,  wie  lirja  von  (frj;  darüber 
\^\.   rischcl    I,  185,  zum  IMld  auch   ^\.   7,  15,  14. 


"20  GcMner, 

des  Indra-«.  —  RV.  8,45, 19  jw  cid  dhi  te  dpi  vydtliir  jaganvämso 
ämanmahi  »denn  obwohl  wir  geglaubt  haben,  in  deine  Ungnade 
gefallen  zu  sein«  — 

6,62,3  ta  ha  tyäd  vartir  ydd  äradhram  ugrettha  dhiya  ü/ia- 
thuh  gä^vad  dfvaih  \  mdnojavebhir  isiraili  gayddhyai  pari  vydthir 
dägitio  mdrtyasya  j  Es  fragt  sich  zunächst,  ist  pari  Upasarga 
oder  Karmapravacaniya?  Im  ersteren  Fall  ist  die  Spezialbedeutung 
von  pari-gi  zu  suchen.  *  Von  den  erschlagenen  Feinden  heisst  es 
i,i33. 1  vailasthändfpt  pdri — dgeran  »sie  deckten  das  Leichen- 
feld <.  MS.  2,4,3  von  dem  Dämon:  sd  vä  imäh  sdrväli  srotyäh 
pdryagayat,  womit  noch  zu  vergleichen  dhitfi  parigdyänam  dri^ah 
RV.  3,32, 1 1.  Mit  anderen  Worten  erzählt  TS.  2,4, 12,  2  denselben 
Mythos:  sd  imah  lokän  avrnoi.  Ahnlich  KV.  2,  14,2  apö  vavr- 
väiftsatfi  Vrtrdm  und  MS.  4,  5,  i  apo  vai  Vrtrdh  pdryagayat. 
pari'fi  ist  a]so  =  vr:  »bedecken«,  »belagern«,  »bewachen«;  »Wache 
halten«,  »abwehren«.  Dieselbe  Bedeutung  auch  in  Tait.Br.  3,7,4, 17, 
wo  Säy.  parii;^rate   durch   apidhänapatrasyopari  Variante  erklärt. 

Demnach  dürfte  6,62,  3  zu  übersetzen  sein:  »Diese  eure  Rund- 
fahrt, welche  ausgiebig,  habt  ihr  starke  stets -  mit  den  ge- 
dankenschnellen beliebten^  Rossen  unternommen,  um  des  freigebigen 
Sterblichen  Befeindung  abzuwehren.«  Die  angezogene  Stelle  er- 
forderte auch  eine  Nachprüfung  des  schwierigen  Wortes  vartis, 
deren  Resultat  ich  hier  in  Kürze  vorlegen  will. 

vartis. 

Säyaiia  schwankt  zwischen  den  beiden  traditionellen  Be- 
deutungen: grka  und  märga;  letztere  z.  B.  zu  8,35,7.  io»39»i3*» 
beide  Möglichkeiten  7,69,5.^     märga  oder  ratha  zu  2,41,7. 

Roths  frühere  Erklärung  ist  der  Wahrheit  weit  näher  ge- 
kommen als  die  neue  im  kleinen  PW.     Da  vartis  fast  ausschliess- 


*  Die  Frage,  ob  pary-afayata  überhaupt  hierher  gehöre,  wird  spSter  er- 
örtert werden. 

*  Über  itthS  dhiyafy  vgl.  Pischel  i,  184.  Fast  sollte  man  denken,  dass  ittha 
dhiyal}  für  itth^hiyai^  (auf  däfülafy  zu  beziehen)  stehe,  wenn  man  mit  obiger  Stelle 
4,  11,3  itthHdhiye  däfiUe  mdriyaya  und  däi^So  varüta,  itthadhir  abhi  yo  ndkUati  tva 
2,  20,  2  vergleicht. 

*  So  S&yaoa.  Auch  iHrd  harrt  noch  der  richtigen  Lösung.  Dass  man  damit 
das  griech.  Itpög  hat  erklären  wollen,  war  mindestens  verfrüht. 

*  =  Tait.  Br.  2,8,7,8;  im  Commentar  dazu  (Rand  II,  p.  898  Z.  21)  »st  wohl 
■/.u  lesen:  Taritir:  varttauytuii :  margt. 
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lieh  von  den  Agvin  gebraucht  wird,  so  ist  klar,  dass  es  etwas 
diesen  Eigentümliches,  also  nicht  das  Haus  des  Opferherm  (yaja- 
mänagrha)  bezeichnen  kann,  vartis  ist  die  Ron  de  oder  der 
Wacht  gang/  aber  zu  Wagen,  denn  die  Agvin  fahren  stets.  Ein 
genaues  Äquivalent  fehlt  uns  daher  im  Deutschen.  Es  ist  stets 
verbunden  m\t  yä,  pari-yä ,  oder  wie  hier  mit  vah,  1,92,16  ist 
Ellipse.  Besonders  berühmt  ist  das  vartis  der  Agvin  in  der  Divo- 
däsalegende  i,  ri6,  18.   119,4. 

Über  das  Wesen  der  Agvin  sind  wir  noch  wenig  aufgeklärt. 
Wir  wissen  nur  durch  die  besser  unterrichteten  Aitihäsikas  (Yäska 
12,  I,  i),  dass  sie  räjanau  punyakrtau,  zwei  wohlthätige  Könige 
waren.  Ihre  Wohlthaten  bestanden  in  Heilungen  und  Wundem.  Sie 
sind  die  indischen  Notheiligen.  Irgend  eine  sichtbare  Erscheinung 
am  Himmel  repräsentieren  sie  nicht.  Die  Agvinsage  ist  durchaus 
indische  Heroensage.  Dreimal  des  Nachts,  dreimal  am  Tage  fahren 
sie  aus  RV.  1,34,2.  »Die  Herren  des  Putzes  sind  am  Abend,  am 
Morgen  auf  der  Fahrt  (yävian)<  8,22,14.  Ganz  richtig  übersetzt 
Ludwig  8,  5,8 /r/i^r  rt/t/Ä//:  die  drei  Zeiten  der  Nacht.  Dies 
sind  die  drei  yamäs  der  Nacht,  welche  nach  dem  Patrouillengang 
der  Scharwache  benannt  sind. 

vartir  ya  »die  Ronde  fahren«  nimmt  so  geradezu  die  Be- 
deutung »Wache  halten«  an  und  wird  mit  Abi.  construiert. 
6,63,  2  pari  ha  tydd  vartir  yätho  riso^  »ihr  haltet  jetzt  Wache 
(wörtlich:  ihr  fahret  diese  Wache)  vor  dem  Feind«.  Säya^a  giebt 
den  Sinn  ganz  richtig  wieder,  wenn  er  sagt:  raksäffi  kuruthah. 
risdh  ist  stets  Ablativ  und  sonst  immer  mit  pä,  raks  verbunden. 
Das  vartis  heisst  darum  auch  mehrmals  nrpayyam  und  steht  8, 9, 1 1 
in  der  Nachbarschaft  von  lauter  Compositis  mit  pä. 

Eine  andere  Parallele  zu  6,62,3  ist  v.  10  desselben  Liedes: 
äntaraic  cakrais  tänayäya  vartir  dyuinätä  yätafji  tifvdtä  räthena  \ 
sänutycna  tydjasä  mdrtyasya  —  »Mit  den '  Rädern,  mit  dem 

'  In  10,  122,6  whrd  der  «Umgang«  des  Feuers,  das  dreimal  um  die  Feuer- 
stätte getragen  wurde,  mit  einem  solchen  Wachtgang  verglichen.  Über  diesen  Um- 
gang vgl.  I,  173,3.  3,2,  12.  4,6,4  (hier  mit  dem  Hirten  verglichen),  ^.^^'^(sddma 
pari  inya/ej;  8,72,9.  4,15,1  (hier  mit  dem  Ross  verglichen,  welches  im  A^vamedha 
ehenfalls  dreimal  herumgeführt  wurde   i,  162,4). 

^  Dass  iiä  zum  folgenden  .Stollen  gehört,  beweist  die  Parallele  2,41,7.8. 

^  dtifara  i>t  wohl  doppelsinnig  und  darum  unübersetzbar.  Einmal  ist  es  Gegen- 
sat/ zu  .uinf(fya  iu  c,  nach  6,  5,  4.     Andererseits    scheint    auf   eine    wunderbare    Ein- 
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glänzenden    heldenhaften   Wagen    haltet    für    unser   Geschlecht    die 
Wache  vor  unbekannter  Feindschaft  eines  Sterblichen.« 

Statt  des  zu  erwartenden  Ablativ  steht  hier  der  Instrumental 

tydjasa.     Schon  Pischel  hat  auf  die  Wechselbeziehung   zwischen 

Abi.  und  Instr.  aufmerksam  gemacht,  GGA.   1884  p.  513.  ZDMG. 

42,  303.     mite  hat   häufig  den  Instr.  statt  des  Abi.  als  Ergänzung. 

,  Für    den    Instrumental    bei   Comparativen   nat   Pischel    in   GGA. 

'     -^— ^      zwei   ganz   sichere   Beispiele   nachgewiesen,    ein    drittes   hebt   Joh. 

a«'        Schmidt,  Die  Pluralbildungen  p.    131   aus.       \^f,  i' ,.  f ^/ 5». '7 /f,  f /- ^ 
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Bestätigt  wird  meine  Auffassung  von  tydjasa  in  6, 62,  10 
durch  eine  zweite  Stelle  6,  3,  i :  pasi  tydjasa  mdrtam  dythali  || 
df/ihali  am  Ende  des  Stollens  ist  zu  beurteilen  wie  vdcah,  das  fiir 
vdcasd,  nie  fiir  vdcasak  steht,  df/ihah  ist  also  =  dvihasä  zu  denken 
und  tydjasa  dpifialj  stehen  asyndetisch  wie  8, 24,  27  fksdd  dvihaso 
mucdt;  10,24,3  dvisö  nah  pahy  dnihasah;  10,25,8  drt4hö  nah 
pähy  dnihasali;  7,12,2  raksisad  duritäd  avadyät;  10,36,2  raksa- 
tarn  diiihaso  risdfi ,  wobei  ich  an  das  oben  über  risdh  Bemerkte 
erinnere.  Der  Parallelismus  von  6,62,2  und  10 -bestätigt  ferner 
die  Angabe  des  alten  Nirukta  (2,  13),  dass 

tydjas'^ 

wie  vydthis  ein  Synonym  von  krodha  ist.  Wie  jenes  bedeutet  tyd- 
jas  Zorn,  Hass,  Feindschaft,  i,  119,8  pitüh  svdsya  tydjasa 
nibddhitavi  (den  Bhujyu)  »der  durch  die  Feindschaft  seines  eignen 
Vaters  hinabgestossen  war«.  Die  Details  der  Bhujyusage  fehlen 
leider.    Nach  7,68, 7  waren  es  bö.sgesinnte  Freunde  (oder  Verwandte), 


ricluung  am  Wagen  der  A^vin  angespielt  zu  werden.  Der  Wagen  der  A^vin,  und  nur 
dieser,  ist  iricakra,  dreirädrig,  I,ii8, 2.  157,3.  183,  i.  10,41,  i.  85,14.  VU.  10,3 
und  4,  36,  I.  Letztere  Stelle  bezieht  schon  S&y.  ganz  richtig  auf  den  Wagen  der 
A<;vift,  der  eine  Kunstschöpfung  der  {Ibhus  war,  i,  20,  3.  Bei  dem  Svayamvara  der 
Sür)'ä  erscheinen  die  Agvin  auf  ihrem  Dreirad  10,85,14.  In  dem  dabei  stattfinden- 
den Turnier  geht  ihnen  ein  Rad  verloren  (vgl.  p.  35),  v.  15.  Sie  bleiben  trotzdem 
.Sieger,  weil  sie  gleichsam  als  Reserve  ein  drittes  geheimes,  im  Innern  des  Wagens 
angebrachtes  Rad  besitzen.  Darauf  wird  in  10,85,  16  angespielt.  Ludwig  hat  ganz 
recht,  dass,  obwohl  SöryÄ  angeredet,  doch  der  Wagen  der  Ayvin,  auf  welchem  jene 
nunmehr  fahrt,  gemeint  ist.  So  mag  der  ^le§a  dtiiaraif  cakratlj  zu  erklären  sein. 
Haug  dürfte  demnach  in  (IGA.   1875  p.  93  nicht  unrecht  gehabt  haben. 

*  Fiir  tyajäs  in  10,  10,  3  dürfte  Sjiyai?as  Erklärung  den  Vorzug  verdienen,  dass 
€8  nämlich  Weib  l>edeute.  Das  Wort  ist  mit  den  von  Böhtlingk  ZDMG.  44,495 
besprochenen  Stelleu  zu  combinieren. 


W^^m 
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welche  die  That  verübten.  — •  ö,47»7  ^^^^  tyäjas  das  Beiwort  j^nrii, 
wie  in  7,  56,  19  dvesas. 

Ein  technischer  Ausdruck  ist  mahi-  oder  mah-  tyajas.  Wört- 
lich »die  grosse  Feindschaft«,  bezeichnet  es  eine  feindliche  Majorität, 
eine  feindselige  Coalition  oder  grosse  Verschwörung  Vieler  gegen 
Einen  oder  Wenige  *  und  spielt  stets  auf  einen  ganz  bestimmten 
Mythos  an;  in  i,  169,  i  auf  den  Conflict  der  Marut  mit  Indra, 
welcher  sich  durch  sämtliche  Marutlieder  der  Agastyafamilie  hin- 
durchzieht; in  10,144,6  auf  die  feindselige  Haltung  der  Götter 
gegen  Indra  und  den  Streit  um  den  Soma,  worüber  das  Nähere 
bei  Pischel  i,  211.  215  nachzulesen  ist :  evä  täd  Indra  induna 
devt'sn  cid  dhärayäte  mäki  tydjali  »fürwahr,  jetzt  kann  Indra  mit 
dem  Soma  der  grossen  Verschwörung  unter  den  Göttern  sogar  Trotz 
bieten«.  — Endlich  4,43,4  auf  den  siegreichen  Wettstreit  der  Agvin 
mit  den  übrigen  Göttern  um  den  Besitz  der  Süryä.  Diese  letzte  Stelle 
führt  mich  auf  das  schwierige,  teilweise^  falsch  gedeutete  Wort 

a  b  h  ik  a. 

Die  indischen  Erklärer  behelfen  sich  in  der  Regel  mit  zwei 
Bedeutungen,  welche  auf  das  alte  Nirukta  (2,  17.  3,29)  und  dessen 
Ausleger  zurückgehen :  » Nähe <  und  »Kampf«.  Beide  Begriffe  streifen 
das  Richtige,  ohne  es  zu  treffen.  Säyaiia  selbst  fühlt  bisweilen 
das  Unzureichende  der  traditionellen  Deutung,  die  zwar  immer  noch 
richtiger  ist,  als  die  europäische.  Er  verbindet  zu  i,  121, 14  beide 
Bedeutungen  zu  einem  Begriff:  satnipavartini  saf^igräme  ^nw^^h- 
kämpf« .  So  übersetzt  auch  Lud  w  i g  ab  und  zu.  Noch  näher  der  Wahr- 
heit kommt  Säyana  zu  10,  133,  i,  wo  abhike  neben  anderen  Syno- 
nymen für  »Kampf«  steht.  Dort  präcisiert  er  den  Sinn  von  abhtke 
als  ke(:ake(;y'avasthayäin.  Nun  bezeichnet  ke^äkeci  nicht  nur  das 
sich  in  den  Haalen  liegen  der  Kämpfer,  sondern  auch  das  stürmische 
Rencontre  der  Liebenden  (Yäj.  2,  283).  Genau  dasselbe  ist  bei 
ab  Inka  der  Fall  und  zwar  in  den  beiden  eng  zusammengehörenden 
Stellen  10, 6 1,6  und  1,71,8^:  viadhya  yät  kärtv am  dbhav ad  abhtke 
käinain   krnväne^^  pitäri  ynvatyäm   und   ä  yäd  ii^  iirpdtiffi    teja 

*  Wenn  umgekehrt  der  Feindschaft  eines  Einzelnen  gegen  die  Majorität  der  Götter 
Kruähnung  geihan  wird,  so  wird  nur  das  einfache  tydjas  gehraucht,  i,  166,  12.  10,  79t  6* 
-  auch  neuerdings  von  Bergaigne,  Ktudes  p.    113. 
'  -.  VS.   33,11.  TS.    1,3,14,6. 
■*  Ljin7'ä{ic  hei  Aufrecht  ist  Druckfehler. 
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änaf  chüci  r^to  nisiktavi  dyaür  abhtke.  Die  erste  hilft  die  zweite 
erklären,  i,  71  behandelt,  wie  der  betreffende  Abschnitt  in  10,61,  die 
bekannte  Sage  vom  Incest  des  Vaters  mit  seiner  Tochter,  dyaüh 
in  1,71,8  ist  natürlich  Nominativ,  t^jas  ist  =  tvisi  in  v.  5  =r^tas, 
eine  im  kl.  Skt.  geläufige  Bedeutung  von  tejas;  is^  ist  Infinitiv 
(wohl:  »um  zu  zeugen«^)  und  davon  nrpätim  abhängig.  Die  weitere 
Einzelerklärung  muss  einer  philologischen  Spezialbehandlung  dieses 
Mythos  vorbehalten  bleiben,  abhika  ist  also  hier  das  suratam 
unter  dem  Bild  eines  Kampfes. 

Die  Liebeshändel  und  der  Ernstfall  liegen  dem  heissblütigen 
Inder  begrifflich  zum  Verwechseln  nahe,  da  auch  die  ersteren  selten 
ohne  Wunden  ablaufen.  Von  sam-gam,  satfigama,  samana  will  ich 
hier  ganz  absehen.  Man  spricht  von  einem  samädam  updstha 
6,  75,  I.  In  I,  179,  3  fordert  Agastya  seine  Frau  zu  dem  gatdnitha^ 
äji  auf.  In  4,  24,  3  ^  ist  tokdsya  tdnayasya  sdtaü  Utprek§4  für 
Kampf  neben  samiktf,  yöge,  dr^asätati  und  abhtke.  Ebenda  heissen 
die  Kämpfer  ririkvänisas  tanväli.  Denselben  Ausdruck  gebraucht 
die  lüsterne  Yami  in  10,  10, 7.  In  dem  gleichen  Vers  reizt  sie  ihren 
Bruder  mit  den  Worten  vi  cid  vrheva  rdthyei^a  cakrä.  vi-vr/i  hat 
obscöne  Nebenbedeutung.*  Das  Bild  aber  wird  verständlich  durch 
2,23,13  mfdho  Bfhaspdtir  vi  vavarhä  rdthäh  iva,  Sayaija  be- 
merkt dazu  ganz  richtig:  parakiyän  rathän  iva  »wie  die  feindlichen 
Wagen«.  Es  wird  auf  eine  besondere  Taktik  beim  Wagenkampf 
angespielt.  Entweder  suchte  man  die  Deichsel  des  Gegners  abzu- 
brechen, MS.  2, 1, 1 1  (13,4),  bes.  im  Epos,  Hopkins,  Position  241  n., 
oder  man  karambolierte  seitwärts  mit  dem  Wagen  des  Gegners,  um 
ihm  ein  Rad  abzufahren  (pra-vrh,  vi-vrh)  oder  einzudrücken  (ni-khid 
4,28,2).  Das  klassische  Skt.  nennt  in  der  unnachahmbaren  Kürze 
eines  ämreiitatn  solche  Manöver  rathärathi.  Der  Ausdruck  findet 
sich  MBh.  4,32,20  neben  kegäkeci.  Im  Veda  aber  heisst  dieses 
Manöver  speziell  Ä^//?>t<T.  In  der  Indra-Kutsa-Legende,  welche 
unter  prapitvd  ausführlicher  erörtert  wird,  führt  Indra  dasselbe  mit 


*  vgl.  puthrdiUi  Veml.  3,  33. 

^  nltha  ist  wesentlich  dasselbe  wie  vayuna  (vgl.  P  i  s  c  h  e  1  l ,  296) ,  im  Sport 
von  den  verschiedenen  Arten  des  Kampfes,  im  erotischen  Slang  von  den  suratU' 
bamihavifeWt  gebraucht. 

*  yät  bei  Aufrecht  ist  Druckfehler  für  y&U 

*  Im  Deutschen  lässt  sich  das  Wertspiel  nachahmen,  aber  nicht  drucken. 
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(jlück  an  dem  Wagen  des  Sonnengottes  aus.  Dreimal  findet  sich 
hier  der  Ausdruck  abhike ,  nämlich  i,  174,  5.  4,  16,  12  und  in  ver- 
ändertem Zusammenhang  4,  28,  3.  So  komme  ich  auch  zu  einer 
etwas  anderen  Auffassung  von  5,29, 10  als  Pischel  (i,  24):  pränyäc 
cakräm  avrhah  Süryasya  Kütsäyänyäd  värivo  yatave  'kah  »das 
eine  Rad  der  Sonne  fuhrst  du^  ab ,  dem  Kutsa  machtest  du  das 
andere  frei,  dass  es  wieder  laufen  konnte«.  Die  beiden  Räder, 
von  welchen  die  Rede  ist,  sind  die  im  abhike  karambolierenden 
der  beiderseitigen  Wagen,  des  Sürya  und  des  Kutsa.  Indra  lässt 
das  seines  Schützlings  Kutsa  heil  aus  dem  Zusammenprall  hervor- 
gehen, macht  es  glücklich  wieder  los  (värivo  'kalf.)}  Dass  hier 
der  Dichter  in  der  That  an  das  abhika  dachte,  beweist  eben  der 
Ausdruck  vdrivah ,  denn  abhika  ist  auch  sonst  der  Gegensatz  zu 
värivah  10,38,4  oder  u  lokd  10,133,1  (cfr.  9,92,5)  oder  von 
urusyati  (s.  unten  1. 

Auch  die  Agvin  erfahren  dieses  Manöver  an  ihrem  eigenen 
Wagen  zur  Zeit  des  svayamvara  der  Suryä.  Ich  möchte  jetzt  der 
zweiten,  von  Pischel  1,29  gleichfalls  ins  Auge  gefassten  Mög- 
lichkeit den  Vorzug  geben,  dass  nämlich  dem  svayaqivara  ein 
Turnier  der  freienden  Götter  voranging.  Bei  diesem  gingen  die 
Agvin  als  Sieger  hervor  und  eroberten  damit  das  Herz  der  Sürya 
(daher  y/^i/7/?  i,  118,5),  f^Us  sie  es  nicht  schon  vorher  besassen. 
Die  Stellen  hat  Pischel   i,  14  f.  gesammelt. 

An  zwei  Stellen  wird  auf  diese  Affaire  und  den  Sieg  der  Agvin 
mit  dem  Ausdruck  abhike  angespielt.  Der  vierte  Vers  des  Liedes 
4,43,  auf  welches  Pischel  a.  a.  O.  29  besonders  hinweist,  lautet: 
kö  vdm  mahäc  cit  tydjaso  abhika  urusyätani  inädhvi  dasrä  na  uti. 
Der  erste  Satz  ist  elliptisch  und  urusyat  zu  ergänzen.  »Wer  euch 
vor  der  grossen  Coalition  (der  übrigen  Götter*)  bei  der  Karam- 
bolage? —  behütet   uns durch   eure  Hilfe.«     Und  i,  118,  5^ 

'  Es  bleibt  sich  gleich,  ob  man  vdrivafy  hier  ausnahmsweise  adjectivisch  oder 
wie  sonst  substantivisch  fasst.  Im  zweiten  Fall  regiert  kf  den  doppelten  Accusativ  wie 
oft,  besonders  in  stehenden  V^erbindungen  wie  priydfii  vä  tvä  kr\tdvate  4,  2, 8;  cfr.  p.  37. 

-  Niclit  identisch  mit  diesem  Wettrennen  ist  jenes  von  Yania  veranstaltete 
(I,  116,21,  aus  welchem  die  Agvins  gleichfalls  als  Sieger  hervorgingen,  obwohl  sie 
(^nach  richtiger  Interpretation  der  Stelle)  die  Götter  sämtlich  gegen  sich  hatten.  Dort 
rjewinnen  sie  mii  dem  Esel,  hier  mit  Rossen.  Nach  dem  Wettrennen  söhnten  sich 
«lic  Götter  schnell  mit  den  Siegern  aus  (i,  116,  17).    Es  war  also  ein  regelrechter  Sport, 

•'*  vgl.   Pischel   I,  15. 
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ä  vam  räthmfi  yuvatis  tisihad  ätra  jiistvi  nara  duhitä  Süryasya 
pari  väm  ä(;vä  väpusah  patatfigä  väyo  vahantv  arusä  abhike. 
Obwohl  hier  deutlich  von  der  Hochzeit  der  Sürya  die  Rede  ist, 
will  die  technische  Bedeutung  von  pari-vah  »heiraten«  wegen  des 
Subjekts  —  äcväk  —  nicht  passen.  Vielmehr  ist  pari-vah  hier 
Sportausdruck,  der  sich  anlehnt  an  pari-nag  {fiäry  Acinnä  räthatfi 
viir'O  fiä  Kiitso  jaritür  nagäyathah  10,40,6)  und  pari-tak  in  pari- 
takmyix}  Auch  dieses  Wort  bedarf  noch  näherer  Untersuchung; 
ich  bezweifle,  dass  es  überhaupt  eine  Tageszeit  bezeichne;  vgl. 
Ludwig  IV,  33:  »dann  bedeutet  es  aber  auch  die  Wendung  in  der 
rennban  vill.  an  unserer  stelle  schon,  es  ist  disz  der  entscheidungs- 
punkt«.  Noch  richtiger  ist  wohl  zusagen:  die  entscheidende  Wen- 
dung um  den  Wagen  des  Gegners,  das  Schneiden  und  Überholen 
desselben ,  wobei  das  abhtka  stattfinden  konnte,  päritakmyä  - 
kommt  vor  in  der  Sage  von  dem  Wettrennen  des  Süra  und  Etaga 
5,31,11,  von  dem  Start,  in  dem  die  Vigpalä  (vgl.  Fische  1  r,  171) 
mitläuft  und  von  dem  Turnier  der  Agvin  7, 69, 4,  während  in 
I,  118,  5  abhtke  steht,  abhtka  und  päritakmyä  bezeichnen  die 
beiden  unmittelbar  sich  folgenden  Hauptmomente  des  Wagenturniers 
imd  werden  mit  Synekdoche  Rir  die.ses  selbst  gesetzt.  Auch 
I,  118,  5  c — d  ziehe  ich  noch  zu  der  Erzählung  in  a — b.  Der  Im- 
perativ ist  nicht  anstössig,  denn  er  findet  sich  auch  sonst  in  ähn- 
lichen Strophen,  z.  B.  4, 16, 12.  i,  158,4,  und  ist  in  lebhafter  Schilde- 
rung gleichsam  aus  der  Seele  der  Zuschauer  oder  beteiligten  Personen, 
hier  speziell  der  Sürya,  gesprochen.  »Euren  Wagen  bestieg  damals 
die  jugendliche  Tochter  des  Sürya,  nachdem  sie  euch  begünstigt: 
,eure  schönen  geflügelten  Rosse,  die  roten  Vögel,  sollen  bei  dem 
Anprall  die  Spitze  gewinnen!^« 

abhtka  ist  also:  speziell  das  Anrennen  des  gegnerischen 
Wagens,  Anprall,  und  mit  Synekdoche  Wagenkampf  (6, 24, 10** 
[cfr.  6,46, 1 1].  7, 18,  24),  Wagenturnier,  allgemein  das  Anprallen, 
auf  den  Leib  Rücken,  Bedrängen. 

Passivisch  gewendet  aber  besagt  abhtka:  Bedrängnis, 
Not,  Gefahr.  9,92,5  prävan  Mänuvi  Ddsyave  kar  abhtkam 
»er  half  dem  Manu,  schuf  dem  Dasyu  Bedrängnis«,     i,  119, 8  citra 

*  auch  mükhani  pari-i  TS.  6,  1,6, 4. 

-  l'ber  pdritakmyä  yan  5,30,  14  vgl.  Pischel   1,82. 

^  In  V.  9  'sX^hipdritakmyüyam,  in  der  Parallele  6,  46,  1 1  ymilu,  v^l.  Pischel  I,  39. 
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abhike  abliavann  ahhistayah  »in  der  höchsten  Not  erschienen  die 
wunderbaren  Hilfen«.  In  10,  55,  i  drückt  abhtke  wesentHch  dasselbe 
wie  bhit^  (du.  f.)  in  b  aus.  Diese  Bedeutung  hat  das  Wort  ferner 
in  Verbindung  mit  inuc  i,  116,  14  oder  pä  i,  185,  10.  In  4,  12,  5 
ist  das  fehlende  Prädikat  wohl  in  dem  rätselhaften  ürväd  zu  suchen. 
Aktive  und  passive  Bedeutung  kreuzen  sich  in  i,  121,  14.  Auch 
dort  ist  nach  dem  zweiten  Hemistich  von  dem  Sport  die  Rede. 
Dunkel  ist  der  Zusammenhang  von  3,56,4;  vielleicht  ist  dieselbe 
Bedeutung  wie  in  1,71,8.  10,61,6  anzunehmen.  Übertragung  auf 
den  Dichtersport  scheint  7,  85,  i   vorzuliegen. 

Die  indischen  Erklärer  nehmen  noch  ein  zweites  abhtka  an, 
das  sie  \x\  a  -\-  bhika  zerlegen ,  wie  die  späteren  Lexikographen 
thatsächlich  zwei  ganz  verschiedene  Worte  abhtka  aufstellen.  Schon 
Devaräja  deutet  die  zweite  Etymologie  zu  Nir.  2, 17  (ed.  Calc.  1,269) 
an.  Und  Sayana  hat  dieselbe  zu  RV.  3, 39, 7  aufgegriffen :  är^  syäma 
duritäd  abhike.  Säy:  abhtke  bhayarahite  sthäne  und  weiter  unten: 
abhike ,  na  vidyate  bhir  yasmin.  Ich  muss  gestehen,  an  dieser 
Stelle,  wie  an  manchen  anderen,  ist  die  Deutung  ahhaye  »in  Sicher- 
heit« im  ersten  Augenblick  blendend.  Ich  möchte  aber  doch  Be- 
denken tragen,  die  Einheit  des  Wortes  zu  zerreissen. 

3.  Die  Construction  des  Satzes  hat  Ludwig  richtig  erkannt. 
Zu  pusfiiNäd  väsn  ist  nochmals  kitn  tväyt  cakära  resp.  kiifi  tväyi 
krnoti  zu  intellegieren.  Man  sagt  einerseits  ki'pft  karoti  »was  ver- 
schlägt, macht  aus.^«  Auf  der  andern  Seite  wird  kr  mit  doppeltem 
Acc.  verbunden  auch  im  Sinn  von  »einem  etwas  anthun«.  devän 
va  yäc  cakrmä  käc  cid  ägah  1,185,8;  ähnlich  7,  88, 6.  1 8, 1 8.  4, 2, 8. 
Beide  Constructionen  sind  hier  und  in  5,30,9  (vgl.  Delbrück, 
AS.  180)  zusammengeflossen,  kitfi  tv&nt  cakära  kann  ebensowohl 
heissen:  »was  hat  dir  angethan?«  wie:  »was  macht  dir  aus?« 
Indra  glaubt  allein  ein  Anrecht  auf  die  Freigebigkeit  der  Arier 
und  damit  Grund  zum  Ärger  über  VfSäkapi,  der  ihm  alles  weg- 
schnappt, zu  haben.  —  härito  mrgäh  wird  sich  zu  dem  späteren 
liari  ( /\ffe)  ähnlich  verhalten  wie  nirgö  väratßäh  oder  —  hastt  zum 
einfachen  varanah  oder  hastig  vgl.  Pischel   i,  ICX). 

5.  priyä  ist  nach  Ved.  St.  1,278  zu  erklären.^  Gemeint  sind 
die  in  v.  6  genannten  bhasäd,  yäfu  und  säkthi.    Von  einem  Attentat 


'  eljenso  auch  wohl  fryä  paiti  lanvl  Yt.  17,  lo. 


^g  (icldner, 

des  Vr^äkapi  auf  seine  Stiefmama  kann  nach  der  ganzen  Situation 
nicht  wohl  die  Rede  sein,  vielmehr  ist  vi-dus  caus.  wie  dnsayati 
im  späteren  Skt.  zu  fassen  =  *  schlecht  machen«,  »verleumden«,  »be- 
schimpfen«.  —  siigäfft   wie   sädhü  TS.  2,5,9,5.    Qat.  Br.  1,5,2,1. 

6.  ya0i  ist  jedenfalls  =  upastha  und  ein  Slangwort. 

7.  iiv^  Säy.  richtig  sambodhanärtho  nipatah.  amba  Vocat. 
nach  Pän.  7,  3, 107.  suläbhikä  ist  wohl  die  gamyä,  das  Gegenteil 
von  asulabhä  Ragh.  19,  19,  Iva  nach  Verbalpräfixen  besonders  in 
volkstümlicher  Dichtersprache,  vgl.  viva  7,55,2;  preva  10,146,1. 
Obwohl  angesichts  der  drohenden  Strafe  etwas  kleinlaut  geworden, 
kann  VrSäkapi  doch  nicht  umhiii,  die  Worte  seiner  Stiefmutter  zu 
persiflieren,  hrs  ist  doppelsinnig,  da  es  ebensowohl  Schreck  wie 
Geilheit  ausdrückt. 

9.  viriiiti  ganz  wörtlich :  die  ihren  Mann  hat,  \st  die  vävald,^ 
avtra  hier  die  parivrkti.  Der  Afle  hatte  also  entweder  direkt 
ausgesprengt,  dass  die  körperlichen  Reize  der  Indrän!  ihre  Anziehungs- 
kraft auf  Indra  verloren  hätten,  oder  wenigstens  dieselbe  als  pari- 
vrktt  geringschätzig  behandelt.  Dass  es  mit  der  Treue  des  Indra 
nicht  sonderlich  bestellt  war,  dafür  war  V.  selbst  ein  sprechendes 
Zeugnis.  Auch  im  Apälälied  wird  uns  ähnliches  begegnen;  in 
Shadv.  Br.  1,1  spielt  Indra  die  Rolle  des  Upapati.  Dagegen  wird 
IndraQi  als  das  Muster  einer  Hausfrau  hingestellt  in  AV.  14,2,31.  — 
tnarütsakhä  nicht  ohne  Nebenabsicht  hervorgehoben. 

10.  satfihoträ  und  sämana  werde  ich  später  im  Zusammen- 
hang behandeln.  Es  sind  technische  Ausdrücke,  saffihotrd  ist 
mit  sam-yaj  in  10,71,8  (von  der  Prüfung,  dem  »Concurs«  der 
Priester  in  Gestalt  von  Disputationen,  VVettdichten  etc.)  zu  com- 
binieren.  sämana  ist  die  sabhä  oder  samiti,  cfr.  Chand.  Up.  5,3,  i> 
wofür  Qat.  Br.  14,9,  i,  i  parisädam  steht.  Über  parisäd  vgl.  die 
lichtvolle  Auseinandersetzung  von  M.  Müller,  History  128  f.  Am 
ehesten  dürfte  sich  also  für  saffihotrd  die  Übersetzung  »Schule« 
empfehlen.  Ich  erinnere  dabei  an  die  Festschulen  und  das  Schule- 
singen der  Meistersinger,  mahägala  in  den  UpaniSads  ist  wohl 
richtiger  >eine  grosse  Schule  besitzend«.  Auch  vidätha  im  kon- 
kreten Sinne  ist  die  sabhä. 


*  so  heisst  die  ^act  in  ^&nkh.  G.  i,  12,6.  Die  Prdsahd  und  die  Senfi,  welche 
Ait.  Br.  3, 22,  7  als  v&v&tas  des  Indra  aufführt,  sind  wohl  nur  andere  Namen  der  ^'ad, 
cfr.  TS.  2,  2,  8,  I ;  Tait.  Br.  2,  4,  2,  7. 


id^ycfa 
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11.  =  TS.  1,7,13,1.  asü  ist  der  mehrfach  zu  beobachtende 
eigentümHche  Gebrauch  des  pron.  demonst.,  welcher  für  uns  fast  un- 
übersetzbar ist.  Gemeint  sind  die  ihr  bekannten  Frauen,  mit  welchen 
sie  verkehrt,     subhägäm  im  speziellen  Sinn   des   ehelichen  Glücks. 

12.  Vedisches  und  klassisches  ran  sind  nicht  völlig  zu  trennen, 
nur  hat  die  spätere  Sprache  die  Begriffseinschränkung  der  älteren 
aufgegeben,  ran  ist  im  Veda  laut  werden  von  der  lärmenden 
lauten  Fröhlichkeit,  besonders  des  betrunkenen  Indra.^  Die  vedische 
Begriffsskala  ist  also  laut  —  fröhlich  sein.  Ein  ähnlicher 
Begriffswechsel  besteht  zwischen  dem  deutschen  »rauschen«  und 
:? Rausch«.  In  umgekehrter  Richtung  bezeichnen  apo  madantyah 
das  rauschende  oder  singende  Wasser. 

12.  äpyaifi  havih  der  in  v.   15  erwähnte  manthä. 

15.  Während  es  sonst  vom  Soma  heisst,  dass  er  wie  ein 
brünstiger  Stier  in  der  Herde  brüllt  (9,71,9.  86,7.  91,3),  rühmt 
hier  Vr§äkapayi  dasselbe  von  dem  manthä  ihres  Mannes.  —  bhävayü, 
Säy.  bhävam  icchanti.  bhava  in  der  gebräuchlichen  Bedeutung 
»Liebesgefühle«,  »Liebe«.  Gerade  dieses  W^ort  reizt  die  Göttin 
zu  dem  folgenden  Ausfall. 

16.  Vers  16  und  17  sind  gründlich  missverstanden  worden, 
namentlich  wenn  man  sie  als  allgemeine  Sätze  fasst.  Die  beiden 
Frauen  reissen  gegenseitig  den  Mann  der  anderen  in  puncto  puncti 
herunter,  jr^  in  16  ist  der  Affe,  in  17  Indra.  — ydsya  rdmbate 
käprt  erinnert  an  tasya  muskadvayaf^t  lainb amänam  des  Affen 
Hitop.  2,  2. 

18.  Sayaoa  erklärt  hier  süna  durch  »Ofen«. 

19.  Da  der  manthä  nach  v.  12  ein  udakamantha,  also  eigent- 
lich ein  plebejisches  Getränke  ist  —  vgl.  den  Kalpa  in  Tait.  Br. 
Comm.  II  p.  767,  12  —  so  giebt  sich  Indra  nicht  ohne  abschätzige 
Bemerkungen  damit  zufrieden,  päka  ist  hier  deutlich  Gegensatz 
zu  dhira  wie  in  dem  Spruch  Ägv.  Qr.  1,3,24  sasfif  cädhvaryor 
navatii;  ca  pägä  agnih  hotaram  antarä  vicrttäh^  \  sinanti  päkavi 
ati  dhira  eti.  Nur  ein  dhira,  ein  kundiger  Meister,  versteht  den 
Soma  zu  bereiten. 


^  Zu  9,  107,  18  sömo  tievciii  ra{tyali  oder  1,91,  13  soma  rarandlU  no  hfdi  ist 
i\\  vergleichen  Ititsü  pUaso  yudhyanU  durmddaso  nd  süräyäm  \  Udhar  lui  nagna 
ja  ran  te  8,  2  12. 

'  So  .statt  viv^ttd}^  der  Ausgabe  zu  lesen. 
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20.  Die  Bedeutung  von  krntdtra  muss  aus  den  Rrähmanas 
geholt  werden;  die  mythologische  Anspielung  der  anderen  Rg\^eda- 
stelle  (10,27,23)  ist  noch  dunkel.  Möglich,  dass  dort  die  schon 
dem  RV.  zweifellos  bekannte  Sage^  von  den  geflügelten  und  be- 
schnittenen Bergen  gemeint  ist.  krntdtra  ist  nächstverwandt  mit 
kartä.  Dasselbe  Bild,  welches  Ait.  Br.  5, 16,  23  in  astomakrntatraya 
liegt,  drückt  mit  anderen  Worten  Tand.  Br.  4,  5,  13  durch  kartta- 
praskanda  aus  und  erläutert  Kau§.  Br.  26,  i  näher  dahin :  yatha 
giricikharäd  gartavi  abhipraskanded  evaifi  tat  stomakrntatram . 
Man  vergleiche  noch  Kau5.  Br.  11,5  chandasäifi  krntatresu  dravati 
und  karttapatyam  Taijd.  Br.  16,1,2.  Auch  Qat.  Br.  12,2,3,12 
ist  yajüakrntaträni  zweifellos  die  richtige  Lesart,  krntdtra  ist 
das  deutsche  »Absturz«,  > Absprung«,  ^Sprung«  in  der  doppelten 
Bedeutung,  das  klassische  prapdta.  An  unserer  Stelle  bildet  es 
den  Gegensatz  zu  dhdnvan.  1,35,8  stehen  neben  einander  astaü 
kakübhah  prthivyäh ,  tri  dhdnva  yöjanä  und  saptd  sindhün. 
Da  Indras  Wohnung  nach  v.  22  im  Norden  gedacht  ist,  so  ist 
unter  krntdtram  in  v.  20  wahrscheinlich  der  steile  Abfall  des 
Himälaya  nach  dem  Süden  zu  gemeint.  —  Zu  yöjanä  vgl.  noch 
die  eben  envähnte  Stelle  RV.  1,35,8  und  (Jat.  Br.  12,2,3,12. 

22,  janayöpana:  statt  modayitd  bei  Säyana  ist  mohayitä  zu 
lesen.  Säy.  erklärt  yopdyantah  10,18,2  durch  vimohayantah  pari- 
varjayantah ;  yopaydmasi  10, 135,7  durch  ananusthänena  virnokayä- 
mah;  yuyopimd  7,89,5  durch  vimohitavantah ;  jivitayöpana  AV. 
2,25,4  durch  präftasya  mohakän  (vgl.  Grill,  100  Lieder  p.  92). 
Andere  Erklärungen  giebt  er  für  yuyöpa  IJV.  1,104,4:  gudhain 
asit;  satfiyopdyantali  10,165,5:  adr^yäni  kurvantali.  In  der  be- 
kannten Yüpa- Anekdote  Ait.  Br.  2,  i,  i  lautet  zu  tatfi^  vai  ytipenai- 
väyopayan  sein  Commentar:  tatas  tesäyi  vyämokdya  tarn  eva 
yajüaifi  yüpastambhenaiväyopayan  mi^ritavantah  \  anyathänus- 
thänarüpatfi  bhramam  ntpäditavanta(h)  ity  arthah.  In  der  Parallele 
Qat.  Br.   1 ,  6,  2,  2  aber  hat  er  äcchddya. 

Zu  mithtiya  kar  bhägadhtfyam  TS.  1,3,7,2  hat  MS.  1,2,7 
die  Variante  mä  devändh  yüyupama  bhagadhe'yani ,  wozu  auch 
momuhad  bJiagadheyam  aus  Äg.  (^r.  (cfr.  p.  7)  zu  vergleichen  ist. 
Für  saffiyopdyanta/i  in  ?.V.  10, 165,  5  liest  AV.  6,  28,  1  saiidobhdyan- 

'  Über  diese  selbst  vgl.  Pischel   i,  174. 
*  yajiiam. 


MK 
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tci/i.  Li  Kaug.  71,  19.  86,  22  lesen  alle  Msc.  lopayitva ,  was  ich 
nicht  ändern  möchte.  Auch  sonst  wird  in  jüngeren  Texten  die 
abgestorbene  Wurzel  yup  durch  lup  und  lubh  ersetzt,  cfr.  kürzeres 
P\V.  —  tlV.  10,103,12  cittdffi  pratilobhdyanti  hat  AV.  3,2,5 
durch  cittäni  pratimohäymiti  variiert.  Man  sagt  pränän  lobhayati 
und  mohayati  (Jat.  Br.  4,  i,  i,  18.  2,  19. 

Auch  in  diesem  Fall  wird  die  Tradition  nicht  allein  von 
lexikalischer  Theorie  (cfr.  Dhatupatha),  sondern  von  einem  richtigen 
Sprachgefühl  geleitet,  yup  und  nmh  berühren  sich  häufig;  beide 
haben  als  Gegensatz  pra-jnä.  Ich  verweise  auf  die  beiden  ähnlichen 
Anekdoten  Ait.  Br.  2,  1,  i  und  Qat.  Br.  3,  2,  3,  i.  Ait.  Br. :  anena 
vai  dei^ä yajhaui  ayüyupan  —  tato  vai  te  pra  yajnam  ajänan, 
Q'at.  Br. :  sä  haisäm  iyam  yajnapi  mohay  ätji  cakära  —  tah  ha 
yajnam  na  praj ajnuh  und  ib.  \  kathaifi  nu  no  'mnhat  kathayt 
na  pra j  an  im  a  iti.  In  Kä^h.  26,  6  wird  j^/^^a//  von  den  dUak 
gebraucht,  in  MBh.  finden  sich  die  Redensarten  na  nie  mii4hä 
di^ali,  tato  dii;ah  sayimumuhuh  paresam  3,157,48.  269,28.'  Der 
Sinn  der  Yüpageschichte  kann  doch  nur  der  sein ,  dass  der  yajfia 
für  die  Götter  der  Weg  zum  Himmel  war;  die  Götter  machten 
diesen  Weg  für  eventuelle  Nachahmer  zu  einem  Irrweg,  indem  sie 
den  y?)pa  auf  den  Kopf  stellten. 

yup  caus.  ist  > etwas  unkenntlich  machen,  dass  man  es  nicht 
mehr  findet  (padam)  oder  dass  man  sich  nicht  mehr  darin  zurecht 
findet«  (dUa/i,  yajnam),  »verdrehen«,  »verdunkeln«;  »verzaubern«,'^ 
> verhexen«;  ferner  »irreführen«,  »vereiteln«  {in  c^pathayöpana,  RV. 
IG,  165,  5  savtyopdyanto  duritän^  vi^vä,  im  vorangehenden  Vers 
steht  yäd  ülüko  vddati  moghdfft  etdt  »soll  eitel,  irrig  sein«);  das 
einfache  ////  in  RV.  7,89,5  bedeutet  »verfehlen«   oder  »vergessen«. 

jivitayöpana  hat  Saya^a  wohl  ganz  richtig  erklärt;  es  ist 
Heiwort  der  Kaiiiva,  böser  Geister,  welche  die  Leibesfrucht  schädigen 
AV.  2,25,4,  in  12,2,16  des  Agni  kravyäd,  eines  unsauberen  Geistes, 
welcher  in  Menschen  und  Tieren  steckt  (v.  1 5) ,  sie  also  wohl  be- 
sessen macht  und  darum  dMch  janayopana  »der  die  Leute  verdreht, 
verrückt  macht«  heisst.     Dieses  Epitheton  wird  hier  dem  Vr^äkapi 

gegeben,  der  —  nach  v.  i  —  alles  auf  den  Kopf  gestellt  hatte. 
> 

'  mudhapiwvävaradisäbhägo,  Jacobi,  PräkfUexte   7,26. 

-  Bei  dem  padayopana  handelt  es  sich  nicht  bloss  um  eine  natürliche  Hand- 
lung, sondern  um  einen  Zauber  oder  Bann. 


42  l'.-lK-l, 

2^.  Der  Vers  mag  im  weilercii  Vtrlaiif  dt;a  Märchens  vom 
Vräakapi  seinen  Platz  geliabt  haben.  Pärcur  mänavi  wäre  dann 
der  wahre  Name  der  Vrääkapäyi.  Gewissheit  ist  kaum  mehr  mög- 
lich. Ob  auf  diese  l'argii  in  Tait.  Br.  3,2,2,2  (mäiiavt  fiär(ul,i) 
mit  angespielt  wird? 

S  3- 
Rgveda  4,  18. 

Nach  der  Ansicht  der  einheimischen  ülgvedagelehrten,  wie  ^ie 
uns  Shadgiiruci^y^  im  Commentar  v.\i  Kätyäyanas  Sarvänukramai^i 
p.  110  cd.  IVlacdonell  und  nach  ihm  Säyaija  am  Anfang  seines 
Commentares  zu  SV.  4,  18  mitteilt,  ist  der  Inhalt  des  Liedes  4,  18 
ein  Gespräch  zwischen  Aditi,  Indra  und  Vämadeva.  Vämadeva, 
so  heisst  es,  fasste  den  Entschluss,  nicht  auf  dem  gewöhnlichen 
Wege  (yonide(ät)  geboren  zu  werden,  sondern  aus  der  Seite  seiner 
Mutter.  Diese  wandte  sich  um  Hilfe  an  Aditi ,  die  mit  Indra  zu 
ihr  in  den  Wald  kam,  wo  sich  das  Gespräch  entspinnt.  Strophe  l 
wird  indra,  die  folgenden  fiinf  Haibstrophen  werden  dem  ßäi,  die 
nächsten  sieben  Halbstrophen  der  Aditi,  8 — 13  wieder  dem  Väma- 
deva in  den  Mund  gelegt. 

Dass  diese  Überheferung  die  Geschichte  in  einer  »unzweifel- 
haft falsch  zurechtgemachten  Form*  giebt,  hat  bereits  Oldenberg 
bemerkt  (ZDMG.  39, 79  Anm.  2),  ohne  etwas  Besseres  vorzuschlagen. 
Roth  leugnet  die  Einheitlichkeit  des  Liedes.  Die  Sammler  hätten 
Verse  zusammengestellt,  welche  ^anz  verschiedene  Sagen  behan- 
deln ,  und  überdies  völlig  fremdartiges  beigefügt :  Vers  3.  12.  13 
(Siebenzig  Lieder  p.  64).  Auch  Ludwig  (5,467)  nimmt  an,  dass 
ein  >  durchgängiger  Zusammenhang,  eine  durchgängige  Einheit  der 
Anschauung!  nicht  vorauszusetzen  sei.  Eine  Analyse  giebt  auch 
Bergaigne  3,  105  f. 

Es  kann  heute  nicht  mehr  zweifelhaft  sein,  dass  unser  Lied 
i;ur  Gattung  der  von  ihrer  Rahmenerzählung  losgelösten  Lieder  ge- 
hört. Die  erste  Aufgabe  des  Erklärers  ist  daher,  festzustellen, 
welches  die  Situation  ist,   die  der  Anfang  des  Liedes  voraussetzt. 

Roth  meint,  Indra  wolle  wie  Typhon  durch  die  Seite  seiner 
Mutter  brechen;  ein  Gott,  nicht  die  Mutter  selbst,  mahne  ihn  da- 
von  ab,   und   die  Voraussetzung  scheine  zu  sein,   dass   Indra   der 
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Mahnung  folgte.  Ich  meine,  gerade  das  Gegenteil  ist  richtig.  Indra 
hat  sich  geweigert»  auf  dem  gewöhnlichen  Wege  geboren  zu  werden; 
er  hat  deshalb  den  Mutterleib  nicht  verlassen  und  die  Mutter  hat 
ihn  »tausend  Monate  und  viele  Herbste«  (Strophe 4)  getragen.  Die 
Götter  reden  der  Mutter  zu,  dem  Indra  nachzugeben;  sie  weigert 
sich  aber  und  giebt  in  der  ersten  Strophe  den  Grund  dafür  an: 
'Das  ist  der  von  alters  her  bestehende  Weg,  auf  dem  alle  Götter 
geboren  wurden.  Auf  ihm  soll  er,  ausgetragen,  geboren  werden; 
nicht  soll  er  die  Mutter  ins  Jenseits  befördern.  <  Indra  erklärt  in 
der  zweiten  Strophe,  nicht  nachgeben  zu  wollen:  »Ich  will  nicht 
auf  diesem  (Wege)  hinausgehen;  er  ist  beschwerlich.  Querdurch 
will  ich  aus  der  Seite  hinausgehen.    Vieles,  was  noch  nicht  gethan 

ist,  bleibt  mir  zu  thun;  ich  will  mit  dem  einen  kämpfen,  mit  dem 

fj,  ^  7) 
andern  mich  befreunden.«  Cj^  ^x^'  ^ 

Mit  unserer  Legende  verwandt  und  meine  Auffassung  be- (J^^ay.  y,  ^'l 
stätigend  ist  die  Erzählung  in  der  MS.  2,1,12:  Aditir  vai  prajd- 
kämaiidanäm  apacat  \  sdni;istain  ägnät  \  täfi  vä  Indram  antär  evd 
gärbhah  säntam  ayasmdyena  dämnäpatunbhat  \  so  'pobdho  'jdyata  | 
tdh  vä  et^na  Bfhaspdtir  ayäjayad  aindräbärhaspaty^na  \  tdsya 
tdd  däffia  svaydm  evd  vyhpadyata  \  sd  imd  digo  vdjretpäbhiparyä- 
vartata  \  Aditi,  die  sich  Kinder  wünschte,  kochte  einen  Brei.  Sie 
ass  die  Überbleibsel.  Sie  band  den  Indra,  der  sich  im  Mutter- 
leibe befand,  mit  eiserner  Fessel.  Er  wurde  gefe.sselt  geboren. 
Für  ihn  opferte  Brhaspati  mit  dieser  für  Indra  und  Bfhaspati  be- 
stimmten Opferspende.  Seine  Fessel  fiel  von  selbst  ab.  Er  wandte 
sich  mit  dem  Donnerkeil  nach  den  Himmelsgegenden.«  Hier  ist 
die  Mutter  des  Indra  also  Aditi  und  sie  fesselt  ihn  im  Mutterleibe, 
oflfenbar,  um  ihn  nicht  herauszulassen,  wie  in  der  Fassung  des  RV. 
Indra  wird  aber  doch  geboren,  hier  gefesselt,  also  zunächst  un- 
fähig »etwas  Besonderes  zu  thun«,  wie  es  im  RV.  heisst.  Bei  dem 
Mangel  eines  Commentares  kommen  wir  hier  nicht  weiter.  Anders 
gewendet  ist  die  Legende  TS.  2,4,  13. 

Strophe  3  gehört  nach  Roth  zu  den  Aufzählungen  von  Indras 
Gewaltthaten,  wie  z.  B.  Ait.  Br.  7,  28,  und  sei  hier  nicht  an  seiner 
Stelle.  Das  erste  ist  richtig,  das  zweite  falsch.  Indra  führt  seine 
in  Strophe  2  ausgesprochene  Absicht  durch;  er  durchbricht  die 
Seite  seiner  Mutter,  ohne  dass  diese  dabei  zu  Schaden  kommt. 
Sie  will  aber  von  ihm   nichts  wissen;   sie   versteckt    ihn,    weil   sie 
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ihn  für  einen  Schandfleck  hält  (Strophe  5I  und  geht  von  ihm  furl. 
Er  besinnt  sich,  ob  er  ihr  folgen  soll. 

Aus  3,48,3  erfahren  wir,  dass  Indra  nach  seiner  Geburt  zu 
seiner  Mutter  trat  und  sie  um  Nahrung  bat  {upaithäya  matäram 
annain  aiffa),  aus  3,48,2,  dass  sie  ihm  gleich  zu  Anfang  Soma 
im  Hause  des  grossen  Vaters  eingoss  (tät/i  U  mhtä  pari  yosa 
jänitri  mahäh  pitür  ddma  äsifUad  dgre).  Auch  aus  andern  Stellen 
lernen  wir,  dass  Indra  gleich  nach  seiner  Geburt  Soma  trank ;  z,  B. 
3,  32,  9  satyätfi  tdva  tän  makitvdifi  sadyö  yäj  jätö  äpibo  ha  sömam; 
3,32,10  tvätfi  sadyö  apibo  jatä  Indra  mädäya  sömaifi  param^ 
xybman;  3,48,  1.  2  u  a.  Der  Vater  des  Indra  aber  ist  Tvaä^ar, 
wie  Bergaigne  3,  58  fT.  klar  erweist;  als  Name  seiner  Mutter  wird 
10,101,12  Niätigri  angegeben.  Die  zweite  Hälfte  von  Strophe  3 
spielt  also  deutlich  auf  einen  Vorgang  unmittelbar  nach  der  Ge- 
burt an  und  daraus  ergiebt  sich,  dass  die  ganze  Strophe  richtig 
an  ihrem  Platze  steht,  paräyattm  darf  man  freilich  nicht  mit  »die 
hinstirbt*  (Roth)  oder  »die  sterbende«  (Ludwig)  oder  >da  sie 
hinschied«  (Grassmann)  oder  >mourante<  (Bergaigne)  über- 
setzen. Dass  dies  ungehörig  ist,  fiihlte  Roth  sehr  wohl  und  er 
half  sich  mit  der  Bemerkung ,  es  sei  wohl  nur  so  zu  verstehen, 
dass  Indra  nahe  daran  war,  die  Mutter  zu  töten.  Das  kann  man 
aber  nicht  herauslesen,  paräyattm  vi'irA  bestimmt  durch  dnu  gam, 
dnu  gatnäni.  dnu  gam  bedeutet  »hinter  jemandem  hergehen«,  >je- 
mandem  folgen« ;  pärä  i  zunächst  nur  -fortgehen«.  Dass  die  Mutter 
bei  der  gewaltsamen  Geburt  nicht  stirbt,  ergiebt  sich  ja  aus 
3,48,2.3.  Der  Sinn  ist  also,  dass  Indra  sich  entschliesst ,  seiner 
Mutter  zu  folgen,  die  in  das  Haus  des  Tvaätar,  ihres  Mannes,  geht, 
nachdem  sie  den  Indra  beiseite  geschafft  hatte.  Bei  Tvaätar  trinkt 
er  dann  den  Soma.  Die  dritte  Strophe  ist  also,  was  Geldner 
(Ved.  Stud.  1,292  ff.)  >Itihasavers-  genannt  hat.  Ich  übersetze: 
»Seiner  fortgehenden  Mutter  blickte  er  nach:  ,Nein,  ich  will  ihr 
nicht  nachgehen;  ich  will  ihr  doch  nachgehen.'  Im  Hause  des 
Tvaätai-  trank  Indra  den  Soma,  der  hunderte  beglückt,'  (er  trank) 
von  dem  in  die  Schalen  gepressten.« 

'  Mättya  bedeutet  aucli  im  Vcd*  nichts  anderei  als  was  E-.  im  klassischen 
Stinikril  bedeutet,  jhiädhaaya  hei«t  »die  Lebenden  beglückend»,  »den  Lebenden 
Kliielibringend«  :  cfr.  SÄyaijii  <ii  10,30,14.  l6g,  1  (lu  lesen /n>o/iMi-),  iotadhany» 
iiln  lleiwo't  Jcä  Suiiin  ilelU  'i';li  itt  sahasrajXlf  falailf  MuriJSfä  9,87,4. 
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Die    vierte    Strophe    lässt    Roth    wieder    von    einem    Gotte, 
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Ludwig  zweifelnd  von  Tvaätar,  sprechen.  Nimmt  man  an,  dass  t 
Strophe  5  Itihasavers  zu  Strophe  4  ist,  wie  3  zu  2,  so  erfahren  '  1)'  ' 
wir,  dass  die  Mutter  des  Indra  von  ihm  keine  hohe  Meinung  hat, 
wie  schon  erwähnt,  fdhak  bedeutet  »abgesondert«,  »besonders«, 
»apart«,  fdhak  kr  »etwas  Besonderes,  Apartes  thun«  und  mit 
dem  Accusativ  verbunden  »etwas  besonders  thun«  =  » beseitigen <, 
? entfernen«,  *abthun«,  wie  8,18,11  fdhag  dv^sah  krmita  und 
10,49,7  fdhak  krse  däsaiji  kftvyatjt  häthaih.  Daraus  folgt  aber, 
dass  Indra,  nachdem  er  den  Soma  getrunken  hatte,  von  irgend 
jemandem  aufgefordert  wurde,  irgend  etwas  Besonderes  (»Apartes«) 
zu  thun,  und  dass  den  ersten  Vers  von  Strophe  4  die  Mutter  des 
Indra  spricht,  jabhara  also  erste  Person  ist.  Das  zweite  Hemistich 
von  Strophe  4,  das  genau  das  Gegenteil  von  dem  ersten  sagt, 
kann  nicht  ein  und  dieselbe  Person  sprechen;  wir  haben  also  hier 
wieder  einen  Fall  der  Verteilung  einer  Strophe  unter  mehrere  Per- 
sonen, wie  ich  dies  bei  4,  27,  i  angenommen  habe  (Ved.Stud.  1,207).^ 
Spricht  das  erste  Hemistich  Indras  Mutter,  so  werden  das  zweite 
die  Wasser  sprechen ,  worauf  Strophe  6  cta  vi  prccha  kivi  idäfßi 
bhananti  und  Strophe  7  kirn  u  svid  asmai  iiivido  blianante  (so 
aufzulösen!)  hinweist.  Die  Wasser  sehen  in  Indra  ihren  Befreier, 
nachdem  er  den  Soma  getrunken  hat;  sie  fordern  ihn  auf,  den 
VYtra  zu  töten,  die  Mutter  aber  erklärt  ihn  für  unfähig,  was  die 
Wasser  bestreiten.  Ich  übersetze:  »Was  wird  der  Besonderes 
können,  den  ich  tausend  Monate  und  viele  Herbste  getragen  habe?« 
»Es  giebt  doch  keinen,  der  ihm  gleich  ist  unter  den  Gehörnen 
und  denen  die  geboren  werden  sollen.«  Strophe  5  führt  die  Er- 
zählung weiter:  »Indem  sie  ihn  für  einen  Schandfleck  hielt,  ver- 
steckte  den  Indra  die  Mutter,  ihn,  der  voll  Kraft  war.  Da  erhob 
er  sich,  selbst  das  Gewand  anlegend;  Himmel  und  Erde  füllte  er 
an,  als  er  geboren  wurde.«  Indra  tötet  den  Vjtra  und  befreit  die 
Wasser.  Die  Nachricht  davon  wird  der  Mutter  gebracht,  die  daran 
nicht  glaubt,  da  sie  ja  von  Indra  nichts  hält,  wohl,  weil  er  so 
lange  im  Mutterleibe  geblieben  ist,  wie  Strophe  4  andeutet.  In 
Strophe  6  verweist    Indra    sie    an    die   Flüsse    selbst.     Er   spricht: 

'  Die    Strophe   sei    Oldenberg   wegen    GöU.  gel.  Anz.   1890   p.  420   Anm. 
l)esondei-s   empfohlen.     Wie  viele  Strophen  von  der  Art    von  4,18,3.11   weist  wohl 

«ler   Vcda  auf? 
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:s  Diese  fliessen  plätschernd,  durch  einander  kreischend  wie  Jungfrauen. 
Frage  sie,  was  sie  da  sagen,  welchen  hemmenden  Felsen  die  Wasser 
durchbrechen.«     rtävarir  iva  ist  ein  abgekürzter  Vergleich ;  keiner 
der  Übersetzer   hat    auf   iva    Rücksicht    genommen,     rtävarih    ist 
^j^>-  V        dasselbe  ^\^  yiivatir  rtojitäh  4, 19, 7  und  rtävarir  yösanah  3,  56,  5  = 
^tft]^*      »ordentliche«  Frauen,  Jungfrauen.     Der  Vergleich  der  Wasser  mit 
J  Frauen  ist  ein  echt  indischer,  wie  man  aus  dem  Karmapradipa  i,  10,  5 

ed.  Schrader  mit  Commentar  ersehen  kann  (sarvä  nadyo  rajasvalah), 
3»  33»  5  erhalten  die  Flüsse  das  Beiwort  rtävarih ,  2,41,18  und 
6,61,9  der  Fluss  Sarasvati.  Substantivisch  ist  rtävari  —  »Jung- 
frau« und  entspricht  als  Beiwort  der  U§as  der  häufigen  Bezeichnung 
.  derselben  als  yuvati.  Den  Flüssen  hat  Vrtra  Gewalt  angethan 
und  wie  diese  nach  ihrer  Befreiung  rauschen,  so  kreischen  Jung- 
frauen durch  einander,  die  vergewaltigt  worden  sind.  Die  Wurzel 
kruQ  steht  bei  der  Beschreibung  der  Räk§asa-Ehe,  bei  der  das 
Mädchen  schreiend  und  weinend  aus  dem  Hause  mit  Gewalt  fort- 
gefülirt  wird  ^ Manu  3,  33  krocantivi  rudatiffi  grhät  prasahya  und 
andererseits  wird  sie  vom  Wasser  gebraucht  Raghuv.  16,  13  vanyair 
idäniffi  mahisais  tad  ambhah  (rngähatapr  krogati  dirghikänäm. 
Man  vergleiche  auch  TS.  3,  i,  11,7.8  (Ved.  Stud.  1,81  ff.):  (vfSptr\ 
krögäti  gdrdä  kanycva  tiinnä,  Strophe  7  spricht  die  Mutter  des 
Indra.  bhanant^drasya  ist  aufzulösen  in  bhanante  Indrasya,  da 
bhananta  dem  didhisanta  =  didhisante  parallel  ist.  Es  liegt  also 
einer  der  häufigen  unregelmässigen  Saipdhi  vor  (s.  Index  unter 
Samdhi).  nivid  bedeutet  hier  wie  6, 67,  10  nichts  anderes  als  später. 
Es  ist  eine  Formel,  in  der  die  Titel,  Eigenschaften,  Vorzüge  u.  s.  w. 
einer  Gottheit  aufgezählt  werden,  woran  sich  oft  eine  Einladung 
zum  Opfer  knüpft.  Das  kann  man  zugeben,  ohne  dass  man  des- 
wegen Haugs  Theorie  über  die  Nivids  sich  anzueignen  braucht. 
Man  kann  es  hier  mit  »Lobspruch«  übersetzen,  didhisante^  aber 
wird  aufgehellt  durch  didhisü,  dessen  Bedeutung  feststeht.  Es 
wird  bedeuten  »zu  gewinnen  suchen«,  »sich  um  jemanden  bemühen«, 
»sich  um  etwas  bewerben«,  avadyäm  didhisanta  äpah  heisst 
wörtlich:    »die  Wasser  suchen  die  Schande  für  sich  zu  gewinnen«. 


r 


*  Auf  dieses  Wort  sei  Oldenberg  wegen  Götl.  gel.  Anz.  1890  p.  408  auf- 
merksam gemacht.  2,35,5  steht  devHya  devXr  didhi}anty  dnnam,  8,96,6  Miiräfit 
didhilenM  giröhify;  i,  132,  5  steht  Jmira  okyatu  didhisanta  dhUdyo  dn>an  acchä  nd 
dkU&ya^:  7,  32,  18  stotaram  id  didhihyti. 
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»bewerben  sich  um  sie«.  Dass  avadyäm  hier  nichts  anderes  sein 
kann  als  in  Strophe  5,  Hegt  auf  der  Hand  und  der  Zusammenhang 
zeigt  deutlich,  dass  von  einem  Hohn  oder  einer  Verachtung  der 
Gewässer  (Roth  1.  c,  Bergaigne  3,  105)  gar  nicht  die  Rede 
sein  kann.  Die  Mutter  des  Indra  hielt,  wie  wir  sahen,  Jndra  für 
einen  Taugenichts;  jetzt  hört  sie  die  Gewässer  den  Indra  preisen 
und  stellt  an  sie  die  in  Strophe  6  ihr  von  Indra  selbst  an  die 
Hand  gegebene  Frage.  Die  Gewässer  bejahen  ihre  Frage ;  sie 
erzählen  ihr  rühmend,  was  Indra  gethan  hat  und  Strophe  7  klingt 
in  der  Freude  der  Mutter  aus,  die  jetzt  von  der  Tüchtigkeit  ihres 
Sohnes  überzeugt  ist.  Ich  übersetze  Strophe  7:  »Sagen  sie  ihm 
Lobsprüche?  Wollen  die  Gewässer  die  Schande  des  Indra  auf  sich 
nehmen?  Mein  Sohn  hat  diese  Flüsse  strömen  lassen,  nachdem 
er  mit  gewaltigem  Schlage  den  Vftra  getötet  hat!« 

Somit  erweisen  sich  die  Strophen  i — 7  als  ein  einheitliches, 
in  sich  zusammenhängendes  Lied  mit  passendem  Abschluss.  Mit 
Strophe  8  ist  das  dialogische  Lied  deutlich  zu  Ende;  es  beginnt 
ein  an  Indra  gerichtetes  Lied,  in  dem  mit  Ausnahme  von  Strophe  1 3 
nur  der  Dichter  redet :  süktagesena  fsir  Indratfi  stauti,  wie  Säyaija 
sagt.  Ich  glaube  nicht,  dass  die  Strophen  8 — 13  ursprünglich  ein 
neues  Lied  gebildet  haben,  das  von  Strophe  i  —  7  einst  ganz  ge- 
trennt war.  Vielmehr  geben  Strophe  8 — 13  teils  referierend  noch 
einmal  den  Inhalt  des  vorangehenden,  dialogisch  gehaltenen,  Liedes, 
teils  führen  sie  dies  weiter,  indem  sie  neue  Züge  aus  dem  Leben 
des  Indra  beibringen. 

Ein  schwieriges  Wort  in  Strophe  8.  9  ist  indmat.  Benfey 
sah  es  als  Pronomen  =  mäma  an  (Vollständige  Grammatik  p.  332 
Anm.  2),  eine  Erklärung,  der  sich  Ludwig  angeschlossen  hat,  der 
die  Form  »unendlich  interessant«  findet  (Rgveda  5,  466).  Dass  diese 
Auffassung  falsch  ist,  zeigt  Ludwigs  Übersetzung  zur  Genüge. 
Roth  übersetzt  es  mit  »bald  —  bald«,  Säyaija  erklärt  es  xmimä- 
dyaiiy  pramatta. 

Für  die  Feststellung  der  Bedeutung  sind  zwei  Umstände  von 
Wichtigkeit,  einmal,  dass  paräsa,  jagara ,  jaghana  betont  sind, 
dagegen  mamriyuJi  und  atisfhat  nicht,  sodann,  dass  wie  mämat  — 
mämat  in  Strophe  8,  so  mämat —  ädhä  in  Strophe  9  sich  entsprechen. 
Aus  der  Betonung  folgt,  dass  die  Sätze  in  einem  Abhängigkeits- 
verhältnis   stehen,    aus   dem  Wechsel   mit    ädfta ,    dass   es   diesem 
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in  der  Bedeutung  nicht  zu  fern  stehen  kann.  Ich  glaube,  dass 
viäniat  —  mämat  bedeutet:  »kaum  ...  als«,  »kaum  ...  da«  und  über- 
setze: »Kaum  verstiess  dich  die  junge  Mutter,  kaum  verschlang 
dich  Kuäavä,  da  erbarmten  sich  die  Gewässer  über  das  Kind,  da 
erhob  sich  Indra  plötzlich.  Kaum  hatte  Vyaipsa,  o  Maghavan, 
dich  durchbohrt  und  dir  die  Kinnbacken  abgeschlagen,  da  erlangtest 
du,  durchbohrt,  das  Übergewicht  und  zerschmettertest  mit  der 
Waffe  den  Kopf  des  Dämons.« 

Ich  habe  bereits  Ved.  Stud.  1,206  f.  hervorgehoben,  dass  die 
Vamadevalieder  auf  Indra  eine  Anzahl  Legenden  enthalten,  die 
uns  sonst  nirgends  im  ?.V.  begegnen.  Dazu  gehört  die  Legende 
von  KuSavä ,  in  der  ich  mit  Säyana  eine  Dämonin  sehe ,  die  den 
Indra  verschlingen  wollte,  als  ihn  die  Mutter  im  Stich  gelassen 
hatte.  Die  Worte  viäviac  canä  tva  yuvatih  paräsa  beziehen  sich 
auf  die  Legende  von  der  stiefmütterlichen  Behandlung  des  Indra, 
die  durch  paräyatttfi  matdram  in  Strophe  3  und  avadyävi  tva 
mänyamänä  gühakar  Indratft  viätä  in  Strophe  5  angedeutet  ist, 
wie  ich  oben  ausgeführt  habe.* 

Die  Strophe  8  lehrt  uns,  dass  sich  die  Gewässer  des  Indra 
erbarmten,  als  er  von  der  Mutter  verlassen  war.  Darauf  beziehen 
.sich  wohl  Stellen  wie  1,33,11  dvardhata  mddhya  ä  navyänam 
und  10,30,4  apö  yäbhir  Indro  vdvrdh^  viryäya.  Die  Befreiung 
der  Gewässer  war  danach  ein  Gegendienst  des  Indra.  Der  letzte 
Stollen  von  Strophe  8  mdmac  cid  Indrah  sdhasöd  atisfhat  besagt 
dasselbe  wie  der  letzte  Stollen  von  Strophe  5  dtliöd  asthat  und 
man  beachte,  dass  auch  hier  sich  mdmat  und  dtha  entsprechen, 
wie  in  Strophe  8.  9  mdmat  und  ddha. 

In  Strophe  10  conjiciert  Roth  drei  tdm  für  drilham.  Wer 
jedoch  die  Strophe  nicht  aus  ihrem  Zusammenhange  reissen  will, 
wird  eine  so  gewaltsame  und,  wie  ich  glaube,  im  RV.  ganz  un- 
erlaubte Änderung  zurückweisen.  Das  Belecken  der  Kälber  ist  ein 
Zeichen  der  Liebe  der  Kühe  zu  ihnen;  cfr.  3,33,3  vatsdm  tva 
mätdra  satftrihä^^;  3,41,  5  matdyali  . .  .  rihdnti  .  .  //idrat/t  tfatsdf/i 


'  Die  Stelle  zeigt  deutlich,  was  mit  paras  gemeint  ist  in  der  Angabe  der 
Yajus-Texte  tdsmät  striya^  jaiS^i  pdrasyanty  lii  pümä^isatii  haraiiii.  Eine  Tochter 
wird  bebeite  geschoben,  nicht  weiter  beachtet ;  einen  Sohn  nimmt  man  in  die  Höhe. 
Indra  wird  von  seiner  Mutter  nicht  wie  ein  .Sohn  liehandelt.  Cfr.  Böhtlingk, 
ZDMG.  44,  494  fr. 
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fiä  Diatiirah  und  besonders  9,  1 00,  i  vatsdm  nd  püma  äyuni  jdtäyi 
rihanti  mätärah,  7  tvänt  rihanti  mätdro  hdrim  .  .  .  vatsdtfi  jätdffi 
nd  dhendvah.  Wird  also  Indra  als  drtlho  vatsdh  bezeichnet,  so 
ist  das  in  voller  Übereinstimmung  mit  Strophe  3  und  5,  nach  denen 
die  Mutter  ihn  lieblos  beiseite  schiebt.  Der  Padapätha  fasst 
tanva  als  stehend  für  tanve,  was  gewiss  richtig  ist.  svaydtjt  tanve 
ist  soviel  als  tanve  sväyai  5,4,6.  10,8,4;  cardthäya  aber  gehört 
zu  sasüva.  Die  Mutter  stösst  ihr  Kind  lieblos  in  die  Welt  hinaus, 
aber  dieses  weiss  im  Gefühle  seiner  Kraft  sich  selbst  seinen  Weg 
zu  bahnen.  Ich  übersetze:  »Die  Färse  gebar  den  gewaltigen,  kräf- 
tigen, unbezwinglichen  Stier,  den  starken  Indra.  Ungeleckt  liess 
die  Mutter  das  Kalb  laufen,  das  sich  selbst  sein  Heil  suchte,  c  Der 
Sinn  der  Mutter  ändert  sich,  als  sie  sieht,  dass  Indra  stark  und 
gewaltig  ist,  als  aus  dem  vatsa  ein  mahisa  geworden  ist.  Unser 
Lied  lässt  vermuten,  dass  die  Mutter  sich  nach  Bundesgenossen 
für  ihren  Sohn  umsah,  als  er  daran  ging,  seine  in  Strophe  2  auS' 
gesprochene  Absicht  auszuführen.  Die  Deväs  verweigerten  ihr 
aber  jeden  Beistand,  weil  sie  sich  vor  Indra  fürchteten,  wie  klar 
gesagt  ist  5,  30,  5  parö  ydt  tvdift  paramd  äjdnisthäh  parävdti  . . . 
dtai;  cid  Indräd  abhayanta  deväh;  cfr.  4, 19,2,  Bergaigne  3,  y6K, 
und  Ved.  Stud.  1,211.  Indra  selbst  sucht  keine  Hilfe  (5,30,4  vifstd 
(fko  yudhdye  bhiiyasat;  cii)^  die  ihm  aber  Viäiju  anbietet.  Die  Worte 
sdkhe  Visno  vitardtft  vi  kramasva  kehren  8, 100, 12  wieder  und  da 
es  6,  20,  2  ausdrücklich  heisst,  dass  Indra  mit  Vi§ou  zusammen  den 
Vftra  tötete  (dhiifi  ydd  Vrtrdtft  hdn  Vilriund  sacändli;  cfr.  8,  loo,  12 
lidndva  Vrtrdin),  so  kann  Roths  Übersetzung  » ViSpu  mein  Freund 
geh  etwas  aus  dem  Wege«  unmöglich  richtig  sein.  Vielmehr  wird 
man  mit  Bergaigne  2,4i6f.  Rgveda  8,  52,  3  herbeiziehen  ydsmai 
Visnus  trtfti  pada  vicakram^  und  vikram  hier  in  keiner  andern 
Bedeutung  fassen  als  in  der  es  sonst  immer  in  Verbindung  mit 
Vi^nu  gebraucht  ist  (PW.  s.v.  und  trivikrama):  »schreiten«,  »durch- 
schreiten«, »ausschreiten«.  Es  handelt  sich  wohl  darum,  den  Vjtra 
zu  verfolgen  und  in  die  Enge  zu  treiben.  Das  thut  Viäiju,  indem 
er  Himmel,  Luftraum  und  Erde  durchschreitet;  den  tödlichen  Schlag 
führt  dann  Indra  allein.  Ich  übersetze:  »Und  die  Mutter  ging 
hinter  dem  Büffel  her:  ,Die  Deväs  dort  lassen  dich  im  Stich,  o 
Sohn.^     Da  sprach  Indra,    als  er  den  Vftra  töten  wollte:    ,Freund 

V^isnu,  mache  deine  weitesten  Schritte!'« 
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Roth  und  nach  ihm  Grassmann  halten  die  beiden  letzten 
Strophen  für  später  hinzugefugt.  Strophe  12  geht  nach  Roth  auf 
einen  der  von  Indra  erschlagenen  Dämonen,  Strophe  13  sei  der 
Klage  irgend  eines  R§i  entnommen,  der  durch  den  vom  Himmel 
gebrachten  Soma  Rettung  findet.  Oldenberg  hat  (ZDMG.  39,79 
Anm.  2)  die  Frage  aufgeworfen,  ob  die  Akhyäna-Theorie  uns  nicht 
eine  solche  Annahme  ersparen  sollte.  Ich  habe  bereits  bemerkt, 
dass  zwar  Strophe  i — 7  eine  Akhyäna-Hymne  (um  den  Ausdruck 
hier  beizubehalten)  bilden,  8 — 13  aber  durchaus  nicht.  Strophe  8 — 1 1 
haben  gar  nichts  von  dem  Charakter  der  dialogischen  Hymnen  an 
sich.  Strophe  13  ist  zwar  offenbar  die  Antwort  auf  Strophe  12; 
sind  aber  Strophe  8 —  r  i  von  dem  Dichter  selbst  gesprochen ,  so 
wird  es  auch  Strophe  12  sein,  ebenso  wie  te  und  tväm  in  dieser 
Strophe  auf  niemand  anders  gehen  werden  als  tvä  und  te  in 
Strophe  8.9.  11.  Gemeint  ist  also  Indra  und  der  Sprecher  von 
Strophe  13  wird  daher  ebenfalls  Indra  sein.  Ich  wüsste  auch  gar 
nicht,  auf  wen  sonst  die  Schlussworte  ädhä  ine  (yeno  inddkv  ä 
jabhara  passen  würden.  Die  Anukrama^i  legt,  wie  erwähnt, 
Strophe  1 3  dem  Vamadeva  in  den  Mund.  Darauf  beruht  wohl  die 
Angabe  bei  Manu  10,106,  dass  Vamadeva  keine  Sünde  beging, 
als  er,  von  Not  getrieben,  Hupdefleisch  essen  wollte.  Die  Scholia- 
sten  zu  Manu  geben  keine  weitere  Auskunft  und  mir  ist  aus  der 
Litteratur  nichts  bekannt,  was  hierher  gehörte. 

Für  gayü  in  Strophe  12  hat  Roth  die  Bedeutung  > liegend «^^, 
»ruhend«  aufgestellt;  genauer  ist  dem  Sinne  nach  »schlafend«.  An 
der  Grundbedeutung  »liegend«  kann  kein  Zweifel  sein.  Zweimal 
steht  es  in  deutlichem  Gegeasatze  zu  car:  3,55,6  i;ayüh  parästad 
ddha  nü  dvimätäbandhanä^  carati  vatsä  t'kah  und  in  unserer 
Strophe  4,  18,  12  {^ayu^i  käs  tväm  ajigfiäi/isac  cäratttavt.  An 
beiden  Stellen  ist  »liegen«  und  »wandeln«  so  viel  als  »schlafen« 
und  »wach  sein«.  3,55,6  übersetze  ich:  »Allein  wandelt  jetzt  das 
Kalb,  das  zwei  Mütter  hat,  ungefesselt,  nachdem  es  im  Westen 
(Säyaoa:  parastät  pagcimäyätfi  digy  astaveläyäm)  geschlafen  hat. 
So  sind  die  Ordnungen  des  Mitra  und  Varu^a.  Gross  ist  allein 
die  Macht  der  Götter.«  Und  4,  18, 12:  »Wer  suchte  dich  im  Schlaf 
und  im  Wachen  (Sayaija  jägratatfi  va)  zu  töten. « 

Die  dritte  Stelle,  in  der  ein  Adjectiv  (;ayü  erscheint,   1,31,2 
vibhur  v^vasmai  bhüvanäya  viMhiro  dviniätä  i'ay/tlj  katidhä  cid 
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ayäve,  erkläre  ich  nach  8,51,7  kadä  cand  starir  asi,  8,52,7  kadä 
cand  prd  yucchasi  und  übersetze:  »gewaltig,  für  die  ganze  Welt 
sorgend,  zwei  Mütter  habend,  zuweilen  für  die  Menschen  schlafend« 
d.h.  sie  vernachlässigend.  Solche  Herabsetzungen  des  Gottes  haben 
den  Zweck,  ihn  anzuregen,  mehr  als  bisher  zu  geben;  andere  der- 
artige Fälle  finden  sich  1,38,4.  7,32,18.  8,14,1.  19,25.26.  44,23. 
10,33,8;  cfr.  Max  Müller,  Translation  p.  70  f.  Ludwig,  ?.gveda 

3.  294. 

Bergaigne  hat  bereits  (3,58)  hervorgehoben,  dass  zur  Er- 
klärung  von  4,  18,  12  herbeizuziehen  ist  3,48,4:  Tvdsfärani  Indro 
janüsäbhibhüydmüsya  sömam  apibac  camüsu.  Dass  janitsä  nicht 
bedeutet,  wie  Bergaigne  annimmt,  »des  sa  naissance«,  sondern, 
wie  Säyaoa  es  hier  treffend  erklärt,  sämarthyena,  oder,  wie  er  an 
andern  Stellen  sagt,  svayaiii  (zu  3,1,9),  svabhavatah  (zu  3,46,4. 
7,20,3),  zeigen  alle  andern  Stellen  ganz  klar.  Die  Folgerungen, 
die  Bergaigne  daraus  zieht,  sind  daher  nicht  zutreffend ;  das  erste 
Somatrinken  Indras  und  der  Tod  des  Tva§tar  fallen  nicht  zusammen, 
wie  schon  4,18,13  zeigt,  wonach  Indra  beim  Tode  des  Tva§tar 
bereits  verheiratet  ist.  Der  Dichter  sagt,  Indra  habe  »selbstver- 
ständlich«, »natürlich«  den  Tva^tar  überwältigt,  da  er,  wie  der 
vorhergehende  Vers  derselben  Strophe  sagt,  ngrds  turäsäl  abhi- 
bhütyojäh  ist.  Wir  lernen  aus  der  Stelle,  dass  Tva§tar  seinem 
Sohne  Indra  den  Soma  nicht  freiwillig  abtritt,  von  ihm  deshalb 
überwältigt  und  des  Somas  beraubt  wird.  4, 1 8, 1 2  fügt  dem  hinzu, 
dass  Tva^t^r  dem  Indra  im  Schlaf  und  Wachen  nachstellt  und 
dass  Indra  ihn  tötet ,  indem  er  ihn  bei  den  Füssen  packt.  Ich 
übersetze:  »Wer  machte  deine  Mutter  zur  W^itwe?  Wer  suchte 
dich  im  Schlaf  (und)  Wachen  zu  töten  .^  Welcher  Deva  erbarmte 
sich  über  dich  (te  ddhi),  als  du  den  Vater  umbrachtest,  ihn  bei 
den  Füssen  packend.^«  Die  beiden  ersten  Stollen  sind  wohl  als 
uGTspov  TrpoTscov  aufzufassen  ( Ved.  Stud.  i  s.v.  Coordination); 
weil  Tva§tar  dem  Indra  nachstellte,  machte  er  Indras  Mutter  zur 
Witwe,  indem  er  Indra  zwang  sich  zu  wehren  und  diesem  erlag. 
Mir  scheint  diese  Auffassung  passender,  als  wenn  man  Indra  zum 
Subjekte  des  ersten  Stollens  macht. 

Durch  den  Mord  seines  Vaters   kam  Indra  »auf  den  Hund« ; 

he  went  to  the  dogs  .    Die  Deväs  waren  Indra,  wie  oben  en^'ähnt, 

anfang.s   feindlich   gesinnt.     Keiner   von    ihnen   erbarmte    sich   also 
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über  ihn,  sondern  sie  stellten  ihm  offenbar  alle  nach.  Ich  habe 
schon  bemerkt,  dass  die  Erwähnung  von  Indras  Frau  zeigt,  dass 
der  Mord  des  Vaters  nicht  unmittelbar  hinter  Indras  Geburt  fallen 
kann.  Indras  Frau  wird  auch  sonst  im  RV.  erwähnt,  i,  82,  5 
wird  Indra  aufgefordert,  mit  seinen  Falben  zu  seiner  lieben  Frau 
zu  (ahren  und  sie  zum  Somatrinken  zu  holen,  was  nach  Strophe  6 
geschehen  ist.  Aus  dieser  Stelle  erklären  sich  die  von  den  Über- 
setzern ganz  missverstandenen  Strophen  3,53,4.6.  In  3,53,4  ist 
sM  nicht,  wie  der  Padapätha  annimmt,  =  sä  id,  sondern  =  sä  id 
(Index  unter  Samdhi).  Es  ist  zu  übersetzen:  *  Deine  Frau  ist  zu 
Hause,  o  Maghavan ;  hier  ist  der  Opferort ;  hierher  sollen  dich  die 
angeschirrten  Falben  fahren.  So  oft  wir  Soma  opfern  wollen,  soll 
Agni  als  Bote  dich  hierher  führen.*  Und  6:  >Du  trankst  den 
Soma ,  gehe  nach  Hause ,  Indra ;  eine  schöne  Frau  (und)  Bequem- 
lichkeit hast  du  in  deinem  Hause,  wo  der  Schuppen  für  deinen 
grossen  Wagen  ist  und  das  Ausspannen  des  Hengstes  (cfr.  1 ,  34, 9. 
3»  53i  5)»  ^^>  ^^"^  ^s  eine  dakSinä  giebt.*  Indra  spannt  erst  aus, 
wenn  er  sich  am  Soma  satt  getrunken  hat,  woftir  er  dem  Spender 
Wolilthaten  erweist.  Strophe  4  fordert  wie  1,82,5  Indra  auf,  seine 
Frau  zu  holen,  was  er  hier  nach  Strophe  6  im  Gegensatz  zu  1,82,6 
nicht  thut.  Als  Indräoi  wird  Indras  Frau  mehrmals  erwähnt  (Grass- 
mann s.  V.).  Das  ist  nicht  ihr  Eigenname,  wie  man  annimmt, 
sondern  es  bedeutet  »Frau  Indra«;  indrapatni  in  10,86,9.10  ist 
genau  dasselbe  wie  mdrant  \n  10,86,11.12.  Ich  zweifle  ebenso 
wenig  wie  Geldner  (oben  p.  i  Anm.),  dass  der  Name  von  Indras 
Frau  schon  in  vedischer  Zeit  (Jaci  war.  Ich  übersetze  Strophe  1 3 : 
»Aus  Not  kochte  ich  die  Eingeweide  des  Hundes;  nicht  fand  ich 
unter  den  Deväs  einen,  der  sich  meiner  erbarmte.  Ich  sah  meine 
Frau  erniedrigt.     Da  brachte  mir  der  Adler  den  Soma.« 

Das  ganze  Lied  ist  also  zu  übersetzen: 

Ok^  .hn/L*^  I.  Das  ist  der  von  alters  her  bestehende  Weg,  auf 
dem  alle  Götter  geboren  wurden.  Auf  ihm  soll  er,  aus- 
getragen, geboren  werden;  nicht  soll  er  die  Mutter  ins 
Jenseits  befördern. 

2.  Ich   will   nicht  auf  diesem  (Wege)  hinausgehen, 

y^if    er  ist  beschwerliche     Querdurch  will  ich  aus  der  Seite 

hinausgehen.  Vieles,  was  noch  nicht  gethan  ist,  bleibt 
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mir  zu  thun;   ich  will  mit  dem  einen  kämpfen,  mit  dem 
andern  mich  befreunden. 

3.  Seiner  fortgehenden  Mütter  blickte  er  nach: 
>Nein,  ich  will  ihr  nicht  nachgehen;  ich  will  ihr  doch 
nachgehen.«  Im  Hause  des  Tvaätar  trank  Indra  den 
Soma,  der  hunderte  beglückt,  (er  trank)  von  dem  in 
die  Schalen  gepressten. 

4.  Was  wird  der  Besonderes  können,  den  ich  tausend 
Monate  und  viele  Herbste  getragen  habe?  —  Es  giebt 
doch  keinen,  der  ihm  gleich  ist  unter  den  Gehörnen 
und  denen,  die  geboren  werden  sollen. 

5.  Indem  sie  ihn  für  einen  Schandfleck  hielt,  ver- 
steckte den  Indra  die  Mutter,  ihn,  der  voll  Kraft  war. 
Da  erhob  er  sich,  selbst  das  Gewand  anlegend;  Himmel 
und  Erde  füllte  er  an,  als  er  geboren  wurde. 

6.  Diese  fliessen  plätschernd,  laut  durch  einander 
rauschend,  wie  Jungfrauen  (kreischen ).  Frage  sie,  was 
sie  da  sagen,  welchen  hemmenden  Felsen  die  Wasser 
durchbrechen. 

7.  Sagen  sie  ihm  Lobsprüche.^  Wollen  die  Gewässer 
die  Schmach  des  Indra  auf  sich  nehmen.^  Mein  Sohn 
hat  diese  Flüsse  strömen  lassen,  nachdem  er  mit  ge- 
waltigem Schlage  den  Vftra  getötet  hat. 

8.  Kaum  verstiess  dich  die  junge  Mutter,  kaum 
verschlang  dich  Ku§ava,  da  erbarmten  sich  die  Ge- 
wässer  über   das  Kind,   da   erhob  sich  Indra  plötzlich. 

9.  Kaum  hatte  Vyanisa,  o  Maghavan,  dich  durch- 
bohrt und  dir  die  Kinnbacken  abgeschlagen,  da  er- 
langtest  du,  durchbohrt,  das  Übergewicht  und  zer- 
schmettertest mit  der  Waffe  den  Kopf  des  Dämons. 

10.  Die  Färse  gebar  den  gewaltigen,  kräftigen, 
unbezwinglichen  Stier,  den  starken,  Indra.  Ungeleckt 
Hess  die  Mutter  das  Kalb  laufen,  das  sich  selbst  sein 
Heil  suchte. 

11.  Und    die    Mutter    ging    hinter   dem    Büffel    her: 
Die   Deväs   dort   lassen   dich   im   Stich,    o   Sohn.«      Da 

sprach   Indra,   als  er   den  Vftra  töten  wollte:    »Freund 
Visnu,  mache  deine  weitesten  Schritt e.< 
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12.  Wer  machte  deine  Mutter  zur  Witwe?  Wer 
suchte  dich  im  Schlaf  (und)  Wachen  zu  töten?  Welcher 
Deva  erbarmte  sich  über  dich,  als  du  den  Vater  um- 
brachtest, ihn  bei  den  Füssen  packend? 

13.  Aus  Not  kochte  ich  die  Eingeweide  des  Hundes; 
nicht  fand  ich  unter  den  Deväs  einen,  der  sich  meiner 
erbarmte.  Ich  sah  meine  Frau  erniedrigt.  Da  brachte 
mir  der  Adler  den  Soma. 

§4- 
Wurzel   b has. 

Nach  dem  Dhatupätha  25,  18  bhasa  bhartsanadiptyoh  be- 
deutet die  Wurzel  bhas  »drohen^  und  ^leuchten«.  Roth  giebt  ihr 
die  Bedeutungen  »kauen«,  *  zerkauen«,  »zermalmen«,  ^verzehren« 
und  ihm  sind  alle  gefolgt.  Roths  Annahme  stützt  sich  auf  Naigh. 
2, 8,  wo  babhasti,  bapsati,  bhasathah  und  babdhäm  unter  den  atti- 
karmättatt  erscheinen.  Säya^a  erklärt  teils  nach  dem  Naighantu- 
kam,  teils  nach  dem  Dhatupätha. 

Die  Grundbedeutung  des  Wortes  ergiebt  sich  aus  5,  19,  5 
krilan  no  ragma  a  bhuvah  säyi  bhäsmana  väyünä  vh) idanah, 
Dass  bhäsman  hier  nicht  »verzehrend«  heissen  kann,  wie  Roth 
und  Grassmann  annehmen,  zeigt  der  Zusammenhang  klar.  Man 
kann  nicht  einen  spielenden  Strahl  zu  Hilfe  rufen  mit  einem  ver- 
zehrenden Winde.  Säyai;ia  ^x\fX'kx\,  svakäryeiia  bhasitena  vayunä\ 
prerakefia  mariitä  und  danach  übersetzt  wohl  Ludwig  »mit  fachen- 
dem Wind«,  was  nicht  deutsch  und  mir  unklar  ist.  Ludwig  meint 
wohl  »anfachend«  oder  pfauchend«,  bhäsmana  väyünä  bedeutet 
»mit  dem  blasenden  Winde«  und  »blasen«  ist  die  Grundbedeutung 
von  Wurzel  bhas ,  die  sich  deutlich  zeigt  in  bhästrä  »Blasebalg« 
und  bhasäd  »Hintern«.^  Das  beweist  6,  3,4  tigmdtn  cid  ^ma  niähi 
värpo  asya  bhdsad  äivo  nä  yaviasänd  äsä.  Ludwig  übersetzt : 
»er  biss  [in  den  Zügel  |  wie  ein  im  Maule  gezäumtes  Ross«, 
Grassmann:  »gleich  wie  ein  Ross,  das  vorn  man  zügelt,  kaut 
er«.  .  Indes  Pferde,  die  man  zügelt,  schnauben  vor  allem,  und  das 
besagt  bhdsat.    Ich  übersetze:   »Schnell  ist  sein  Gang,  gross  seine 

'  Weber  freilich  ist  geneigt,  bhasdd  von  '\fhhas  abzuleiten  ~  «der  Hlanke«, 
»der  SpiegeU  (Ind.  Slud.  1 3,  207). 
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Gestalt;  er  schnaubt  wie  ein  Ross,  das  im  Maule  gezügelt  wird.« 
Von  den  Pacrallelstellen  sei  nur  erwähnt  i,  140,5  ...  vidhi  värpali 
kärikratah  .  .  .  ydt  .  .  .  abhigvasän  stanäyann  ^ti  iiänadat ,  wo 
abhigi^asän  unserem  bhäsat  entspricht  und  der  Vergleich  mit  einem 
Rosse  zu  Grunde  liegt;  vgl.  1,^0^16  pdpruthadbhir  nänadadbhik 
cägvasadbhih  und  sonst  Bergaigne   1,143. 

Mit   der  Naturgeschichte    im  Widerspruch   stehen  die  Erklä- 
rungen, welche  Grassmann  und  Ludwig  von  7,55,2  geben: 


yäd  arjuna  särameya  datdh  pUahga  yäcchase 
Viva  bhräjanta  rstäya  üpa  srdkveSn  bäpsatah  |j 

Grassmann  übersetzt  die  letzten  Worte  mit:  »in  dem  Gebiss  des 
schnappenden«,  Ludwig  mit:  »in  den  Mundwinkeln  des  beissenden«, 
ein  doppeltes  Wunder,  da  sonst  Zähne  in  den  Mundwinkeln  nicht 
zu  wachsen  pflegen.  Wenn  ein  Hund  die  Zähne  fletscht,  so  kann 
er  weder  schnappen  noch  beissen,  sondern  er  knurrt.  Dass  aber 
hier  von  einem  gewöhnlichen  Hunde  die  Rede  ist  und  keine  Mytho- 
logie mitspielt,  daran  kann  heut  kein  Zweifel  mehr  sein.  Shad- 
gurugiSya  teilt  in  seinem  Commentar  zu  Kätyäyanas  Sarvänukramaij! 
p.  133,  den  Säyana  zu  7,  55  citiert,  die  Erzählung  mit,  Vasi§tha 
habe  die  Strophen  2 — 8  gedichtet  und  recitiert,  als  er  nach  drei- 
tägigem Hungern  und  Dursten  in  der  vierten  Nacht  in  das  Haus 
des  Varuna  ging  um  zu  stehlen  und  die  Wächter,  Hunde  u.  s.  w. 
einschläfern  wollte,  um  in  das  Vorratshaus  zu  gelangen.  Aufrecht 
hat  (Ind.  Stud.  4,  337  fl".)  dies  Lied  mit  AV.  4,5  zusammengestellt, 
gegen  Shadgurugi^yas  Erzählung  aber,  die  »VasiStha,  den  Lied 
und  Sage  und  Kunstepos  mit  aller  Glorie  eines  gotterfuUten  Hohe- 
priesters  zu  umgeben  lieben,  zu  einem  Hallunken  herabwürdigen 
konnte«  (p.  341)  Protest  eingelegt.  So  gerechtfertigt  Aufrechts 
Bedenken  im  Jahre  1858  war,  so  wenig  schwerwiegend  ist  es  heut. 
Die  Brahmanen  der  vedischen  Zeit  waren  um  kein  Haar  besser 
als  die  der  klassischen.  Aus  der  Mfcchakatikä  46,  10  ff.  wissen 
wir,  dass  Brahmanen  nicht  nur  selbst  stahlen,  sondern  auch  Lehr- 
bücher der  Diebskunst  verfassten.  Zu  ihnen  wird  auch  Kar^tsuta 
(Dagakumäracarita  48,7  ed.  Bombay  1883)  gehört  haben.  Ein 
dvijacaiirah  wird  auch  Bhojaprabandha  54,  14  ff.  (ed.  Calc^i883) 
handelnd  eingeführt.  Es  ist  also  durchaus  unbedenklich  anzmvRHh,  ^'^^^ 
dass  es  bereits  in   vedischer  Zeit  Erzählungen   gab,    in   denen  der 
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alte  Vasi.4tha  als  Dieb  auftrat.  Dagegen  scheint  zu  sprechen 
Strophe  3:  stenätfi  raya  säravieya  täskaraiß  va  pmmhsara ^^  da 
der  Dichter  die  handelnde  Person  hier  sich  dagegen  verwahren 
lässt,  ein  Dieb  zu  sein.  Man  muss  aber  bedenken,  dass  Vasi^tha 
nach  7,  33,  IG  ff.  (sieh  darüber  Geldner  unten  in  §  10)  ein  Sohn 
des  Varuoa  von  der  Urvagi  ist,  also  das  Eigentum  seines  Vaters 
zugleich  als  das  seinige  betrachtet.  In  Strophe  5  ist  denn  auch 
von  Vater,  Mutter  und  den  Verwandten  die  Rede.  Die  Tradition 
scheint  einstimmig  zu  sein.  Die  Erzählung  der  Bfhaddevatä,  die 
Säyana  mitteilt,  wird  dasselbe  besagen,  da  in  den  Worten  svapnam 
acaran  offenbar  svapnam  verderbt  ist,  wohl  aus  stainyamr  Dass 
Vasi§tha  schlafend  das  Haus  betreten  habe,  ist  unsinnig.  ICbenso 
deutet  auf  diese  Erzählung  das  IJ-gvidhänam  2,26,5  ff-  hin  mit  der 
Vorschrift  2, 27, 3,  dass  man  vor  Anwendung  des  Liedes  drei 
Nächte  fasten  solle.  Drei  Nächte  hatte  nach  der  Erzählung  bei 
Sha(}gurugi§ya  VasiStha  gehungert  (triräträlabdhabhojanah).  Im 
Rgveda  selbst  lassen  sich  nur  schwache  und  unsichere  Spuren  des 
alten  Itihäsa  nachweisen.  Es  gehört  hierher  möglicherweise  7,  88,  5 : 
»Wo  war  denn  diese  unsere  Freundschaft,  dass  wir  uns  Schutz  ge- 
währten? Früher  schon  ging  ich  in  dein  grosses  Gebäude,  o  mäch- 
tiger Varuoa,  in  das  Haus  mit  tausend  Thüren.«  Die  Freundschaft 
zwischen  Varuna  und  Vasi§tha  war  zu  dem  Zwecke  geschlossen 
worden,  sich  gegenseitig  Schutz  zu  gewähren,  pura  cit  wird  zu 
jagavtä  gehören,  wenn  man  es  nicht  zu  kvä  babküvuh  ziehen  will, 
was  auch  möglich  ist.  Die  beiden  Verse  sind  ein  neues  Beispiel 
Rir  die  eigentümliche  Coordination  der  Sätze,  die  im  ersten  Bande 
(s.  Index  s.  v.  Coordination)  besprochen  worden  ist.  Der  Sinn  ist: 
»Wo  war  unsere  F^reundschaft,  als  ich  früher  in  dein  Haus  ging.^f 
Das  kann  auf  unsere  Legende  bezogen  werden  und  würde  schliessen 
lassen,  dass  dem  Vasi^tha  der  Einbruch  schlecht  bekommen  ist. 
Ausserdem  könnten  noch  7,  86,  3 — 6  hierher  gehören,  obwohl  auch 
dies  durchaus  nicht  sicher  ist.  Gegen  die  Angabc  der  Tradition 
spricht  das  Fehlen  weiterer  Spuren  im  HV.  nicht,  da  ja  auch  sonst 
die  Itihäsäs  auf  das  Lied  selbst   beschränkt   zu   sein   pflegen,    das 


*  Was  punafysara  bedeutet ,  darüber  kann  niemand  im  Zweifel  sein ,   der  ein- 
mal '^tip'   kläfTenden  Hund    beobachtet    hat.     Er  springt  beständig  vor  und  zurück. 
^•^^■*ts  ist  femer  zu  lesen  säntvayilvä  und,  wie  schon  Max  Müller  (B-V.  IV,  p.  12) 
vermutet  hat,  prasvapayam  itsa. 
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sie  enthält.  iJass  das  Lied  später  als  Mittel  zum  Einschläfern 
überhaupt  gebraucht  wurde,  will  gleichfalls  nichts  besagen,  ebenso 
wenig,  dass  AV.  4,  5,  das  einige  Strophen  mit  unserem  Liede  ge- 
meinsam hat,  nach  Därila  zum  Kaugikasutra  36,  i  dazu  bestimmt 
ist,  einem  die  Hindemisse  beim  Liebesgenuss  zu  beseitigen  (m^i- 
i/mnacaraf^avighnanäcakartrtvät)  d.  h.  sicherlich  einem,  der  zum 
heimlichen  Liebesgenuss  (caurisurata ,  cauryarata,  cauryasurata) 
geht.  Ich  glaube  auch  nicht,  dass  das  Lied  des  RV.,  wie  Auf- 
recht annahm  (1.  c.  p.  341),  »aus  Bruchstücken  von  drei  verschie- 
denen Liedern  besteht,  die  durch  das  Versmass  abgegrenzt,  und 
von  den  Diaskeuasten  des  ^Igveda  nach  Belieben  zusammengewürfelt 
sind«.  Ihm  stimmt  bei  Grassmann,  Übersetzung  1,343.  Das 
Lied  ist  ein  durchaus  einheitliches.  Die  erste  Strophe  ist  ein 
Gebet  an  Västo^pati,  den  Genius  des  Hauses,  seinerseits  keine 
Schwierigkeiten  in  den  Weg  zu  legen.  Einschläfern  konnte  man 
den  VästoSpati  natürlich  nicht  und  so  ist  es  begreiflich,  dass  man 
die  erste  Strophe  wegliess,  wenn  man  das  Lied  als  Einschläferungs- 
mittel  benutzte.  (Jaunaka  jedoch  schrieb  vor,  das  ganze  süktam 
zu  recitieren  (I^gvidhäna  2,  27,  2 ;  lies :  atnivahavi^avatini).  Im 
Munde  des  Vasi§tha  war  die  Strophe  ganz  angebracht.  Anders, 
weil  nach  dem  Schema  urteilend,  Oldenberg,  Rgveda  1,200, 
Anmerkung  4.  Die  Strophen  2 — 4  sind  an  den  Hund  allein  ge- 
richtet, der  im  Augenblick  der  gefährlichste  Feind  war  und  direkt 
angeredet  wird.  Ihr  besonderes  Versmass  erklärt  sich  daraus  leicht. 
Weshalb  am  Schlüsse  des  Liedes  die  Frauen  noch  besonders  her- 
vorgehoben werden,  ergiebt  sich  aus  den  Beiwörtern  prosthccayähy 
va/iye^ayäh,  talpa^Hvarih  'm\^rhm6\xng  m\t  pünyagandhäh.  Auf- 
recht übersetzt  »Jungfrauen,  reinen  Odems  voll«,  Grass  mann 
»die  Jungfrau'n  reinen  Duftes  voll«,  Ludwig  >die  Frauen  von 
reinem  Gerüche«.  pu?iyagandhä  heisst  im  AV.  8,  10,27  die  Viraj. 
Nun  heisst  es  allerdings  Mark.  Purana  35,  12  put^yatfi  yosinmukham 
und  Manu  5,  130  nityam  äsyam  pici  strif^äm;  aber  Hopkins  hat 
ganz  richtig  hervorgehoben,  dass  man  solche  und  ähnliche  Aus- 
sprüche ja  nicht  ideal  fassen  darf  (Social  and  Military  Position 
p.  331).  Die  indische  Auffas.sung  zeigt  das  Citat  bei  Mallinatha 
zum  Qigupälavadha  2, 16  r^7^/^^/^  ntukhatfi  strhjäm  guddham  äkhe- 
take  cunani,  wozu  der  Zusammenhang  bei  Manu  1.  c.  ganz  stimmt. 
Es    ist  Ansicht    der    Inder,    dass    die  Frauen   beim  Beilager   einen 
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VVohlgeruch  verbreiten.  Man  vergleiche  Meghadüta  25  (ed.  Stenzler) 
panyastrtratiparimalodgaribhih  gilävegmabhih;  Caunsuratapaftca- 
^ika  53  (ed.  Solf)  nidhuvane  madhudivyagandhäni]  Ind.  Spr.  ^  3413 
pratidigam  aparastrisavigagatfisi  visarpan  navaparimalagändha/i. 
Darauf  bezieht  sich  pü^yagandhäh  auch  an  unserer  Stelle  und  es 
sind  die  Frauen  gemeint,  die  in  Erwartung  des  Liebhabers  noch 
wach  liegen.     Sie  mussten  vor  allem  eingeschläfert  werden. 

Es  ist  also  in  7,  55,  2  auf  alle  Fälle  von  einem  wirklichen 
Hunde  die  Rede  und  zwar,  wie  ich  mit  Aufrecht  annehme,  von 
einem  Hunde.  Ich  fasse  daher  wie  Aufrecht  arjuna  —  picaiiga 
als  »weiss  mit  braunen  Flecken«  und  übersetze:  »Wenn  du,  braun- 
gefleckter Hund ,  die  Zähne  fletschest ,  dann  glänzen  sie  im  Maule 
des  knurrenden  wie  Speere.«  Man  beachte,  dass  iva  dem  Sinne 
nach  hinter  rstdyali  gehört. 

Die  Verbindung  üpa  sräkvehi  bäpsatah  kehrt  wieder  JIV. 
8,72,15  :^  SV.  4,  P.  552: 

itpa  sräkvesu  bäpsatali  krtfvattf  dharünat^  divi  \. 
Indre  Agnä  nämah  Sväk  \ 

Die  Strophe  ist  ein  sehr  lehrreiches  Beispiel  dafür,  dass  genau 
dieselben  Worte  nicht  an  allen  Stellen  gleich  verstanden  werden 
dürfen,  wofür  ich  schon  Gott.  gel.  Anz.  1890  p.  542  f.  einige  Belege 
beigebracht  habe.  Säya^ia  nimmt  bäpsatali  auch  hier  als  Genet. 
sing,  und  bezieht  es  auf  Agni.  Der  Zusammenhang  zeigt  aber, 
dass  mit  dharünatfi  der  Soma  gemeint  ist,  der  9,72,7.  86,8  dharüno 
mahö  diväh,  9,  2,  5  vistambhö  dharüno  diväh,  9,  74,  2  divö  ydh 
skambhö  dharüt^ah,  mehrfach  dharnasi  und  dharta  diväh  (Gras  s- 
mann  s.  v.  s.  v.)  genannt  wird,  dharüfta  bedeutet  ohne  Zweifel 
in  diesem  Zusammenhange  >  tragend«,  »stützend«,  >  haltend«; 
skambhö  dharüi^ah  und  vistambhö  dharünah  ist  =  »Tragepfeiler«. 
Dasselbe  wird  dharüt^a  als  Substantivum  bedeuten,  kriivatt^  dha- 
rünatfi  divi  also  zu  übersetzen  sein:  >sie  machen  ihn  zum  Trage- 
pfeiler am  Himmel«.^  Der  Accent  zeigt,  dass  krnvatef  a.m  Anfange 
des  Satzes  steht,  die  Worte  üpa  sräkvesu  bäpsatah  also  einen 
Satz  flir  sich  bilden.    Vergleicht  man  g^J^^^  ädrayas  tvä  bapsati, 


*  kj^\tvatc  ist  3.  Pliir.  Praes.  Medii  mit  dem  Accent  nach  Whitney  §  699.  Die 
über  dharit\ta  Vetl.  Stud.  1,40  vorgetragene  Ansicht  nehme  ich  hiermit  zurück.  Es 
liegt  näher,   überall  iiharü\ta  in  dem  oben  vorliegenden  .Sinne  zu  fassen. 
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10,94,3.13.  TBr.  1,4,6,  I,  Stellen,  die  unten  gleich  besprochen 
werden,  so  ist  es  klar,  dass  hier  mit  bäpsatah  die  Presssteine  ge- 
meint sind,  das  Wort  also  Nominat.  plur.  ist.  Die  Bedeutung  ist 
»unter  Schnaufen  zermalmen«,  wie  unten  ausgeführt  wird.  Es  ist 
also  zu  übersetzen:  »Wenn  sie  ihn  im  Maule  zermalmen,  machen 
sie  ihn  zum  Tragepfeiler  am  Himmel. <  »Tragepfeiler  am  Himmel« 
besagt  vom  Soma  dasselbe  als  Stellen  wie  9,  loi,  15  vi  yds  tastäm- 
bha  rödast  oder  6, 47, 5  ayätft  mahan  mahatä  skdvibhanenöd  dyäm 
astabhnat  (Bergaigne  1,212  f.)  d.  h.  er  wird  für  den  Schöpfer 
und  Erhalter  des  Himmels  erklärt,  wie  viele  Götter.  Diese  Fähig- 
keit aber  hat  erst  der  ausgepresste  Soma,  und  dies  besagt  unser 
Vers,  dessen  Sinn  gemäss  dem  Gesetze  der  Coordination  ist:  sie 
machen  ihn  zum  Tragepfeiler  am  Himmel,  nachdem  sie  ihn  zer- 
malmt haben. 

Im  zweiten  Verse  der  Strophe  aber  fasse  ich  svali  als  am 
Ende  des  Stollens  stehende  F'orm  für  den  Loc,  also  als  parallel  zu 
Indre  Agjiä,  Danach  übersetze  ich  8,72, 15:  »Wenn  ihn  (die  Press- 
steine) im  Maule  zermalmt  haben,  machen  sie  ihn  zum  Tragepfeiler 
am  Himmel.     Verehrung  sei  Indra,  Agni,  Svar.« 

Von  der  Grundbedeutung  »blasen«  aus,  die  je  nach  dem 
Zusammenhange  mit  »schnauben«,  »knurren«,  »prasseln«  wieder- 
zugeben ist,  erklärt  sich  6,  14,  i   =  MS.  4,  10,  2  (145,  14): 

Agnä  yd  märtyo  düvo  dhiya^fi  jujösa  dhitibhih  \ 
bhäsan  nü  sä  prä  pürvyd  isaifi  vuritavase  |! 

Roth  s.  V.  bhas  übersetzt  den  zweiten  Vers:  »der  hat  vor  andern 
zu  beissen  (d.  h.  zu  essen)  und  Labung  findet  er  zur  Genüge*. 
Ludwig  bemerkt  (4,  357)  mit  Recht,  dass  die  Wurzel  bhas  gern 
von  Agni  gebraucht  werde,  dagegen  gar  nicht  vom  Essen  des 
Menschen,  wodurch  allein  schon  R  o  t  h  s  Übersetzung  hinfällig  wird. 
Ludwigs  eigene  Auffassung  lese  man  bei  ihm  nach.  Es  liegt 
nahe,  hier  mit  Säyaria  an  die  zweite  vom  Dhatupä^ha  angegebene 
Bedeutung  zu  denken  und  prd  bhdsat  zu  erklären  mit  prabhäseta  \ 
prakrstaprakagavan  bhavet.  Aber  die  zweite  Stelle,  an  der  prabhas 
erscheint,  4,  5,4/r^?  täh  Agnir  babhasat  tigmdjambhas  tdpisthena 
cocisä  ydh  surädhäh  weist  uns  einen  andern  Weg.  Heisst  bhas 
♦  blasen«,  so  bedeutet /r^M^^f  vor  sich  her  blasen«,  »fortblasen« 
und  unserer  Stelle  vergleicht  sich  AV.  18,2,28  Agnis   iän   asmät 
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prd  dhamati  yajnät.  Es  ist  also  prd  täfl  Agnir  bahhasat  genau 
=  Agnis  tän  prd  dhamati.  Den  Sinn  trifft  Sayana,  wenn  er 
prd  babhasat  mit  dahatv  ity  artkah  QvkVkrX..  Ich  übersetze :  »Agni, 
der  scharfes  Gebiss  hat,  vertilge  sie  mit  heissester  Glut,  er  der 
freigebige.«  In  6,  14,  i  ist  kein  Objekt  zu  prabhas  gesetzt,  was 
durch  pürvydh  aufgewogen  wird,  bhdsan  nü  sd  prd  pürvydh, 
wörtlich  »der  bläst  als  der  erste  vor  sich  her«,  ist  dem  Sinne  nach 
so  viel  als  »der  überwindet  alle  andern«,  »der  thut  es  allen  andern 
zuvor«,  etwa  »der  bläst  die  erste  Flöte«,  wie  wir  sagen,  oder,  wie 
es  im  Veda  heisst  dgram  eti,  prasti  anyän,  dty  ety  anyän  u.  dgl. 
Ich  übersetze:  »Der  Mensch,  der  mit  Sorgfalt  Agni  seinen  Dienst 
und  seine  Gedanken  weiht,  der  thut  es  allen  zuvor;  er  wird  Kraft 
zu  erlangen  suchen,  (die  ihm)  zur  Hilfe  (gereicht).«  Der  Optativ 
vurita  steht  wohl  zum  Ausdruck  der  gemilderten  Behauptung,  ent- 
sprechend dem  Optativ  mit  av  des  Griechischen.  Wie  hier  bhdsat 
und  vurita  neben  einander  stehen,  so  5,50,1  isudkyati  und  vriiita, 
das  dort  in  gleichem  Sinne  gebraucht  ist  wie  hier  vurita.  Es 
entsprechen  sich  deutlich  isaifi  vuritävase  6,  14,  i  und  dyumndiji 
vrtiita  pusydse  5,  50,  i. 

prabhas  Vövint^^  vi\q  ädhmdtay  unser  »aufgeblasen«,  >blown 
up«,  »gonfl<5«,  7:e9u<7T,(/ivo?,  »inflatus«  in  ungünstigem  Sinne  gebraucht 
werden.  Dass  es  aber  nicht  notwendig  ist,  beweist  die  Wurzel 
crdh.  Aus  der  Grundbedeutung  »blasen«  entwickelt  sich  nämlich 
fiir  Wurzel  bhas,  wie  bhasdd  »Hintern«  zeigt,  die  Bedeutung  *farzen  . 
Sie  ist  also  ein  Synonymum  zu  Wurzel  cfdh.  Mit  dem  Genetiv 
verbunden  entspricht  nun  ^rdh  »farzen«  unserem  Slang  > jemanden 
anfarzen«,  oppedere  alicui,  ^caTa-spSs^jOai  xtvo;,  wie  ich  bereits  Ved. 
Stud.  1,220  Anm.  i  angedeutet  habe.  Dies  liegt  vor  7,21,5  sd 
cardltad  aryö  visunasya  jantöh  »er,  der  Arier,  möge  die  Leute 
aller  Art  anlassen«  d.  h.  gegen  sie  hart  verfahren,  sie  demütigen 
u.  dgl.     Genau  so  ist  bhas  gebraucht  6,59,4: 


yd  Indrägni  sutt^su  vaffi  stdvat  ttfsv  rtävrdhä 
josaväkdffi  vddatah  pajrahosit^a  nd  deva  bhasdthai;  cana 

Von  bhasdthah  hängt  der  Genetiv  vddatah  ab,  der  sich  bezieht 
auf  ydh  stdvat.  Er  erklärt  sich,  wie  bei  cT^^fh  nach  Panini  2,  3,  56 
(Speijer,  Syntax  §  121  c;  vgl.  Delbrück,  Syntax  p.  5.  161) 
und  die  Strophe  ist  zu  übersetzen:   »Wer  euch,  o  Indra  und  Agni, 
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bei  diesen  Opfertranken  preist,  ihr  Förderer  des  rta,  den  blast  ihr, 
da  er  (euch)  genehmes  spricht,  ihr  laut  angerufenen^  Götter,  nie 
an.«  Wie  »anfarzen«  und  »anlassen« ,  so  wird  in  unserem  Slang 
auch  ^ anblasen«^  und  »anschnauben«  im  Sinne  von  »anfahren«, 
-grob  behandeln«  gebraucht,  im  EngHschen  to  blow  up.  Das  ist 
genau  das  vedische  bhas  mit  Genetiv. 

Ferner  ist  so  zu  erklären  AV.  9,  2,  2 : 

ydn  Die  vidnaso  nä  priydifi  nä  cäksuso 

ydji  me  bdbhasti  näbhindndati  \ 

tdd  dusvdpnyaifi  prdti  muhcämi  sapdtne\\ 

Roth  s.  V.  bhas  meint,  das  Metrum  und  der  auffallende  Gebrauch 
von  abhinand  weise  auf  Verderbnis  hin.  Er  erklärt  bdbhasti  für 
unbrauchbar  und  vermutet  als  urspmnglichen  Text  yasmad  bibhatse 
yac  ca  ndbhinande.  Indes  abhinandati  ist  nicht  auffallender  als 
tatäpa  RV.  10,34,  II,  und  wenn  eine  Verderbnis  vorliegt,  was  bei 
derartigen  Versen  das  Metrutn  allein  durchaus  nicht  beweist,  so 
ist  sie  in  dem  etwa  fehlenden  zu  suchen,  nicht  in  den  überlieferten 
Worten  selbst,  bdbhasti  ist  auch  hier  mit  dem  Genetiv  verbunden 
und  es  ist  zu  übersetzen:  »Den  bösen  Traum,  der  meinem  Herzen 
nicht  lieb  ist,  nicht  dem  Auge,  der  mich  quält,  nicht  erfreut,  hänge 
ich  meinem  Nebenbuhler  an.«  Wörtlich  ist  bdbhasti  >er  lässt  mich 
an«,  ablast  mich  an«,  t^ber  die  dritte  mit  dem  Genetiv  verbundene 
Stelle   10,142,3  sofort. 

Ist  also  bhas  =  grdh,  so  wird  auch  prabhas  =  pragrdh  sein 
können,  pragardha  in  8,4,  i  ist  nun  Beiwort  des  Indra,  wird  mithin 
nicht  »keck«,  »trotzig«  bedeuten,  wie  Roth  meint,  sondern  »ge- 
waltige, ^mächtig«,  wie  Säyaiia  angiebt,  d^v  ^s  mit  abhibhavitar 
erläutert.  In  diesem  Sinne  steht  auch  das  Simplex  cfdh  öfter, 
sowie  (drdha,  gdrdhas.  Damit  ist  aber  die  Übersetzung  von  6,  14,  i 
gerechtfertigt.  In  8,13,6  bedeutet  atipragardhdyat  »er  Hess  laut 
erschallen«.     Ich  übersetze:    »Wenn    dein  Lobsänger   eifrig  Lieder 


'  .Sayana  erklärt  pajraJf.  prärjitiih  prasiddho  hoJo  ghoia^  stoiratft  yayos  ta- 
dj^tiu  und  hat  damit  richtig  erkannt ,  dass  holin  =  ghoVm  ist ,  wie  fia  neben  gha^ 
Juinu  neben  iiharuid,  han  neben  ghanä,  duh  neben  dügha  u.  s.  w.  pajra  ist  »glän- 
zend" (Vcd.  Stud.  1,90),  von  der  Stimme  =  >laut«  mit  dem  üblichen  Bedeutungs- 
iihergangc.  Oder  ist  pajra  P^igenname?  prahoid  1,150,2  heisst  »Loblied«, /rö//<?//;/ 
8,  92,  4  >von  Lobliedeni  begleitet«.  Es  ist  Beiwort  zu  ättd/uis  wie  ukthin  zn  siita 
und   sötNü. 
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laut  erschallen  Hess,  wächst  er,  wenn  sie  dir  gefielen,  wie  die 
Zweige.«  Wie  nun  dham  »blasen«  sich  weiter  entwickelt  zu  der 
Bedeutung  »schmelzen«  (cfr.  to  bloiv  tin),  so  bhas  »blasen«  zu  der 
Bedeutung  »vernichten«,  »zermalmen«,  dann  speziell  »fressen«,  wo- 
bei aber  überall  der  Begriff  des  Schnaufens,  des  gierigen,  schlappen- 
den, schmatzenden  Fressens  noch  zu  erkennen  ist.  So  wird  es 
gebraucht  von  den  Presssteinen,  von  Agni  und  von  Tieren.  Das 
Geräusch  der  Presssteine  (^loko  'dreh)  wird  mit  dem  Schnaufen  der 
Pferde  verglichen  und  von  ihnen  selbst  gesagt,  dass  sie  brüllen 
wie  die  Stiere,  indem  sie  schnaubend  fressen:  io^g4^6  yäc  chva- 
Santo  jagrasana  drävisuh  i;rnvd  esdtfi  prothätho  drvatävi  iva. 
Wie  es  hier  heisst  (;vasdnto  jagrasana  aravisn)i,  so  in  Strophe  3 
vrksdsya  gäkhdm  arwidsya  bdpsatas  t^  sübharva  vrsabhäh  pr^n 
aravisuli  »die  starkfressenden  Stiere  brüllten,  indem  sie  den  Zweig 
des  roten  Baumes  verzehren«.  9,79,4  wird  vom  Soma  gesagt 
ddrayas  tvä  bapsati  gor  ddhi  tvaci,  »die  Steine  zermalmen  dich 
auf  der  Kuhhaut«  und  10,94,  '3  ^'^n  den  Presssteinen  prftcdnti 
sömaiji  nd  minanti  bdpsatah.  Der  Sinn  dieses  Verses  ergiebt  sich 
aus  dem  Vergleich,  der  vorhergeht :  vdpanto  bijani  iva  dhanyäkftah 
und  aus  Ved.  Stud.  i,  109  f.  Die  Steine  drücken  den  Soma  fest 
auf  die  Kuhhaut,  wie  die  Landleute  den  Samen  in  die  Erde;  sie 
vernichten  ihn  aber  nicht,  da  aus  ihm  der  Saft  gewonnen  wird, 
so  wie  aus  dem  Samen  das  Getreide  hervorgeht.  Die  ebenfalls 
hierhergehörige  Stelle  8,  72,  1 5  ist  oben  besprochen  worden.  Ich 
übersetze:  »Wie  Landleute,  die  den  Samen  ausstreuen,  drücken 
sie  den  Soma  fest,  vernichten  ihn  (aber)  nichts  indem  sie  ihn 
zermalmen. « 

Die  gleiche  Bedeutung  hat  nirbhas  TBr.  i ,  4,  6,  i  tdsya  grä- 
väf^o  ddntdli  \  anyatarätfi  vä  eie^  saüsunvator  nir bapsati  »seine 
Zähne  sind  die  Presssteine.  Sie  zermalmen  einen  der  beiden,  die 
zusammen  opfern«.     So  auch  MS.  2,3,3  (29,18). 

baps  ist  also  nicht  »fressen«  schlechthin,  sondern  zunächst 
»durch  (oder  unter)  Blasen  vernichten«,  dann  »vernichten«  über- 
haupt (cfr.  to  blozv  up  a  plan  »einen  Plan  zu  nichte  machen«), 
dann  erst  die  spezielle  Art  der  Vernichtung  »verzehren«,   »fressen«. 

An  manchen  Stellen,  an  denen  baps  von  Agni  gebraucht  ist, 
kann  man  zweifelhaft  sein,  ob  es  nicht  noch  in  der  Grundbedeutung 
»blasen«,   »wehen«  steht.     So  8,43,7  bdpsad  Agnir  nd  vayati  wnA 
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lO,  142,4  yää  ndvdto  niväto  yäsi  bäpsat.  Wie  man  10,  128,2 
sagt  mähyani  vatah  pavatam  »mir  wehe  der  Wind«,  MS.  3,  4,  3 
{4S^7)  ayäü  väyü/i  pavate  »dieser  Wind  weht«,  TS.  5,4,9,4  agni- 
citant  väto'bhi  pavate  »den  Agnicit  weht  der  Wind  an«  u.  s.  w., 
so  auch  10,  3,  5  von  Agni  svanä  nä  yäsya  bhamäsah  pdvante 
»dessen  Strahlen  wie  Töne  wehen«  (Verf.,  ZDMG.  35,719)  und 
I,  58,  5  väna  ä  vätacodito  .  .  .  dva  väti  »er  weht  auf  den  Wald 
hinab  vom  Winde  getrieben«.  So  könnte  man  auch  bäpsat  an 
den  beiden  angeführten  Stellen  =  »wehend«,  »blasend«  fassen. 
Indes  andere  Stellen  sprechen  dafür,  es  mit  »verzehrend«,  »fressend« 
zu  übersetzen.  So  8,43,3  dadbhir  vänäni  bapsati;  10,  115,2  säyi 
yd  vdnä  yuvdte  bhdsmanä  data,  was  erläutert  wird  durch  7,  4,  2 
sdvi  yd  vdnä  yiivdte  gucidan  bhüri  cid  dnnä  sdm  id  atti  sadyält. 
A V.  6,  49,  2  avigün  babhasti  hdritebhir  äsdbhih ,  wozu  man  ver- 
gleiche RV.  10,94,  2  et^  (sc.  gravä^ali)  .  .  .  ab/ii  krandanti  hdri- 
tebhir äsdbhih]  RV.  10,79,  '  hdnü  (sc.  des  Agni)  .  .  .  dsinvati 
bdpsati  bhüry  attali  und  10,  142,  3  bdpsad  bahör  Agna  ülapasya, 
wo  baps  ganz  wie  die  Verba  des  Essens,  Verzehrens  mit  dem 
Genetiv  construiert  ist  (Ved.  Stud.  i,  180).  Das  Bild,  das  dem 
Ausdrucke  zu  Grunde  liegt,  ergiebt  sich  aus  (^atap.  Br.  6,  2,  i,  5, 
wo  es  von  den  Tieren  heisst :  ydthägnir  abhyqhitatfi  ddhaty  evdifi 
bapsati.  Von  Agni  gebraucht,  bezeichnet  baps  das  gierige,  ge- 
frässige  Wesen  des  Feuers,  das  alles  ihm  Entgegenstehende  ver- 
nichtet: vdnesu  turvd^ih  i,  128,3;  vdneva  säsahih  8,  12,9;  yodhö 
nd  cdtrünt  sd  vdnä  ny  rüjate  1,143,5.  Von  Tieren  ist  die  Wurzel 
gebraucht  1,28,7  hdri  ivandhätfisi  bdpsatä;  AV.  6,49,1  kapir 
babhasti  tdjanam  und  in  dem  Citat  zu  Nirukta  5,  12  (vgl.  besonders 
Durga  3,  70  f.)  babdhäi/i  te  hart  dhänäh. 

Wie  bhasdd,  bhdsträ  und  das  Adjectivum  bhdsman  »blasend«, 
»verzehrend«,  gehört  zu  unserer  Wurzel  auch  bhdsman  »Asche« 
als  das  vom  Feuer  Zerblasene,  Aufgezehrte  und  bhasala  »Biene« 
als  »die  Summende«  (Verf  zu  Hemacandra  Präkritgrammatik  1,244). 

§  5- 
pravdt. 

In  den  Erläuterungen  zum  Nirukta  p.  138  hat  Roth  für /ra- 
vdt  die  Bedeutung  »Fluss«.   »Strom«  aufgestellt  unter  Verweisung 
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auf  1:1V.  7,^2,2'/.  50,4.  9,54,2.  Im  Wörterbuch  hat  er  dieselbe 
aufgegeben  und  >Rergabhang<,  »Höhe«  als  Gmndbedeutung  an- 
genommen, worin  ihm  Grassmann,  Delbrück,  Hillebrandt 
u.a.  gefolgt  sind.  Dagegen  hat  Haug  bemerkt,  es  sei  eine  völlig 
unbewiesene  Annahme  des  PW.,  dass  pravät  »Höhet  bedeute.  Er 
übersetzt  es  10,  14,  i  unter  Verweisung  auf  i,  32,  12.  4,  19,  3  mit 
»Wasser«  und  unter  Verzicht  auf  eine  weitere  Untersuchung  giebt 
er  als  Resultat  an,  dass  der  betreffende  Artikel  des  PW.  einer 
vollständigen  Revision  bedürfe,  weil  er  nur  wenig  Richtiges  ent- 
halte (Gott.  gel.  Anz.  1875  p.  93  f.).  Bergaigne  (2,140)  giebt 
dem  Worte  die  Bedeutung  >pente<,  folgt  also  Roth  und  Grass- 
mann; Ludwig  übersetzt  bald  »abschüssig«,  bald  »geneigte  Bahn«, 
»abschüssiger  Pfad«,  »Gefälle«,  »Abhang«,  bald  »Gewässer«  (z.  B. 
994,6),  »Ströme«  (z.B.  519,3),  bald  noch  anders.  Er  scheint  also 
mehrere  pravät  anzunehmen,  worüber  das  Register  p.  117  keinen 
Aufschluss  giebt.  Dort  hat  aber  Ludwig  richtig  die  Stelle  an- 
gegeben, die  für  die  Bedeutung  des  Wortes  entscheidend  ist. 
Diese  ist  10,  75,  4: 

abki  tvä  Sindho  (i(um  in  nd  mätdro 
väcrä  arsanti  pdyaseva  dhendvah  I 
rajeva  yüdhva  nayasi  tvdin  it  sicau 
ydd  asatn  dgrmfi  pravdtäm  inaksasi  jj 

Das  Subjekt  zu  arsanti  und  das  Objekt  zu  nayasi  ist  aus  dem 
mit  ydd  beginnenden  Nachsatze  zu  entnehmen ;  denn  sicau  gehört 
in  den  Vergleich.  Aus  äsaifi  pravdtäm  ist  also  zu  ergänzen  etah 
pravatali  und  der  Zusammenhang,  sowie  das  vorhergehende  päyasa 
zeigen  deutlich,  dass  pravdtah  nur  »Flüsse«  bedeuten  kann.  So 
übersetzt  es  denn  auch  Grassmann  mit  »schnelle  Ströme«,  Lud- 
wig mit  »die  strömenden«,  ydd  äs  am  dgratfi  pravdtäm  inakiasi 
in  Strophe  4  ist  nicht  verschieden  von  ydd  esäm  dgraffi  jdgatäm 
irajydsi  in  Strophe  2 ;  es  entsprechen  sich  also  pravdtäm  und  jd- 
gatäm und  wie  sicau,  so  ist  auch  dgra  ein  von  dem  Heere  über- 
nommener Ausdruck,  jdgat  eigentlich  »das  gehende«  kann  ebenso 
zur  Bedeutung  »Fluss«  kommen  wie  avdni  (Ved.  Stud.  i,  VI), 
sarity  sftvari,  srötas.  Ich  übersetze  10,75,4:  »Zu  dir,  o  Sindhu, 
fliessen  die  Ströme  mit  ihrem  Wasser,  wie  die  Mütter  zu  ihrem 
Kinde,  wie  die  brüllenden  Kühe  (zu  ihrem  Kalbe  eilen).     Wie  ein 
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kämpfender  Köiii|^  die  beiden  Heeresabteilungen  führst  du  sie,  wenn 
du  die  Spitze  dieser  Ströme  nimmst. -<  vacräli  und  pdyasä  geht 
sowohl  auf  die  Flüsse  wie  auf  die  Kühe. 

Auf  die  gleiche  Bedeutung  führt  von  selbst  6,47,  14:  äva  tve 
fndra  praväto  nörmir  giro  brdhmaiii  niyüto  dhavante,  pravdto 
nörmih  gehört  ebenso  zusammen  wie  shidhor  ivormih  9,80,5, 
ürniir  apävi  iva  9,  108,  5,  sindhor  ürm&  iva  svanäh  9,  50,  i  u.  s.  w. 
und  9,  96,  7  prävivipad  vacä  ürmUft  nd  sindhur  giraft  sömah  giebt 
eine  vollständige  Parallele  zu  6,47,  14,  das  ich  übersetze:  »Zu  dir, 
o  Indra,  laufen  als  Gespanne  die  Lieder  und  Sprüche,  wie  die 
Woge  des  Flusses.« 

In  2,13,2  s  am  and  ddhvd  pravdtäm  anusydde  ferner  wird  die 
Bedeutung  von  pravdt  bestimmt  durch  das  vorhergehende  pdri 
hibhratth  pdyah ,  zu  dem  pravdtah  zu  erganzen  ist  (Säyana  er- 
gänzt nadyali),  und  das  folgende  anusydde.  Die  Strophe  gehört 
zu  Stellen  wie  2, 13,  5  j^  dhautinam  äritiak  pathdh;  2, 15,  3  vdjrena 
kliany  atrnan  nadindm  vfthasrjat  patliibhir  dirghayäthaih;  6, 30, 3 
tdd  dpa  nadtnayt  ydd  dbliyo  drado  gdtum  Indra;  y.^y,^.  yabhya 
Indro  dradad  gätüm  ürmim:  10,  75,  2  prd  te  Wadad  Väruno  yätave 
pathdh  U.S.W.  Über  6,17,12  .sogleich,  vicvdpsnya  in  2,13,2  hat 
denselben  Sinn  wie  vi^^vdrüpa}  Säyana  erklärt  es  hier  mit  vigvd- 
sani  apdm  dcrayabhütdya  sainudräya ,  zu  7,42,6  aber  m\X.  puru- 
riipa ,  zu  7,71,4  mit  vydptarnpa ,  zu  8,97,15  mit  bahtirüpa.  Ich 
glaube,  dass  hier  damit  der  Soma  gemeint  ist,  der  6,41,3  vifvd- 
rüpa  genannt  wird.  Der  Soma  und  die  Gewässer  stehen  ja  in 
enger  Gemeinschaft  ( Ved.  Stud.  i,  86,  wo  die  Litteratur)  und 
9,62,27  heis.st  es  direkt,  dass  die  Flüsse  für  den  Soma  strömen 
(tübhyam  arsanti  sindhavah).  Dass  sadhrvn  mit  dem  Padapätha 
in  sadhrt  im  aufzulösen  ist,  scheint  mir  nicht  sehr  wahrscheinlich. 
Ich  möchte  es  als  Adverbium  fassen  wie  tüstylm  im  Sinne  von 
> gemeinsam«,  »zusammen«;  cfr.  4,47,2.  8,32,23.  10,111,10.  Da- 
nach übersetze  ich:  »Gemeinsam  (alle)  kommen  sie  (zum  Soma) 
ihr  Wasser  rollend;  Nahrung  gewährten  sie  dem  allgestaltigen. 
Gemeinsam  ist  den  Flüssen  der  Pfad,  um  entlang  zu  strömen.  Du, 
der  du  dies  zuerst  thatst,  bist  zu  preisen.« 

^  Als  Beiwort  /u  rat  entsprechen  ihm  Adjective  wie  znft'ävära,  das  auch,  wie 
vt\vä/>sfiyti ,  Beiwort  von  rä/Aa  ist,  ^a/m  (cfr.  2,2,9  iitiinf^fj'  pururtspam) ^  sahasrin 
II.  dgl.,  zu  rdtha  besonders  vi^-vdrupa    1,35,4. 
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In  4,19,3  und  9,54,2  werden  saptä  pravätah  erwähnt.  Von 
sieben  Bergabhängen  oder  Bergen  ist  sonst  nirgends  im  RV.  die 
Rede,  dagegen  oft  genug  von  sieben  Strömen  (saptä  nadyälty  sin- 
dhavah,  sravätah)  und  dass  nur  diese  gemeint  sind,  bew^eist  4, 19,  3: 
saptä  präti  praväta  ä^äyänani  ähini  väjrena  vi  rii^ä  aparvän, 
wozu  gehört  4,17,7  tvätti  präti  praväta  a^äyätiam  ähiift  väjrena 
MagJiavan  vi  vricah.  Damit  ist  zu  vergleichen  2, 1 1,9  Indro  nta- 
hälft  sindhum  ä^äyänaifi  mäyävinam  Vrträm  asphuran  nih;  3,  32, 11 . 
4,19,2.  6,30,4  ä/iiift  parii^äyanam  ärnah;  5,30,6  ähim  ohänäm 
apä  ägäyänam;  8,6,  16  yäh  . . .  mahir  apäh  stabhüyätnäna  a^ayat. 
Ich  meine,  dass  dadurch  die  Bedeutung  »Strom«,  »Flusse  {yjx pra- 
vät  unzweifelhaft  wird,  die  also  auch  10,14,1  pareyiväftisatji  pra- 
väto  mahir  änu  ( cfr.  mahir  apäli)  anzunehmen  ist.  Ebenso  in 
4,22,4  vii;im  rödhätfisi  praväta^;  ca  purvir  dyaür  rsväj  jänitnati 
rejata  ksäh.  Hier  sind  Berge  (Verf.,  ZDMG.  35,717)  und  Flüsse, 
wie  sonst  häufig  (Ved.  Stud.  1,80)  neben  einander  gestellt  und  wip 
hier  steht  pravätali  pürvthj  so  7, 21,  3  apäli  pürtnli.  Ich  übersetze: 
^AUe  Berge  und  die  vielen  Flüsse,  Himmel  und  Erde  erbebten  vor 
dem  gewaltigen  bei  seiner  Geburt.«  Die  gleiche  Bedeutung  liegt 
vor  7,37,5  sänitasi  praväta  dä^üse  cit  ^^dem  Frommen  ver- 
schaffst du  die  Ströme«.  Es  vergleichen  sich  Stellen  wie  1,100,18 
sänat  ks^train  . . .  sänat  süryaifi  sänad  apäh  suväjrah;  3,  34, 8  sa- 
saväifisaffi  svhr  apäi;  ca  devih;  6,73,3.  9,90,4  apäft  sisäsan  u.  a. 

pravät  ist  gebildet  von  |//ri/  =  klassischem  plu,  wie  sravät 
von  Y^^^^'y  ^^^  vergleiche  auch  vahät,  vrädhat  {ytA.SixxA,  1,218). 
In  IG,  58,6  yät  te  märicih  praväto  ntäno  jagäma  dürakäm  könnte 
pravätah  adjectivisch  als  zu  märicili  gehörig  gefasst  werden,  ge- 
rade so  wie  in  Strophe  3  cätnrbhrstim  zu  bhümim,  in  5  ar^aväm 
zu  samudräm,  in  9  brhatäh  zu  pärvatän.  Jedenfalls  gehört  es  eng 
zu  märicih,  da  sonst  wie  in  Strophe  2.  7.  8  vor  pravätali  das  Wort 
yäd  wiederholt  sein  müsste.  Auch  passt  weder  die  Bedeutung 
»Ströme«,  da  die  Gewässer  in  Strophe  7,  noch  »Berge«,  da  diese 
in  Strophe  9  erwähnt  sind,  märicili  pravätah  wird  am  besten  als 
loses  Compositum  gefasst  =  »Lichtströme«,  »streams  of  iight«. 
Man  vergleiche  auch  3,22,2  tvesäli  sä  bhänür  arnaväli :  7,63,2 
mahan  ketür  arnaväh  süryasya. 

Adjectivisch  könnte  das  Wort   auch  gefasst  werden  7,  32,  27 
tväyä  vayäift  pravätah  (ä^vatir  apö   ti  gnra  tarämasi    mögen  wir 
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durch  dich,  o  Held,  über  alle  fliessenden  (=  schnellen)  Gewässer 
hinübergelangen'.  Aber  auch  hier  ist  es  besser,  ein  Substantiv 
anzunehmen  und  pravdtah  —  apäh  als  nebeneinanderstehende  Syno- 
nyma zu  fassen ,  eine  Ausdrucksweise ,  die  ich  früher  besprochen 
habe  (Ved.  Stiid.  1,175  und  Index  s.v.  Synonyma).  Es  vergleicht 
sich  dann   10,64,8  sasrä  nadyb  mahir  apäh. 

Substantivisch  ist  das  Wort  auch  7,  50, 4  yäh  pravdto  nivdta 
udväta  udanvätir  anudakäi;  ca  yäh  \  ta  asmäbhyatn  ....  särvä 
nadyo  agiviidä  bhavantu.  Diese  Stelle  und  i,'i^,i  yäti  dei'äh  pra- 
väta  yäty  udväta  hat  Roth  wohl  vor  allem  zur  Aufstellung  der 
Bedeutung  >Bergabhang«,  »bergab«  bewogen.  Dass  in  1,35,3 /r<7- 
7'^/^  bedeutet  »herab«,  »abwärts«  {S^yansipravaitavatä  mär^ena) 
scheint  sicher  zu  sein  und  dieselbe  Bedeutung  muss  angenommen 
werden  in  äpo  nä  praväta  yatih  8,6,34.  13,8.  9,24,2.  In  4,38,3 
yäifi  shn  änu  praväteva  drdvantaifi  vigvali  Pürür  viddati  härsa- 
manah  liegt  ein  abgekürzter  Vergleich  vor,  wie  Sayana  ganz 
richtig  gesehen  hat,  der  erklärt:  pravatä  pravapavatä  nivinena 
rnargenodakam  ivänukramet^a  dravantarn.  Zu  übersetzen  ist  also : 
dem,  wenn  er  (so  schnell)  wie  abwärts  (fliessendes  Wasser)  läuft, 
jeder  Püru  sich  freuend  zuruft <c.  Ferner  in  1,177,3  häribhyätii 
yahi  pravätöpa  viadrik;  ^^^^,6  prä  sü  ta  Indra  praväta  häri- 
bhyam  (sc.  ihi)\  9,6,4  änu  drapsäsa  indava  äpo  nä  pravätäsaran. 
Aber  mehrere  Stellen  zeigen,  dass  diese  Bedeutung  auf  ganz  ande- 
rem Wege  entstanden  ist,  als  Roth  annimmt.  So  3,5,8  äpa  iva 
praväta  ciutibhamänäh.  Grassmann  nimmt  hier  für  i;ubh  die 
Bedeutung  »leuchtend  schimmern«  an  und  übersetzt  praväta  mit 
»im  Sturz%  »im  Niedersturze«;  Ludwig  übersetzt  »wie  Wasser, 
die  auf  abschüssigem  Pfade  glänzen  .  Mir  scheint  jedoch,  dass 
praväta  hier  nicht  anders  gefasst  werden  darf  als  sonst  die  In- 
strumentale bei  oibhj  also  substantivisch,  mithin  zu  übersetzen  ist 
wie  Gewässer,  die  mit  ihrem  Strome  prangen«  d.  h.  wie  wasser- 
reiche, starkfliessende  Gewässer.  Nur  so  kann  ich  auch  verstehen 
10,75,2  bhmnyä  ädhi  praväta  yäsi  sänunä  >über  die  Fläche  der 
l^rde  gehst  du  (sc.  der  Indus)  mit  deinem  Strome«  und  6,17,12 
täsäin  änu  praväta  bidra.  pänthäift  prärdayo  ntcir  apäsalp  samu- 
dräm  »den  Pfad  ihres  Stromes,  o  Indra,  hast  du  (gebahnt),  hinab 
zum  Meere  liessest  du  die  Wasser  fliessen«.  Zu  änu  ist  zu  er- 
i^än/en  atrnat .   vgl.    1,32,1.  7,82,3  und  oben  p.  65;  über  apäsah 
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Verf.,  ZDMG.  35,720.  Der  Instrumental /rrt^T'^/zi  heisst  also  eigent- 
lich »mit  dem  Strome«,  »längs  des  Stromes«  und  das  ergiebt  die 
Bedeutung  > abwärts«  von  selbst;  denn  alle  Ströme  fliessen  abwärts. 
So  heisst  es  4, 47,  2  yuväiji  hi  ydnttndavo  ?itm?täfn  apo  nä  sa- 
dhryäk  (der  letzte  Vers  auch  8,32,23);  5,51,7  ninmdvt  nä  yanti 
sindhavah]  9»  97»  45  sindhur  nä  nimnäm  ahhiväjy  aksah;  10,78,5 
äpo  nä  nimnair  udäbhir  jigainävah;  10,148,5  ftrmir  nä  nintnair 
dravayanta  väkvdft;  Vi^oupu^apa  i,  11,23  nimnatft  yathäpah  pra- 
vai^äli  pätram  äyanti  saifipadah  u.  s.  w.  und  eines  der  Wörter  für 
»Fluss«  ist  nimnaga.  Die  eben  angefiihrten  Stellen  treten  zugleich 
beweisend  ein  für  die  oben  mit  praväta  beigebrachten. 

Es  ergiebt  sich  also,  dass  die  Zusammenstellung  von  pravät 
mit  nwät  und  udvät  keinen  etymologischen  Hintergrund  hat.  In 
7,  50,  4  ist  Subjekt  yäh  pravätah,  das  durch  täh  aufgenommen  wird 
und  niväta  ndvätah  sind  ebenso  adjectivische  Bestimmungen  dazu 
wie  udanvätir  aniidakä(;  ca.  Das  hat  Saya^a  ziemlich  richtig 
gesehen.  Er  erklärt:  ya  nadyal}  pravatah  prava^ade^e  gacchan- 
tyali  I  ya  nivato  nifunade^e  gacchantyah  \  yä  udvata  nnnatadege 
gacchantyali  \  Irrtümlich  ist  nur  seine  Auffassung  von  pravatah. 
Der  Padapätha  trennt  pra-vatah,  wie  ni-vatah,  ut-vatah  und  thut 
dies  überall,  wohl  ebenso  von  falscher  Etymologie  beeinflusst  wie 
Roth.  Wie  auch  nivät  und  udvät  zu  erklären  sein  mögen,  ihre 
Bedeutung  scheint  mir  mit  ziemlicher  Sicherheit  »untenbefindlich« 
und  »obenbefindlich«,  substantivisch  »Thal«  und  »Berg«  zu  sein. 
Ich  übersetze  7,50,4:  »Welche  Flüsse  in  den  Thälern  und  im  Ge- 
birge, welche  wasserreich  und  wasserlos  sind,  die  sollen  uns,  von 
Wasser  strotzend,  als  gnädige  Göttinnen  die  CJipadä  vertreiben, 
alle  Flüsse  sollen  uns  die  („jmidä  vertreiben.«  nadyäh  bestätigt 
die  Bedeutung  von  pravatah:  es  ist  deutlich  Synonymum. 

10,  142, 2  pravät  te  Agne  jänimä  ist  zu  übersetzen  »das 
Wasser,  o  Agni,  ist  dein  Ursprungs,  wobei  nur  an  apant  näp&t, 
gärbhahy  gandharväh  und  an  die  zahlreichen  Stellen  wie  10,91,6 
täm  äpo  Agniffi  janayanta  matärah  erinnert  zu  werden  braucht. 
Dies  beweistauch  die  von  Roth  und  Grassmann  herangezogene 
Stelle  AV.  1,13,2.3  (vgl.  1,26,3),  wo  die  angerufene  Göttin 
pravato  napät  genannt  wird.  Die  Strophe  3  sagt  ausdrücklich 
samudr^  antär  nihitäsi  ftäbhih.  Klar  liegt  die  Bedeutung  auch 
vor  9,  74,  7  dhiyä  iämi  sacate  sein  ahhi  pravät y  wovon  nicht  ge- 
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Ireniit  werden  kann  9,  86,  8  saviiuiräm  nadyb  vi  galiate  'päm  ürmiifi 
sacate  und  Stellen  wie  9,  3,  6.  7,  2.  86, 40.  99,  7  apö  vi  gähnte. 
Ferner  gehört  hierher  wohl  auch  9,  22,6  tdntmfi  tanvandm  uttamäm 
dnu  praväta  äi;ata  \  utMäm  itttautäyyam.  Subjekt  ist  hier  pra- 
vätah  und  man  kann  vergleichen  9,  24,  2  gäva/i  .  . .  punmä  Indram 
(IC ata  und  9, 67,  7  pdvamänäsa  indavah  .  .  .  Indratfi  yämebhir 
a^ata.  Die  Strophe  im  einzelnen  zu  erklären,  bin  ich  ausser  stände. 
Schwierigkeiten  machen  auch  1,144,5  dhdnor  ddlti  pravdta 
ä  sd  rnvati  und  10,4,3  dhdnor  ddhi  pravdta  ydsi  hdryan,  beide 
Verse  von  Agni  ausgesagt.  Es  handelt  sich  darum,  die  Bedeutung 
von  dhdnu  festzustellen.  Roth  und  Grassmann  geben  ihm  die 
Bedeutung     >> Sandbank«,     »hervorragendes    Festland«,     »Gestade«, 

>  Insel«    (auch    von    den    »Wolken«);    Ludwig    übersetzt    es    mit 
Fläche  ,   »Himmelsfläche«,   >Wüste«   (417,3).     Wie  in  den  beiden 

angeführten  Stellen,  steht  auch  1,33,4  dhdnor  ddhi,  hier  von  den 
IJämonen  gebraucht :  dhdnor  ddhi  visundk  //  vy  ayann  dyajvanah 
sanakäh  pr^tim  iyuh.  \\\  der  folgenden  Strophe  heisst  es,  dass 
hidra  die  Gottlosen  vom  Himmel  her  fortblies  aus  Himmel  und 
Erde  (prd  ydd  divö  nir  avratafi  adhamo  rodasyoli),  und  da  diese 
Strophe  nur  eine  Variation  der  vorhergehenden  ist,  so  liegt  es 
nahe,  in  dhdnu  die  Bedeutung  »Himmel«  oder  »Erde«  zu  suchen, 
hides  dem  widerspricht  8,3,19  nir  Indra  brhattbhyo  Vrtrdyt 
dhdnubhyo  asphurah ,  eine  Stelle ,  deren  Parallele  offenbar  i ,  80,  2 
ist:  yt^nd  Vrtrdf/i  nir  adbhyö  jaghdntha  vajrinn  ojasäy  während 
Strophe  4  7iir  Indra  bhümyd  ddhi  lytrdf/i  jaghantha  nir  divdh 
der  Strophe  1,33,5  entspricht.  Es  wird  dadurch  wahrscheinlich, 
dass  dhdnu  »Wasser«  u.  dgl.  bedeutet  und  zur  Gewissheit  wird 
die  Vermutung  erhoben  durch  das  von  dhdnu  nicht  zu  trennende 
dhdnutr,  das  3,31, 16  Beiwort  von  äpah  ist,  4,35,5  der  Rosse  des 
Indra,  9,93,1  der  dhitdyah,  wozu  8,49,6.  50,4  ksdranti  dhttdyah 
zu  vergleichen  ist.     r///^;////r  bedeutet  sicher  »rennend«,   »fliessend«, 

>  schnell',  wie  auch  alle  Übersetzer  annehmen;  wie  dieses,  geht 
dann  auch  dhdnu  zurück  auf  |/^^//^;/^  aus  der  sich  weiter  y  dhanv 
(ursprünglich  8.  Klasse,  dann  übergetreten  in  die  thematische  Con- 
jugation)  entwickelt  hat.  Der  Bedeutung  »Wasser«,  »Flut«  wider- 
spricht nicht  die  dunkle  Stelle  10,27,17  dvä  dhdnutfi  brhatim 
apsv  äntdh  pavitravantä  caratah  pundntä,  wozu  die  angeführte 
Stelle  3,31, 16  zu  vergleichen  ist:  apdc  cid  esd  . .  .prd  .  . .  asrj(U 
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mädhvah  pimanäh  kixvibhih  pavitrair  dyitbliir  hinvanty  aktübhir 
dhdnutrih.  Zu  dhdnujn  brhatim  und  brhatibhyo  dhdnubhyah  ver- 
gleiche man  auch  9, 96,  22  präsya  dhära  br/tatUr  asrgran  und 
10,121,7.9  apo  brhatih.  10,27,17,  das  im  einzelnen  nicht  mehr 
aufzuklären  ist,  übersetze  ich:  ^ Einen  feisten  Widder  kochten  sich 
die  Männer,  die  Würfel  waren  auf  das  Würfelbrett  geworfen.  Zwei 
wandeln  mit  Seihen  versehen,  die  grosse  Flüssigkeit  im  Wasser 
reinigend.«  Mit  dhänu  ist  hier  wohl  der  Soma  gemeint,  wie  öfter 
mit  rasa;  man  vergleiche  auch  Stellen  wie  9,  2,  5  samudrö  apsu 
mämrje;  9,20,6  sd  vdhnir  apsü  dusfdro  mrjydmäno  gdbhastyoh 
u.  s.  w.  In  1,33,4.  144,5.  10,4,3  ^st  also  dhdnu  coUectiv  und 
1,144,5  ist  zu  übersetzen:  ^aus  den  wogenden  Wassern  eilt  er 
herbei«,  10,4,3:  )»aus  den  Gewässern  gehst  du  freudig  hinab. 
pravdt  und  pravdtä  haben  also  auch  hier  die  oben  nachgewiesene 
Bedeutung. 

Die  schwierige  Stelle  6,47,4  (^ydv^  piyüsayt  tisrsu  pravdt su 
somo  dädhdrorv  antdriksain  hat  Säyana  bereits  in  der  Hauptsache 
richtig  erklärt.  Er  sagt:  api  cäyatji  somas  tisrsv  osadhisv  apsu 
gosii  ca  pravatsu  prakrstdsv  etäsu  piyüsatfi  rasat/t  dädhära  dlid- 
rayati  und  verweist  richtig  auf  J^V.  1,91,22:  tvdm  imd  ösadhih 
soma  viiTods  tvdm  apo  ajanayas  tvdi/t  gdli  \  tvdm  ä  tatanthor^c 
antdriksam.  Seine  Erklärung  von  pravdtsu  ist  irrig;  im  übrigen 
aber  leitet  er  auf  die  richtige  Fährte.  Grass  mann  (»erhielt  des 
Meeres  Biestmilch  an  drei  Halden«!!)  und  Ludwig  (»er  ist  das 
[belebende]  Nass  in  [den]  drei  strömenden)  haben  nicht  einmal 
die  Construction  des  Satzes  richtig  erfasst  und  namentlich  bei 
Grassmanns  Übersetzung  kann  einen  förmlich  das  Mitleid  mit 
Garga  Bhäradväja  überkommen.  Die  von  Säyana  angefiihrtc 
Stelle  1,91,22  ist  der  beste  Commentar  für  6,47,4.  Die  »drei 
Strömenden«  .sind  die  Pflanzen,  Gewässer,  Kühe,  A\t  pdyah,  mdd/in, 
rdsa  enthalten  und  ftir  die  Menschen  strömen  (|//0  '^ssen.  Eis 
ist  zu  übersetzen:  »Er  ist  es,  der  die  weite  Erde,  er  ist  es,  der 
den  hohen  Himmel  schuf;  er  (hat)  den  Saft  in  den  drei  Strömenden 
(geschaffen);  Soma  trägt  den  weiten  Luftraum«  (p.  58  f.).  Zw piyü- 
sam  ist  aus  dem  vorhergehenden  Verse  zu  ziehen  akrnot. 

Erhebliche  Schwierigkeiten  bereitet  auch  1,33,6  (ksitdyo 
Ndvagväh)  vrsdyüdho  nd  vddhrayo  nirastdh  pravddbliir  Jndrdc 
citdyanta    ayan.      Nach    reiflicher    Erwägung    aller    Möglichkeiten 
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glaube  ich  pravädhhih  nicht  mit  Säyana  als  Instrumental  der 
Raumerstreckung  fassen  zu  dürfen  (pravadbliih  prava^aih  pälayi- 
tutfi  sui;akair  niärgair  äyan),  sondern  als  Instrumental  beim  Com- 
parativ.  pravddbhih  citäyantah  ist  zusammenzustellen  mit  pra- 
thayasva  jantübhih  10,140,4  (Gott.  gel.  Anz.  1884  p.  513;  cfr. 
Ved.  Stud.  1,309.  Geldner,  oben  p.  32)  und  der  Vers  ist  zu  über- 
setzen: *Die  Navagvas  gingen  von  Indra  weg,  schneller  als  die  Flüsse, 
besiegt  wie  Verschnittene,  die  mit  einem  Zeugungsfähigen  kämpfen.« 
Diese  Übersetzung  ist  natürlich  nur  dem  Sinne  nach  zu  verstehen; 
wörtlich  bedeutet  pravädbhig  citäyantah  »sich  vor  den  Flüssen  her- 
vorthuends  nämlich  an  Schnelligkeit.  Wie  ich  Ved.  Stud.  i,  127  her- 
vorgehoben habe,  ist  die  Schnelligkeit  eine  charakteristische  Kigen^ 
schaft  derGewässer,  die  gerade  inVergleichen  öfter  hervorgehoben  wird. 

Wie  hier,  so  liegt  auch  5,31,1:  Indro  räthdya  pravätai/i 
krnoti  yäm  adhydstliän  Maghdva  vajaydjitam  dem  Vergleiche  die 
Schnelligkeit  der  Gewäs.ser  zu  Grunde,  pravdtat/i  kr  ist  =  >in 
Fluss  bringen«  d.  h.  »in  schnelle  Bewegung  setzen«,  »beschleunigen«. 
vajaydnt  (Accent!)  ist  ein  Synonymum  von  väjayü  und  bedeutet 
nach  dem  Preise  strebend«,  »nach  Lohn  verlangend«,  rdtho 
vdjayän  ist  =  *  Rennwagen«,  also:  Indra  .setzt  den  Rennwagen  in 
schnelle  Bewegung,  den  er  der  Maghavan  bestieg.«  prai^ddyanian 
als  Beiwort  des  rätha  1,118,3  bedeutet  »schnellen  Lauf  habend« 
=  schnell  < ,  pravätvant  1,181,3a  vätfi  rdtho  'vdnir  rtä  pravdtvdn 
gaviyah  ebenfalls  > schnell«:  >herbei  möge  euer  Wagen  kommen, 
schnell  wie  ein  Fluss  .  In  8,13,17  tarn  id  viprä  avasydvaJi  pra- 
vätvatibliir  utibltih  .  .  .  avardhayan  ist  praväti^atibhir  ntibhiJi 
dasselbe  wie  8,22,16  viaksunigamäbhir  utibhih  und  6,45,14  tttir 
viaksüjavastama  und  nach  dem,  was  ich  Ved.  Stud.  1,47.96  f. 
auseinandergesetzt  habe,  ist  dies  nicht  wesentlich  verschieden  von 
ngräbhir  utibhih  1,7,4.  129.5;  viahtbhir  fitibhih  3,1,19.  31,18. 
4,  32, 1  ;  brhatibhir  fitz  4,  41 ,  1 1 . 

Uer  Begriff  der  Schnelligkeit  liegt  in  dem  Worte  auch  4,31,5 
pravdtä  hi  krdthnäm  ä  ha  padAm  gdcchasi  \  dbhaksi  sürye  sdcä. 
Die  umgebenden  Strophen  zeigen,  dass  es  sich  um  schnelle  Hilfe 
handelt,  die  Indra  seinen  Verehrern  bringt;  Strophe  \\  abhi  na  ä 
vavrtsva  cakrdvi  nd  vrttdnt ,  Strophe  6:  sdtfi  ydt  ta  Indra  ma- 
uydvaJi  sdffi  cakrani  dadhanvirtf,  pravdtä  krdtünänt  heisst  »mit 
der  Schnelligkeit  der  Gedanken«  und  es  vergleichen  sich  die  Stellen, 
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in  denen  Indra  oder  die  Agvins  oder  ihr  Wagen  mänojavas ,  ma- 
nojüj  mänaso  jdviyah ,  märtyasya  mdnaso  jäviyah  genannt  wird. 
So  ist  auch  zu  erklären  7, 48,  i  ä  vo  Wväcah  krätavo  nd  yätäf/i 
vibhvo  rdthatfi  ndryaifi  vartayantu,  das  /ai  übersetzen  ist :  »herbei 
mögen  sie  euch  (und)  euren  starken  Wagen  schaffen,  o  ihr  P.bhus, 
(so  schnell)  wie  die  Gedanken  der  Lebenden  (sind)  .  yantah  xdie 
Gehenden«  ist  wie  jdgat  Gegensatz  zu  dem  Unbelebten,  Ruhenden, 
Schlafenden;  vgl.  1,32,15  Indro  yätö  'vasitasya  räjä  und  10,12,5 
i;l6ko  nd  yätäm, 

pravdtä  krdtmiäm,  eigentlich  »mit  dem  Strome  der  Gedanken«:, 
wird  auch  erläutert  durch  Stellen  wie  8,  49, 6.  50, 4  ksdranti  dlii- 
tdyaft  (oben  p.  69).  pad^a  aber  ist  hier  nicht  anders  zu  erklären 
als  5,67,3  vifve  hi  vH'vdzu'daso  Vdruno  Mitrö  Aryama  vratä 
padeva  sa^cire  und  8,12,31  imävi  ta  Indra  sustutii/i  vipra  iyarti 
dhitibhift  jämitfi  pad^a  pipratitn  pradhvartf.  Die  letzte  Stelle 
ergiebt  ganz  klar,  dass  padeh^a  ist  =  padä  iva  im  Sinne  von,  und 
stehend  für,  padani  iva  »wie  die  Fussspuren«.  Ich  übersetze: 
vDer  Priester,  o  Indra,  sendet  dir  mit  Sorgfalt  dieses  Loblied,  das 
(dir)  zukommt  (Ved.  Stud.  1,35),  das,  wie  Fussspuren,  (zu  dir) 
führt,  beim  Opfer.*  Das  Lied  ist  ein  Mittel,  um  zu  Indra  zu  ge- 
langen, sich  bei  ihm  Gehör  zu  verschaffen,  so  wie  man  ans  Ziel 
kommt,  wenn  man  Fussspuren  folgt.  Ein  schönes  Beispiel  dafür 
giebt  das  Viäoupuräna  4,  13,  20.  21  :  Prasenacvapadavim  anusasära 
.  .  .  siffthapadadarfanakrtaparUuddhift  shfihapadam  afiusasära  .  .  . 
rksasyäpi  padäny  anuyayau  giritape  ca  sakalam  eva  Yadusainyam 
avasthäpya  tatpadänusäri  rksabilatfi  praviveca;  cfr.  auch  Gott, 
gel.  Anz.  1890  p.  540.  In  dem  Refrain  prädhvar^  ist  aus  dem 
Vorhergehenden  zu  prd  zu  ergänzen  iyarti ,  wie  in  Strophe  32 
asvaran,  in  33  daddki,  5,67,3  ist  zu  übersetzen:  »denn  alle  all- 
weisen, Varuoa,  Mitra,  Aryaman,  folgen  den  Gesetzen  wie  Fuss- 
spuren«, unsere  Stelle  4,31,5  aber:  »denn  mit  der  Schnelligkeit 
der  Gedanken  kommst  du  herbei,  gleichsam  Fussspuren  (folgend); 
ich  wurde    der  Sonne   teilhaftig«.^     Der   Schluss   erklärt   sich   aus 


*  Denen,  die  noch  an  der  Wertlosigkeit  der  l>isherigen  Übersetzungen  zweifeln, 
sei  diese  Strophe  angelegentlich  empfohlen.  Grass  mann  übersetzt:  »Denn  auf  der 
Kräfte  jäher  Bahn  zu  deinen  Stätten  eilest  du ,  bei  erstem  Lichte  grüsst'  ich  dich«  ; 
Ludwig:  »Vermöge  des  GeföUes  der  Kräfte  gehst  du  wie  mit  einem  Fusse  her; 
mit  der  Sonne  zusammen  wardst  du  mir  zu  teil«. 


pravdl.  n  ^ 

9,4,5  tväyi  surye  ua  ä  bhajaj  was  dasselbe  ist  \\\td  jyok  pa^jenia 
süryam  der  folgenden  Strophe,  pad^a  ist  also  ein  abgekürzter 
Vergleich,  dessen  Auflösung  sich  aus  den  beiden  andern  Stellen 
klar  ergiebl.  Der  Sinn  ist  auch  hier,  dass  Indra  schnell  und  un- 
fehlbar zu  seinen  Verehrern  kommt. 
Ks  folgt  5»54»9- 

pravätifatiyäfH  prthivi  marüdbhyah 
pravätvati  dyaür  bhavati  prayddbhyah  *  | 
pravätvatih  pathyd  antdriksyali 
pravätvantah  pärvatä  jtrddanavah  || 

Auch  5,84, 1  prä  yä  bhümif/i  pravätvati  viahna  jinösi  mahini  ist 
pravätvant  Beiwort  der  Erde.  Erwägt  man,  dass  sehr  häufig  ge- 
sagt wird,  dass  die  Maruts  bei  ihrem  Herabkommen  Himmel  und 
Erde  in  Schrecken  und  Bewegung  versetzen  (z.  B.  1,37,8.  38,10. 
64,3.  87,3.  5,57,3.  59,2.  8,20,5  u.  s.  w.)  und  dass  sie  die  Berge 
erschüttern  und  erdröhnen  machen  (z.  B.  1,39,5.  166,5.  5»  56, 4. 
57«  3-  60,2.3.  u.  s.  w.),  dass  sich  bei  ihrem  Marsche  die  Erde  aus- 
weitet (5,58,7  präthista  yäfnan  prthivi  cid  esäm)^  so,  glaube  ich, 
erkennt  man  unschwer,  dass  pravdtvant  auch  hier  nichts  anderes 
bedeutet  als  »schnell«,  ^\\\  schneller  Bewegung«.  Ich  übersetze 
5,54,9:  5> In  Bewegung  ist  die  Erde  hier,  in  Bewegung  der  Himmel, 
wenn  die  Maruts  zum  Vorschein  kommen,  in  Bewegung  die  Pfade 
des  Luftraums,  in  Bewegung  die  Berge,  von  denen  das  Wasser 
strömt.«  In  5,84,1  \s\.  prthivt  pravätvati  »die  .schnelle  Erde«  = 
>die  unermüdliche  Erde*  =  y^-  a3t«(>!.«Ta. 

Das  Rir  den  Rgveda  gefundene  Resultat  wird  vollauf  bestätigt 
auch  durch  den  Atharvaveda.  AV.  1,13,2.3.  26,3  ist  bereits  oben 
(p.  68j  erledigt;  ebenso  finden  die  saptä  pravdtah  AV.  10,10,2.3, 
ferner  yäsyä  udvdtah  pravätaft  12,1,2  =  MS.  4,14,11  (233,10) 
und  6, 28,3  j^/r  prat/iamäft  pravätam  äsasäda  bafiiibhya/p  pdnthäm 
anupaspaiandh  durch  p.  66  ihre  Erledigung.  Die  letzte  Stelle  ist 
deutlich  eine  Nachbildung  von  RV.  ro,  14,  i  pareyivaifisatft  pravdto 
inaliir  dnu  bahiibhyah  pdnthäm  anupaspa^andm ]  pravdt  ist  der 
Fluss,  über  den  der  Tote  setzen  muss,  ehe  er  in  den  Himmel  ge- 
langt.    Sehr   klar   liegt    die  Bedeutung  »Fluss«    ferner   vor  18,4,7 

*  proviuiö/iyufj    in    den   älteren  Ausgaben  von  Aufrecht  und  Max  Müller 

isi   nur  Versellen. 
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tirthais  taranti  praväto  malnr  iti  yajnakrtah  sukrto  n^fia  yanti 
'>\vo  fromme  Opferer  gehen,  da  überschreiten  sie  die  grossen  Ströme 
mit  Furten«  d.  h.  die  frommen  Opferer  kommen  über  alle  Hinder- 
nisse bequem  hinweg.  Über  die  Parallelen  aus  dem  RV.  vgl. 
ZDMG.  35,  722.^  Nur  Fluss«,  ^)Strom'<  bedeutet  das  Wort  auch 
4,  25, 6  arväg  vamdsya praväto  ni yacchatam.  Dem  Ausdruck  vamä- 
sya  pravätah  entsprechen  rayö  dhära,  väsvo  arnavd  {IV.  1,51,1, 
väsvah  oder  vdsuna  iitsa  2,16,7.  9,97,44,  räyds  /&///?  6,  36, 4.  Es 
bleiben  noch  im  A\^  13,2,28.33.  Die  ICntscheidung  hängt  ab  von 
arayigamd  in  Strophe  33 :  tigniö  vibhrajan  tanväni  i;icäno  'rai/iga- 
inäsalt  prtwdto  rdrdnah  . . .  vigvd  ästhät  pradi^ah  kdlpamdnah.  Nach 
Roth  bedeutet  araifigauid  ^hilfreich  <,  >  förderlich^  ;  aratnganiäsah 
pravätah  wären  also  nach  ihm  »hilfreiche  Bergabhänge«:.  Ludwig 
übersetzt  es  mit  »bereitwillig  kommend«,  »gangbereit«;  Säyana 
erklärt  es  zum  RV.  mit  paryäptaganiajia,  sattipürnagamana.  Der 
RV.  hilft  hier  nichts ;  das  Wort  ist  beide  Male  Epitheton  des  Indra 
und  steht  beide  Male,  6,42,1  und  8,46,17,  \or  Jdgjni ,  woraus 
nicht  mehr  folgt,  als  man  aus  dem  Worte  selbst  schon  entnehmen 
kann.  Auch  AV.  3,  13,5  tivrö  rdso  madhupfcdin  arat/tgauid  ä 
mä  pranJna  sahä  vdrcasa  gamct  bringt  keine  Entscheidung,  wie 
man  aus  Webers  Übersetzung  (Ind.  Stud.  17,242)  ersehen  kann. 
Die  Strophe  findet  sich  auch  TS.  5,6,1,3,  wo  Säyana  p.  206 
erklärt  araitigattiali  alar/i  saifipUf^ndVi  y(^thä  bhavati  tathä  gaccliati 
präpuoti  I  sarvajanapustikärity  arthah.  Er  .stimmt  also  mit  Roth 
überein,  eine  Erklärung,  die  an  AV.  13,2,33  scheitert.  Aufschluss 
giebt  AV.  10,4,4: 

arat/ighusd  nimdjyonmdjya  pünar  abravit 

udaphUäm  iva  darv  dhinam  arasdffi  visäffi  var  ugräin    j 

Roth  im  FW.  s.  v.  i .  var  p.  697  meint,  var  sei  mit  ugrdm  ein  dem 
Metrum  widerstreitendes  Anhängsel  und  Whitney  im  Index  ver- 
borum  und  den  Roots  erwähnt  die  l^^orm  überhaupt  nicht.  Der 
Sinn  erfordert  sie  aber  durchaus  und  das  Metrum  giebt  bei  der- 
artigen Versen,  wie  ich  bereits  oben  p.  61   bemerkt  habe,  keinen 

*  Es  ist  wohl  nicht  übertlüssig,  Oldenberg  wegen  Oött.  gel.  Anz.  1889 
p.  4  f.  daran  zu  erinnern,  dass  ich  die  von  ihm  beigebrachten  Stellen  acht  Jahre  vor- 
her angeführt  habe.  Für  die  Erklärung  von  apiür  l)esagen  sie  nichts;  tur  am  Ende 
«Icr  Composiia  hat  eine  fest  abgeschlossene  Bedeutung. 
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Ausschlag.  TV/r  ist  =  sonstigem  7'ar  2.  oder  3.  Sing,  des  Aorists 
Act.  zu  y  vr  >abhalten«,  »hindern«.  Die  Rede  ist  von  dem 
schlangentötenden  Rosse  Paidva  und  Strophe  3  sagt:  »Schlage 
sie  nieder,  Schimmel,  mit  dem  Vorder-  und  Hinterfuss.  Wie  Holz, 
das  im  Wasser  schwimmt  (cfr.  HV.  10,  155,3),  halte  auf  das  furcht- 
bare Gift  der  Schlangen,  (so  dass  es)  wirkungslos  (wird).«  Strophe  4 
ist  die  Antwort  darauf  und  armnghiisd  kann  dem  Zusammenhange 
nach  nur  bedeuten  s^laut  schreiend«,  »laut  wiehernd«;  Roth  über- 
setzt es  mit  >laut  tönend < ,  »vernehmlich«.  Ich  übersetze:  »Laut 
wiehernd  antwortete  er  unter-  und  auftauchend.  Wie  Holz,  das 
im  Wasser  schwimmt,  hielt  er  auf  das  furchtbare  Gift  der  Schlangen, 
(so  dass  es)  wirkungslos  (war).«  Heisst  aber  arafftghuiä  »laut 
schreiend« ,  so  muss  aramga^nä  heissen  »schnell  gehend«  und  für 
aram  muss  die  Grundbedeutung  sein  »schnell«,  »flink«.  Den  Be- 
griffsübergang  »schnell«  -  >'laut«  habe  ich  wiederholt  dargelegt 
( Ved.  Stud..i,  Index  s.  v.  Begriffsübergänge).  Und  dieses  ara 
»schnell«  ist  von  den  Lexikographen  gut  bezeugt;  vgl.  PW.  s.  v,, 
Malayudha  4,  12.  (Jägvata  585.  Vigvakoga  p.  73  ed.  Benares.  KSira- 
svämin  und  Räyamukuta  p.  81  ed.  Borooah.  K^irasvamin  selbst  ent- 
schied sich  für  Ansetzung  eines  Adverbiums  aram ,  das  auch 
Moggalläna,  Abhidhänappadipikä  40  für  das  Pali  anführt  und  das 
im  RV^.  selbst  reichlich  zu  belegen  ist.  Es  liegt  klar  vor  1,187,7 
äraifi  bliaksäya  gaviyah;  6,63,2  äratfi  me  gantatfi  hävanäyäsmai; 
7,68,2  äraifi  gantai/i  liaviso  vitdye  me ;  8,45,10  äratfi  te  (^'akra 
(iavänc  gämet/M  Indra  gömatalij  wonach  8,92,26  zu  erklären  ist; 
8,46,17  mahäh  (Acc.  plur.;  cfr.  Geldner,  Ved.  Stud.  1,268 
Anm.  3)  sü  vo  drain  ise ;  8,  92,  27  äraffi  gamäma  te  vayäm;  10,9,3 
fäst/iä  draiti  gamäma  vo  ydsya  ksdyäya  jinvatha.  um  hier  von 
weniger  Sicherem  abzusehen.  Daraus  haben  sich  die  übrigen  Be- 
deutungen von  dravt,  klassisch  alam  entwickelt,  die  manchmal  von 
der  Grundbedeutung  nicht  mehr  scharf  im  RV.  zu  trennen  sind. 
Vgl.  besonders  8,92,24 — 27.  Dieses  aratfi  »schnell«  liegt  auch 
vor  in  unseren  Worten  araffigamd  und  aratfighusdy  wie  wohl  auch 
in  dem  seiner  Bedeutung  nach  dunklen  araiftgard  AV.  20,135,13, 
und  es  vergleichen  sich  zur  Form  tura^gama ,  düratftgama ,  pla- 
vai/igama,  bhujaifigamU:  maksupigama.  Mithin  sind  im  AV.  1 3, 2, 33 
die  ara^figamäsah  pravdtah  nicht  »hilfreiche  Bergabhänge«,  sondern 
schnellfliessende  Ströme«  und  ich  übersetze  die  Strophe:    »Glänzend, 
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strahlend,  leuchtend  (wörtHch:  den  Leib  schürfend;  d.  h.  hell, 
leuchtend  machend) ,  die  schnellfliessenden  Ströme  verschaffend 
(cfr.  RV.  7,37,5  sänitäst  praväto  däfiise  cit  oben  p.  66),  ein  lichter 
Vogel,  ein  starker  Stier,  kam  er  zu  allen  Himmelsgegenden  heran, 
sich  {nach  ihnen)  richtend  (d.  h.  sich  auf  sie  verteilend)«.  Und 
Strophe  28  ist  zu  übersetzen:  »Wenn  er,  der  unermüdliche,  um  zu 
gehen  die  Falben  bestieg,  nimmt  er  leuchtend  zwei  Gestalten  an. 
Strahlenreich  aufgehend,  die  Himmelsräume  bewältigend  bescheinst 
du,  Aditya,  alle  Ströme.«  Man  vergleiche  dazu  RV.  1,35,8  ^i/a// 
vy  äkhyat  kakübhah  prthivyäs  tri  dkänva  yöjanä  saptä  sindhun; 
AV.  13,  1,45  süryo  dyatfi  süryaft  prthivhfi  sürya  äpö  'ti  pa^yati; 
'3»  2,  30  röcase  apsv  antäh.  AV.  3,13,5  übersetze  ich:  »Segens- 
reich sind  die  Wasser,  Butter  waren  die  Wasser,  Agni  und  Soma 
tragen  die  Wasser ;  schnell  möge  der  starke  Saft  der  honigreichen 
zu  mir  kommen  mit  Leben  und  Kraft.«  aratfigatnä  vs'i  zw  ä gamit 
zu  ziehen.  Als  Beiwort  des  Indra  stellt  es  sich  zu  dessen  Epitheta 
äi;üj  javäs,  tardni,  turd  (Ved.  Stud.   1,47.207). 

§6. 
Hgveda   I,  109. 

Das  Lied  l^V.  i,  109  lässt  uns  einen  Einblick  thun  in  das 
vedische  Familienleben  und  verdient  deshalb  eine  besondere  Be- 
handlung. 

Der  Sinn  von  utd  vä  in  Strophe  1  ist  von  den  bisherigen 
Übersetzern  nicht  ganz  richtig  erfasst  worden.  Wie  Geldner, 
Ved.  Stud.  1, 128  Anm.  2  bemerkt,  hat  va  zuweilen  mehr  den  Sinn 
von  »respective«  und  diese  Bedeutung  tritt  vor  allem  in  utd  vä 
hervor.  1 ,  11,8  sahdsraiji  ydsya  rätdya  utd  vd  sdnti  bhüyasili 
»der  tausend  Geschenke  macht  oder  auch  (=  beziehungsweise)  mehr«. 
utd  vd  ist  =  »je  nach  den  Umständen«,  »eventuell«.  1,23,22  = 
10,9,8  ydd  vdhdm  abhidudröha  ydd  vd  ^epd  utänrtam  »wenn  ich 
Owjfri  ^^^  Thaten  gesündigt,  respective  falsch  geschworen  habe«,  i,  36,  1 5 
c  pdhi  rtiata  utd  vd  jighätfisatah   »schütze   uns   vor   dem,   der  uns 

schädigen  respective  töten  will«.  \,^j^6  rayit^i  samudrdd  utd  vd 
divds  pdry  asm^  dhattam  »gebet  uns  Reichtum  aus  dem  Meere, 
eventuell  dem  Himmel«.  Meer  und  Himmel  werden  nicht  in  einen 
Gegensatz  gebracht,  so  dass  das  eine  den  andern  ausschliesst. 
Der  Sinn  ist  vielmehr  der,    dass   die  Agvins   den  Reichtum  daher 
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nehmen  sollen,  wo  er  gerade  zu  haben  ist,  aus  dem  Meere,  eventuell 
dem  Himmel.  Ks  ist  also  nicht  =  aut^  sondern  =  swe.  So  ist 
es  auch  i,  163,  i  udydnt  samudräd  utä  vä purisät  »herauskommend 
aus  dem  Meere  respective  dem  Festlandes  und  in  allen  andern 
Fällen  der  Art.  In  Strophe  i  und  2  unseres  Liedes  werden  also 
d\^  jüäsäh  und  sajatäh ,  der  vijäniätar  und  syälä  nicht  in  einen 
sich  ausschliessenden  Gegensatz  gestellt,  sondern  utd  vä  ist  auch 
hier  =  »oder  auch«,  > eventuell«,  »respective«.  jüäs  bezeichnet  die 
Blutsverwandten,  sdjäta  die  Stammverwandten,  wie  Roth  im  PW. 
mit  Recht  angiebt.  Der  erste  Vers  ist  also  zu  übersetzen:  »Ich 
sah  mich  ja  im  Geiste  um,  als  ich  Geld  brauchte,  o  Indra  und 
Agni,  nach  den  Verwandten  respective  den  Stammgenossen.«  Im 
zweiten  Verse  bedeutet  dinr  väjayäntt  wie  3,62,8  »das  nach  Lohn 
verlangende  Lied«,  wie  rätJio  vajayän  »der  nach  dem  Preise 
strebende  Wagen«.  Der  Vers  besagt  also;  »I£s  giebt  Rir  mich 
keine  andere  Fürsorge  als  euch,  (deswegen)  habe  ich  euch  das  Lied 
geschmiedet,  das  den  Lohn  erstrebt.«  Die  ganze  Strophe  ist  Rir 
vedische  Anschauungen  höchst  charakteristisch.  Wir  haben  hier 
einen  Dichter,  der  seine  Verwandten  oder  Stammesgenossen  an- 
borgen will,  von  ihnen  nichts  erhält  und  nun  ein  Lied  zu  Ehren 
von  Indra  und  Agni  dichtet,  in  der  ausgesprochenen  Erwartung, 
dass  sie  ihm  helfen  werden.  Das  Lied  verfolgt  keinen  andern 
Zweck,  als  von  Indra  und  Agni  Geld  herauszuschlagen  und  väja- 
yänti  ist  wieder  ein  vom  Wettrennen  herübergenommener  Ausdruck. 
Ausgcfiihrt  ist  das  Bild  4,41,8  ta  vätfi  dhiyö  ^vase  väjaydnttr 
äjiiji  itd  jagviur  yiivayüh  »diese  Lieder,  die  den  Lohn  erstreben, 
liefen  gleichsam  ein  Wettrennen  zu  euch,  damit  ihr  uns  helft«. 

Zur    Aufhellung    der    zweiten    Strophe    muss    8, 2, 20  herbei- 
«^ezogen  werden: 

1UÖ  SV  adyd  durhdnävänt  sdydffi  karad  är^  asmdt 
(j^rrrd  iva  jämata 


Delbrück,  Die  indogermanischen  Verwandtschaftsnamen  p.  139 
übersetzt:  *auch  möge  er  (Indra)  heute  nicht  unheüvoll  fern  von 
uns  die  Einkehr  halten  wie  ein  unfreundlicher  Schwiegersohn  (der 
ins  Haus  kommen  sollte,  es  aber  nicht  thut)«.  Diese  Übersetzung 
und  Erklärung  trifft  den  Sinn  nicht.  Zunächst  ist  die  Erklärung 
von  sayditi  mit   >Einkehr<    lediglich   auf  Roths  Autorität  hin  an- 
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genommen,  der  sie  für  diesen  einzigen  Vers  aufgestellt  hat.  säyä 
hat  überall  die  Bedeutung  »Abend«;  sayäip  kr  bedeutet  also  > Abend 
machen«,  wie  Ludwig  übersetzt,  ohne  eine  Erklärung  hinzuzufügen. 
Dass  aber  auch  Ludwig  den  Sinn  des  Vergleiches  nicht  erfasst  hat, 
zeigt  seine  Bemerkung  (5,  135)  zu  Eidam:  »der  merkt,  dass  er  un- 
willkommen«. Grassmanns  Übersetzung  mag  auf  sich  beruhen. 
säyävt  kr  »Abend  machen«  ist  unser  »Feierabend  machen«, 
genau  wie  abhipitväifi  kr  4,16,1.  10,40,2.  Womit  aber  Indra 
nicht  Feierabend  machen  soll ,  ergiebt  sich  aus  der  folgenden 
Strophe  2 1 :  vidmä  hy  asya  viräsya  bhuridävarh/i  sumatitn  » denn 
wir  kennen  das  freigebige  Wohlwollen  des  Helden 'c.  Der  Dichter 
fordert  Indra  auf,  nicht  eher  nach  Hause  zu  gehen,  bis  er  zu  ihm 
gekommen  und  sich  auch  gegen  ihn  freigebig  bewiesen  hat.  Vgl. 
oben  p.  52.  Soll  also  der  Vergleich  einen  Sinn  haben,  so  muss 
in  ihm  auf  die  Freigebigkeit  des  Schwiegersohnes  angespielt  werden, 
und  das  sagt   1,109,2: 

d(;ravaift  hi  bhüridävattara  vmfi  vijämatur  iitä  vä  gha  syälät 

Delbrück  bemerkt  1.  c,  es  sei  nicht  sicher,  was  das  einmal 
vorkommende  vijainätar  bedeute.  Indes  das  hat  uns  Yäska, 
Nirukta  6,9  klar  gesagt:  vijamäteti  i;a(vad  daksinäjah  kritäpatim 
acaksate  ^vijamätar  pflegen  die  Leute  im  Süden  den  Gatten  einer 
gekauften  Frau  zu  nennen«.  Vgl.  Durga  3,  179  (sa  hi  dakiina- 
tyesu  prasiddhah).  Die  folgenden  Worte  asusamapta  iva  varo 
'bhipretah  sind  Yäskas  Versuch,  die  Silbe  vi  zu  erklären  und  treffen 
die  Wahrheit  im  ganzen  richtig.  Wie  vimätar  bedeutet  »die  Stief- 
mutter« (fehlt  bei  Delbrück  1.  c.  p.  91),  so  ist  vijäntatar  gleich- 
sam >der  Stiefeidam«  d.  h.  ein  Schwiegersohn,  der  nicht  ganz  der 
richtige  ist.  Es  folgt  aus  dieser  Stelle,  wie  Hopkins  richtig  be- 
merkt (Social  and  Military  Position  p.  345),  dass  in  der  vedischen 
Zeit  der  Verkauf  einer  Tochter  nicht  ungewöhnlich  war,  zugleich 
aber  auch,  dass  diese  Art  der  Eheschliessung  nicht  besonders  an- 
gesehen war.  Sonst  wäre  die  Bezeichnung  vijämätar  nicht  zu 
verstehen.  Vgl.  auch  Weber,  Ind.  Stud.  5,407.  MS.  1,10,11 
(151,3).  Jolly,  ZDMG.  31,132.  Sitzungsberichte  der  kgl.  bayer. 
Akademie  1876  p.  433  ff.  Es  mag  wohl  oft  so  gewesen  sein, 
dass,  wie  Devaräja  1,435  angiebt,  dem  Schwiegersohne  dann  ausser 
dem  Gelde  andere  Vorzüge,  wie  edle  Herkunft,  abgingen  (dltanad 
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anye  kulinatvädayo  vigata  jämatrguna  yasmat  so  'yam  asamäp- 
taguno  vijämätä  kanyäpatir  ucyate)  und  dass  er  sich ,  wie  Durga 
3,  180  bemerkt,  den  Eltern  des  Mädchens  dann  durch  viele  Ge- 
schenke angenehm  zu  machen  suchte  (yo  hy  asainaptajaniatrbhävo 
hhavati  sa  jämatrgunahinatväd  bahudänena  kanyapitrn  ärädhya 
tehJiya  ätmänai]i  rocayati).  Es  ist  übrigens  selbstverständlich,  dass 
diese  Angaben  von  Devaräja  und  Durga  auf  Yäska  beruhen  und 
die  Silbe  vi  erklären  sollen.  Säyana  giebt  zu  ?.V.  1,109,2  eine 
wesentlich  andere  Erklärung  als  zur  TS.  i,  i,  14,  i  (p.  260),  was  an 
und  für  sich  beachtenswert  ist  (Ved.  Stud.  i,  IX  f.),  wenn  auch 
sonst  sein  Commentar  hier  ohne  Wert  ist. 

Reiche  Leute  werden  ihre  Tochter  nicht  verkauft  haben  und 
es  liegt  in  der  Natur  der  Sache,  dass  die  Eltern  möglichst  viel 
Geld  herauszuschlagen,  der  Schwiegersohn  möglichst  wenig  zu  zahlen 
suchte.  Andererseits  wird  auch  an  die,  die  ihrer  Tochter  eine 
Mitgift  gaben,  der  Schwiegersohn  nicht  immer  die  bescheidensten 
Ansprüche  gestellt  haben.  Daraus  erklärt  sich  die  sprichwörtliche 
Redensart,  die  offenbar  den  Schluss  einer  Strophe  bildet,  y^J;«^/^ 
da^atno  graliali  »ein  Schwiegersohn  ist  der  zehnte  Planet*  (Carr, 
A  Collection  of  Telugu  Proverbs,  Madras  1868,  p.  406  Nr.  158), 
womit  nach  Carr  »a  troublesome  fellow<  bezeichnet  wird,  sowie 
dass  der  Schwiegersohn  in  eine  Linie  gestellt  wird  mit  einer 
schwarzen  Schlange,  einem  Bösewicht,  dem  Feuer,  dem  Sohne  einer 
Schwester,  die  man  durch  Wohlthaten  nie  für  sich  gewinnen  könne 
(Ind.  Spr.  -  2408).     Vgl.  auch  Kaliviclambana  42. 

Ein  Schwiegersohn ,  der  wenig  zahlt ,  ist  ein  a^riro  jätnatä, 
was  genau  unserem  >ein  unnobler  Schwiegersohn *«  entspricht. 
jätnatä  ist  hier  dasselbe,  was  1,109,2  genauer  vijämätä  genannt 
ist.  Mithin  ist  8,2,20  zu  übersetzen:  »Möge  er  heut  nicht  miss- 
günstig fern  von  uns  Feierabend  machen  (ohne  uns  reichlich  zu 
bedenken  bhüridä,  bhüridävat ,  bhüridavan)^  wie  ein  unnobler 
Schwiegersohn <^  und  1,109,2  »denn  ich  hörte,  dass  ihr  freigebiger 
seid  als  ein  Schwiegersohn  oder  auch  ein  Schwager«.  Welche 
Rolle  der  Schwager  spielte,  ist  bei  dem  Mangel  an  Parallelstellen 
nicht  mehr  sicher  zu  sagen.  Sayana  meint,  es  werde  auf  die 
Freigebigkeit  des  Schwagers  angespielt,  der,  um  seiner  Schwester 
eine  Freude  zu  machen,  viel  Geld  giebt  (sa  yathä  bhaginipntyar- 
thaifi    bahn    d/iauai/i   prayacchati   tato  'py    ati^ayena  dätäräv  In- 
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drägni).  Die  Figur  des  syala  in  den  Dramen,  über  die  l^öht- 
lingk  bei  Delbrück  1.  c.  p.  139  spricht,  kann  nicht  zur  Erklärung 
unseres  V^erses  benutzt  werden,  wie  dies  ja  auch  Böhtlingk  nicht 
gethan  hat.  Dort  handelt  es  sich  immer  um  den  (Jakära,  den 
Dhanika  zu  Dagarüpa  2, 42  charakterisiert  als  räjüali  syalo  htna- 
jätih  und  Vigvanätha,  Sähityadarpaija  81  als  anu4habhratä  räjüah 
syälah.  Nichts  fördert  uns  ferner  der  von  Böhtlingk  beigebrachte 
Hinweis  auf  Ind.  Spr.  ^  1896  (=  Cänakya  ed.  Weber  80  [nicht  89]) 
syälako  grhanacaya.  was  Böhtlingk  übersetzt  »ein  Frauenbnider 
richtet  das  Haus  zu  Gründet.  Es  fragt  sich,  ob  ka  in  syälaka 
wirklich  hier  bloss  kah  svärthe  ist,  oder  nicht  im  verächtlichen 
Sinne  steht.  Aus  Nilaka^tba,  Kalivicjambana  44.  45,  der  es  als  ein 
Glück  ftir  den  Schwiegersohn  preist,  wenn  der  Schwager  noch  ein 
Kind  sei,  ergiebt  sich,  dass  der  Schwager  dem  Schwiegersohn 
scharf  auf  die  Finger  sah.  Es  wäre  möglich,  dass  es  so  auch  in 
vedischer  Zeit  war.  Wie  oben  gezeigt,  setzt  utä  vä  den  syälä 
nicht  in  Gegensatz  zum  vijämätar,  sondern  fuhrt  nur  einen  andern 
Fall  ein,  bei  dem  sich  die  Freigebigkeit  zeigen  kann. 

Was  Säyaoa  zur  Erklärung  der  schwierigen  dritten  Strophe 
hier  und  zu  TBr.  3,6,9,  i  beibringt,  taugt  ebenso  wenig  wie  Grass- 
manns und  Ludwigs  Erläuterungen.  Ludwig  hat  wenigstens 
richtig  gesehen,  dass  mit  den  vfsattah  die  Hengste  Indras  und 
Agnis  gemeint  sind,  was  der  Zusammenhang  wahrlich  deutlich 
genug  zeigt.  Klar  ist  auch,  dass  den  Rossen  die  Besorgnis  zu- 
geschrieben wird,  sie  könnten  die  Zügel  zerreissen,  wodurch  es 
wahrscheinlich  wird,  dass  sie  infolge  dessen  ihre  Kraft  massigen 
werden.  Und  das  hesdigt  pitfnäfß  ^aktir  anuyäcchamänält,  i,  123,  13 
heisst  es  von  der  U§as  rtäsya  racmim  anuyäcchamäna  »den  Zügel 
des  rta  lenkend«  und  so  hier  von  den  Rossen  »die  Kräfte  der 
Väter  lenkend«  d.  h.  ihre  ihnen  angeborene  Kraft  zügelnd.  pitar 
und  mätär  werden  auch  von  Tieren  und  leblosen  Gegenständen 
gebraucht  (PVV'.  s.  v.  s.  v.). 

madanti  aber  erklärt  sich  aus  6,  44,  20  ä  te  vfsano  drönaui 
asthur  ghrtaprü^o  normdyo  mddantah.  Es  ist  also  > rauschen. x, 
dann  =  »dahinrauschen«  d.  h.  »dahineilen«,  »forteilen«.  So  auch 
prä  mad  nach  Auf  rechts  richtiger  Erklärung  (B.B.  14,29).  Man 
vergleiche  Engli.sch  to  rush  und  Geldner  unten  §  10.  Weshalb 
die  Ros.se  eilen,  besagen  die  folgenden  Worte:  ta  hy  ddri  dhisdtiäya 
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uf^astlw  denn  die  beiden  Presssteine  sind  im  Schosse  der  Dhisana^?. 
Was  das  heisst,  sagt  uns  der  folgende  Vers:  yuväbhyäifi  devi 
Dhisänä  mädayi^ndrägni  sömam  u(:ati  sunoti  »euch,  o  Indra  und 
Agni,  presst  eifrig  die  Göttin  Dhisana  den  Soma,  damit  ihr  euch 
daran  berauscht  .  5.13ie  beiden  Presssteine  sind  im  Schosse  der 
iJhi^ana  besagt  also:  Dhiäanä  ist  dabei,  euch,  Indra  und  Agni,  den 
Soma  zu  pressen ;  deshalb  eilen  eure  Rosse.  Die  Strophe  3  ist  dem- 
nach zu  übersetzen:  ?^,I)ass  wir  nur  nicht  die  Zügel  zerreissen*,  so 
sich  sorgend  (und  deshalb)  die  väterUchen  Kräfte  bemeisternd, 
rennen  die  Hengste  für  Indra  und  Agni  dahin;  denn  die  beiden 
Presssteine  sind  im  Schosse  der  Dhisana.«* 

In  Strophe  4  ist  zu  prnktdm  zu  ergänzen  sömam. 

Das  ganze  Lied  ist  also  zu  übersetzen: 

1 .  Ich  sah  mich  ja  im  Geiste  um,  als  ich  Geld 
brauchte,  o  Indra  und  Agni,  nach  den  Verwandten 
oder  auch  Stammgenossen.  Es  giebt  für  mich  keine 
andere  Fürsorge  als  euch;  (deshalb)  habe  ich  euch  das 
Lied  geschmiedet,  das  seinen  Lohn  erstrebt. 

2.  Denn  ich  hörte,  dass  ihr  freigebiger  seid  als 
ein  Schwiegersohn  oder  auch  ein  Schwager;  deshalb 
verfasse  ic^i  euch,  o  Indra  und  Agni,  mit  Darbringung 
des  Soma  ein  neues  Loblied. 

3 .  »Dass  wir  nur  nicht  die  Zügel  z e r r e i s s e n , <  so 
sich  sorgend  und  (deswegen)  die  angestammten  Kräfte 
bemeisternd,  rennen  die  Hengste  für  Indra  und  Agni 
dahin;  denn  die  beiden  Press  steine  sind  im  Schosse 
der  Dhisana. 

* 

4.  Euch,  o  Indra  und  Agni,  presst  eifrig  den  Soma 
die  Göttin  Dhisana,  damit  ihr  euch  daran  berauscht. 
Ihr,  o  Ag\ins  mit  guten,  schönen  Händen,  laufet  her- 
l)ei,  mischt  ihn  im  Wasser  mit  Honig. 

5.  Von  euch,  o  Indra  und  Agni,  habe  ich  gehört, 
dass  ihr  in  der  Schlacht^  bei  der  Verteilung  des  Gutes 
die  mächtigsten  seid.  Setzt  euch  auf  die  Streu  bei 
diesem  r)pfer  und  berauscht  euch  an  dem  Soma,  ihr 
schnellen. 

*  Sieh  Kxciirs. 

-  7 !  tni/mtva   ist  zu   Ijeurteilen   wie  STiiridti  u.  jt.  w.      Ved,  SUul.    1,27. 
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6.  Ihr  ragt  in  den  Kämpfen  hervor  an  Grösse  über 
die  Menschen,  über  die  Erde  und  den  Himmel,  über 
die  Flüsse,  über  die  Berge,  hervor,  o  Indra  und  Agni, 
über  alle  andern  Wesen. 

7.  Bringt  (uns),  schenkt  (uns),  ihr  Donnerkeilträger; 
schützt  uns,  o  Indra  und  Agni,  kräftiglich.  Hier  sind 
die  Strahlen  der  Sonne,  deren  unsere  Väter  teilhaftig 
waren. 

8.  Ihr  Burgzerstörer,  schenkt  (uns),  ihr  Donner- 
keilträger; schützt  uns,  o  Indra  und  Agni,  in  den 
Kämpfen.  Das  mögen  uns  Mitra  und  Varuna  gewähren, 
Aditi,  Sindhu,  Prthivi  und  Dyaus. 

Excurs. 
d h  i s ä^  ä. 
Was  über  dieses  schwierige  Wort  seit  dem  Naighantuka  von 
den  Erklärern  des  Veda  vorgebracht  worden  ist,  mag  auf  sich  be- 
ruhen. Als  sicher  kann  nur  gelten,  dass  es  Name  einer  Göttin  ist. 
Bergaigne  1,320  bezeichnet  sie  als  ^la  cuve  au  Soma  divinisöe«, 
offenbar  im  Anschluss  an  die  einheimische  Erklärung  des  Wortes 
mit  adhisavatiacarma ,  von  der  auch  Roth  abhängig  ist.  Die 
Göttin  DhiSaQa  erscheint  sicher  1,109,4,  was  oben  übersetzt  ist, 
und  zweifellos  macht,  dass  auch  in  der  vorhergehenden  Strophe 
ta  hy  ädri  Dhisäf^äyä  updstlie  und  folglich  auch  10,  17, 12  Dhisä- 
fjiäyä  upästhät,  DhiSa^ä  als  Eigenname  zu  fassen  ist.  Diese  Stellen 
beweisen  auch  deutlich,  dass  die  Göttin  DhiSana,  in  deren  Schoss 
die  Presssteine  ruhend  gedacht  werden,  mit  dem  Soma  in  Ver- 
bindung gesetzt  wird.  Mit  Trank  und  Rausch  wird  sie  auch  zu- 
sammen gebracht  4,  34,  i  idä  hi  vo  Dhisdna  devy  ähnäm  ddliät 
pitiffi  säffi  mddä  agmatä  vah  »denn  heut  gewährte  euch  die  Göttin 
DhiSa^ä  den  Trank;  die  Rauschtränke  kamen  zu  euch«.  An  andern 
Stellen  erscheint  sie  als  Göttin  des  Reichtums  und  Gedeihens. 
So  heisst  es  \o,i^,j  räyo  jdnitrifn  Dhisditävi  üpa  bruve  >ich  rufe 
an  Dhi§a]>ä,  die  Erzeugerin  des  Reichtums«,  3,49,4  vibhakta  bha- 
gdfft  Dhisdt^eva  vajam  »er  (Indra)  verteilt  Gaben  und  Güter  wie 
DhiSai^a«,  5,41,8.  6,11,3  heisst  sie  dhdnyä  »glückbringend«,  »be- 
glückend«, 3,56,6  erscheint  sie  in  Gemeinschaft  mit  Bhaga  und 
Trätar,  1,22,  10  mit  der  Varütri.    Und  wie  den  Menschen,  so  schafft 
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sie  auch  den  Göttern  selbst  Gedeihen  und  Reichtum,  d.  h.  nach 
bekannter  v^edischer  Anschauung,  sie  bewirkt,  dass  diese  es  den 
Menschen  geben  können.  So  7, 90,  3  räy^  nit  ydift  jajüätü  röda- 
shm^  räyt^  devi  Dhisdnä  dhati  devdm  ?'den  Himmel  und  Erde  hier 
zum  Reichtum  gebaren  (=  bestimmten),  ihn,  den  Gott,  bringt  die 
Göttin  Dhi§anä  zum  Reichtum«.  Und  aus  dieser  Stelle  folgt,  dass 
auch  6,19,2  Indram  evä  Dhisdnä  sätdye  dhät  3^den  Indra  brachte 
Dhi^anä  zum  Gewinn«  d.  h.  sie  bewirkte,  dass  Indra  den  Preis 
dav^on  trug,  DhiSana  Eigenname  ist  und  ebenso  8, 15,7  idiese  deine 
grosse  Kraft,  deine  Gewalt  und  Einsicht,  deinen  trefflichen  Donner- 
keil schärft  DhiSanä«.  Daher  heisst  es  von  ihr  auch  i,  102,  y  amd- 
trdm  tva  Dhisdnd  titvise  mahy  ddhä  vrtra}^i  jighnase  purantdara 
»dich,  den  unermesslichen,  hat  die  grosse  DhiSanä  gekräftigt;  daher 
tötest  du  die  Feinde,  o  Burgzerstörer«  und  3,31,13  mäht  yddi 
Dhisdnd  {ignathe  dhät  sadyovfdham  »wenn  die  grosse  DhiSanä 
ihn,  den  schnell  helfenden,  zum  Zerstören  brachte«.  Wie  in  diesen 
beiden  Stellen,  so  erhält  auch  10,96,10  die  Göttin  das.  Beiwort 
mäht  5 die  grosse«:  mäht  cid  dhi  Dhisdnäharyad  öjasä  »die  grosse 
DhiSana  versah  (dich)  mit  Kraft«.  Wir  haben  also  eine  ganze 
Reihe  von  Stellen,  an  denen  Dhisana  mit  Indra  in  Verbindung  ge- 
bracht wird.  Dass  aber  die  mäht  Dhisdnd  etwas  anderes  sein 
soll  als  die  devi  Dhisdnd  und  diese  wieder  als  die  rdyö  jdnitrt 
Dhisdnd^  ist  ganz  undenkbar.  Das  Wort  ist  also  überall  Eigen- 
name. 7,90,3  erscheint  sie  in  Verbindung  mit  Vayu,  3,2,  i  mit 
Agni :  /  ^aicvdnaräya  Dhisdiidm  ftävfdhe  ghrtdfft  nd  putdni  Agndye 
jandmasi  »dem  Agni  Vaigvänara,  dem  Förderer  <les  rta,  erzeugen 
wir  die  Dhisana,  wie  geklärte  Butter«  d.  h.  wir  bewirken,  dass 
Agni  freigebig  ist;  zweimal  mit  den  Gewässern:  1,96,1  cipm;  ca 
mitrdm  Dhisdnd  ca  sddhan  deva  Agnitfi  dhdrayan  dravinodam 
»die  Gewässer  und  Dhi§anä  machten  ihn  zum  Freunde,  die  Götter 
bestimmten  den  Agni  zum  Schatzspender«;  10^10,6  sdt/i  jdnale 
indnasd  sdifi  cikitre  'dhvarydvo  Dhisänapag  ca  devth  »einig  sind 
im  Herzen,  es  stimmen  überein  die  Adhvaryus,  DhiSaija  und  die 
i^öttlichen  Gewässer <^:. 

IJie  noch  übrigen  beiden  Stellen,  an  denen  der  Singular 
Dhisana  erscheint,  gehören  dem  Sinne  nach  zu  einander.  1,102,1 
imäifi  te  dJiiyam  prd  bhare  mahö  mahtm  asyd  stotr^  Dhisdttä  ydt 
ta  dnajt^  x  dieses  Lied  bringe  ich  dar  dir,  dem  grossen,  das  gro.sse, 
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da  Ühiäanä  bei  einem  Loblied  auf  dich  hier  (mich)  .geschmiert' 
hat«  d.  h.  da  DhiSanä  mich  bisher  reichlich  für  LobHeder  auflndra 
belohnt  hat.  Zu  anj  vergleiche  man  ^^V  (Ved.  Stud.  i,ioi  Anm.). 
Ferner  3,  32,  14  viv^sa  yän  via  Dhisäna  jajana  stdvai  pura  pär- 
yäd  Indram  ähnah  »ich  habe  es  gethan,  da  DhiSanä  mich  (dazu) 
veranlasste;  ich  will  Indra  preisen  vor  dem  Entscheidungstage« 
d.  h.  auf  Veranlassung  von  DhiSa^ä,  die  mich  dafür  reiehlich  be- 
schenkt hat,  habe  ich  früher  schon  Indra  gepriesen  und  will  das 
auch  jetzt  wieder  thun.  Das  sind  alle  Stellen,  an  denen  im  RV. 
ein  Singular  DhiSanä  erscheint;  überall  ist  das  Wort  Eigenname. 
Für  Dhisänäya  upästhät  10,  17,  12  lesen  die  Yajustexte  VS.  7,26. 
TS.  3, 1, 10, 1  dhisänayor  upästhät,  was  Mahidhara  und  Säyaiia  mit 
adhisavafjtaphalakayor  upästhät  erklären.  Es  wäre  denkbar,  dass 
man  das  Brett  oder  Fell,  das  beim  Pressen  des  Soma  auf  die  Erde 
hingelegt  wurde,  als  Schoss  der  Dhi§anä<  bezeichnet  hätte,  woraus 
später  der  Name  dhisäna  auf  das  Brett  oder  Fell  selbst  über- 
gegangen .sein  könnte.  Ich  finde  aber  keine  Stelle,  die  die  ein- 
heimische Deutung  des  Wortes  erfordert.  Mehrere  Göttinnen  Dhi- 
äaoas  erscheinen  VS.  11,61  neben  mehreren  Varütris:  Dhisäv^äs 
tvä  devir  vicifädevyävatih  prthivyäh  sadhästhe  Aügirasväd  abhin- 
dhatäm  ukhe  \  Värütrts  t\)a  devir  . . .  Augirasväc  chrapayantükhe 
und  VS.  6,  26  =  TS.  i,  3,  13,  i  =  MS.  i,  3,  i  (.rnötv  Agnih  samidhä 
hävaift  nie  crnvänPi^  äpo  Dhisäfiäi;  ca  devi/i.  Die  alte,  gute  Hand- 
schrift Mi,  sowie  der  Padapä^ha  der  MS.  lesen  jedoch  hier  Dhisätiä 
ca  devi.  Dunkel  ist  mir  Qähkhayana  (^'rautas.  5,9,16(20).  Eben- 
dort  8,  19,4  ist  die  dhänyä  Dhisäna  ^t.?i  RV.  in  eine  dhanyä  ca 
dhisa^ä  ca  aufgelöst  worden. 

Der  Dual  dhisäne  bedeutet  1,160,1.  3,49,1.  6,8,3.  50,3. 
70,3.  8,61,2.  10,44,8  zweifellos  »Himmel  und  Erde«,  nach  Mahi- 
dhara auch  VS.  6,35.  Der  Singular  wird  also  entweder  »HimmeU 
oder  >Erde«  bedeuten.  Das  Beiwort  mahi  1^102,7.  3,31,13. 
10,96,10  macht  es  wahrscheinlich,  dass  dhisäna—  :&Erde«  ist,  die 
tisrö  dhilänah  also  den  tisrö  bhümih ,  tisräh  prthivih  gleichzu- 
.setzen  sind,  was  auch  der  Plural  dhisänäh  allein  4,36,8.  9,59,2 
besagt. 

Unter  dem  Namen  Mahi  erscheint  DhiSanä  vermutlich  in  den 
Äpri-Liedem  1,13,9  und  5,5,8  neben  Idä  und  Sarasvati.  Saya^ia 
sagt  zwar  zu  RV.   i,  13,9,  mit  Mahi  sei  die  Hhärati  gemeint,  weil 
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diese  in  andern  ähnlichen  Apri-Liedern  an  Stelle  der  Mahi  auftritt, 
und  so  deutet  er  Mahi  auch  zu  RV.  5,  5,8.  Dass  das  nicht  rich- 
tig ist,  beweist  1,142,9,  wo  Hotra,  Bhärati,  Ida,  Sarasvati  und 
Mahi  neben  einander  stehen.  Allerdings  werden  9,  5,  8  vier  Göt- 
tinnen aufgezählt:  Bhärati,  Sarasvati,  Idä,  Mahi,  ausdrücklich  aber 
gleich  darauf  drei  Göttinnen  zum  Opfer  aufgefordert:  imätfi  no 
yajndm  ä  gaman  tisrö  devih  sup^ijasah.  Das  gleiche  ist  der  Fall 
VS.  27,  19  =  l^S.  4,  1,8,  2  =  MS.  2,12,6  tisrö  devir  barhir  tkimfi 
sadantv  hiä  Sarasvati  Bhärati  \  Main  grnanä;  MS.  liest  syondm 
statt  sadantu  und  stellt  Bhärati  und  Mäht  um,  was  auch  der  AV. 
5,27,9  thut.  Man  könnte  also  geneigt  sein,  mäht  als  Adjectiv  zu 
fassen.  Dagegen  spricht  aber  i<V.  1,13,9  =  5,5,8  und  dass  1,142,9 
mahl  zu  Sarasvati,  9,5,8  zu  Ida,  in  VS.  TS.  zu  Bhärati,  in  MS. 
doch  wohl  zu  Sarasvati  gehören  würde.  Während  Säyana,  wie  er- 
wähnt, zu  1,13,9  "^^  S>5'^  Mahl  =  Bhärati  .setzt,  bezieht  er  zu 
T,  142,9  es  adjectivisch  auf  Sarasvati,  zu  9,5,8  auf  Idä,  zur  TS. 
(4,  p.  99),  ebenso  wie  Mahidhara  zur  VS.,  adjectivisch  auf  alle  drei 
Göttinnen.  Dagegen  spricht  die  Lesart  des  AV.  und  der  MS.  und 
die  andern  erwähnten  Gründe.  Ich  glaube,  dass  in  der  Regel  nur 
drei  Göttinnen,  Idä,  Sarasvati,  Bhärati,  in  den  Äpri-Liedem  er- 
wähnt wurden,  die  tisrö  devih  also  formelhaft  waren  (2,  3,8.  3,4,8. 
10,70,8.  110,8.  TBr.  3,6,2,2)  und  daher  auch  in  die  Lieder  über- 
gingen, die  noch  die  Mahi  (und  Hoträ)  hinzufügten.  Im  TBr. 
2,6,  17,5.6  heisst  es:  hötä  yaksat  pt^i;asvatih  tisrö  devtr  hiranmä- 
yih  I  bhäratir  brhattr  niahih  und  Säyana  meint  (p.  739),  unter  dem 
Plural  bhäratih  würden  auch  Idä  und  Sarasvati  mit  einbegriften: 
bhäratir  iti  bahuvacanena  I^äSarasvatyciv  api  grhyett\  Dass 
hier  fünf  Adjectiva  vorliegen,  ist  klar. 

Dass  Dhi^anä  neben  Idä  und  Sarasvati  einen  passenden  Platz 
hat,  ist  gewiss  nicht  zu  leugnen. 

In  näherer  Verbindung  stand  DhiSaoä  mit  Aditi,  ja  es  scheint 
fast,  als  ob  beide  identisch  seien.  Es  heisst  1,109,3  tä  hy  ädri 
Dhisänäyä  upästhe  und  9,26,1  (cfr.  9,74,5)  täm  amrksanta  vaji- 
jiaiH  upästhe  Aditer  ädhi.  Wie  DhiSa^ä  fuhrt  Aditi  das  Beiwort 
mahl  1,24,1.2.  8,25,3.  27,5.  67,10.  In  3,56,6  wird  DhiSanä  zu- 
sammen angerufen  mit  Bhaga  und  Trätar,  in  1,106,7  =  4,55,7 
aber  Aditi  mit  Trätar,  während  Bhaga  ja  unter  den  Ädityäs  er- 
scheint   und    7,41,2    direkt   Sohn    der   Aditi    genannt   wird.      Die 
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Yajusformel  VS.  1,19  =  MS.  1,1,7  lautet:  Dhisänäsi  parvafi  (AIS. 
parvati)  präti  tvädityäs  tvä.g  vettu  (abweichend  TS.  1,1,6).  Aditi, 
die  Tochter  des  DakSa  (RV.  10,  72,  5)  und  Dhisänä  pärvati  kann 
man  wiederfinden  in  der  klassischen  Parvati,  der  Tochter  des  Dak§a 
und  Frau  des  Qiva.  Es  unterliegt  für  mich  keinem  Zweifel,  dass 
auch  Aditi,  wie  dies  besonders  1,24,1.2  und  1,72,9  (Ved.  Stud. 
1,217)  zeigen  und  die  Inder  annehmen  (Hillebrandt,  Aditi 
p.  39  fif.),  eine  Personification  der  Erde  ist.  Nur  so  erklären  sich 
unter  anderem  ihre  Beiwörter  tirnvyacäh,  urüci,  uriivrajäy  mahi 
und  dass  aditi  für  »Kuh«  gebraucht  wird  (Hillebrandt  p.  44  flf.), 
wie  später  go  für  Erde.  Dagegen  scheint  zu  sprechen,  dass  Aditi 
mehrfach  neben  Prthivi  genannt  wird  (Muir,  Original  Sanskrit 
Texts  5,40fT.).  Das  ist  aber  vereinbar.  Gar  nicht  in  Betracht 
kommt  die  Stelle  10,63,  ^o»  ^^^  Muir  »perhaps  the  most  distinct 
text  of  all«  nennt:  suträmänaifi  prtkivhft  dyätn  anekäsat/i  sufär- 
mäf^am  dditiifi  suprdnitim  (sc.  havämahe).  Unter  aditi  kann  hier 
Agni  verstanden  werden,  der  oft  dditi  heisst  (Grass mann  s.  v.) 
und  dem  vorwiegend  die  Beiworte  sugdrman  und  suprdtiiti  ge- 
geben werden.  Die  Reihenfolge  ist  dann  dieselbe  wie  in  6,  5 1 ,  5 
Dyaks  pitah  Prthivi  mätar  ddhrug  Agne  bhrätar.  Ebenso  wenig 
besagt  3,54, 19  ^riwtu  nah  prthivi  dyaiir  utäpah  neben  20  ädityair 
no  Aditih  {'fnotti.  Das  ist  nichts  anderes  als  wenn  z.B.  10,65,1.9 
erst  Varu^a,  Mitra,  Aryaman  und  dann  gleich  die  Ädityas  noch 
einmal  angerufen  werden;  es  ist  eine  zusammenfassende  Art  der 
Anrufung,  die  formelhaft  ist:   »Aditi  und  die  Ädityas.« 

Dadurch  erledigt  sich  auch  6,51,  5  und  die  Stellen  wie  9,97,  58, 
wo  Aditi  neben  den  wichtigsten  Ädityas  Varuoa  und  Mitra  er- 
scheint. An  diesen  und  andern  Stellen  kommt  hinzu,  dass  eben- 
falls die  Verbindung  Dyaü(:  ca  Frthivt  ca  oder  Dyäväprthivt  formel- 
haft  ist  und  wenn  10,66,4  gesagt  wird  Aditir  DyäväprthivH,  so 
ist  das  um  nichts  aufTälliger  als  10,6^,4  dyäväbhünii  prthivtm  oA^tx 
5,46,3,  wo  Aditim,  prthivhn  und  svähj  dyäm  neben  einander  stehen. 
Derartige  Dinge  sind  ja  auch  sonst  im  Veda  häufig  genug.  Aditi  ist 
die  Personification  der  Erde,  wie  Sarasvati  die  des  Indus.  Sie  ist  also 
die  mythologische  Gestalt,  Pfthivi  das  Naturelement.  Aditi  ist  als 
Personification  der  Erde  die  unermüdlich  schöpferische,  freigebige 
Göttin  und  als  solche  kann  sie  DhiSa^a  geheissen  haben  und  Göttin 
des  Reichtums  und  Gedeihens  gewesen  sein,   wie  oben  ausgeführt. 
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Mit  Recht  hat  daher  Grass  mann  dem  Adjectiv  ^A/i^ji/^  die 
Bedeutung  freigebig«»:  beigelegt.  So  lieissen  die  Agvins,  3,22,3 
die  Götter  im  allgemeinen,  7,72,3  Himmel  und  Erde  (rödasi), 
10,114,9  die  Vac.  Der  Plural  in  4,3,6  käd  dhis^yäsu  vfdkasänö 
Agiie  (bravall)  ist  ebenso  zu  erklären  wie  der  Plural  dhisättäs 
(oben  p.  84).  Für  die  dreifache  Geburt  des  Agni  genügt  es,  auf 
Muir,  Original  Sanskrit  Texts  5,  206  ff.  und  Bergaigne  1,21  ff. 
zu  verweisen. 

Der  Göttin  DhiSard  ist  jedenfalls  in  der  vedischen  Mythologie 
eine  grössere  Rolle  zuzuweisen  als  sie  bisher  darin  gespielt  hat. 

§  7- 
Rgveda  i,  120. 

Vcd.  Stud.  1,1  ff.  habe  ich  l^Y.  1,120,10  —  12  behandelt  und 
darin  eine  ironische  dänastuti  nachzuweisen  gesucht,  die  mit  dem 
Liede  in  engem  Zusammenhange  steht.  Seitdem  hat  Oldenberg 
von  den  Liedern  i,  120  und  10,  105  behauptet,  dass  sie  »eben  unter 
dem  Einfluss  ihrer  unausgqprägten  metrischen  Gestalt,  voll  von  Ver- 
derbnissen und  Dunkelheiten  sind«  (Die  Hymnen  des  Rigveda  1, 156) 
und  Ludwig  hat  überhaupt  alles  verworfen,  was  ich  zur  Erklärung 
beigebracht  habe  (Über  Methode  bei  Interpretation  dps  Jlgveda, 
Prag  1890,  p.  47  ff.).  Die  Rücksicht  auf  Oldenbergs  absprechende 
Anzeigen  (Gott.  gel.  Anz.  1889  p.  i  ff.,  1890  p.  405  ff.),  vor  allem  aber 
auf  den  Vorwurf,  dass  mein  Urteil  über  manche  Dinge  anders  aus- 
gefallen wäre,  wenn  ich  das  ganze  Lied  behandelt  hätte  (Ludwig 
I.e.  p.  48  und  bei  anderer  Gelegenheit  Colinet,  Les  principes  de 
l'exegese  vedique  p.  16  des  Separatabdrucks),  veranlasst  mich,  zu 
veröffentlichen,  was  ich  gefunden  habe.  Ich  werde  auch  hier  der 
Kürze  wegen  entgegenstehende  Ansichten  als  bekannt  voraussetzen. 

Die  erste  Strophe  ist  klar:  »Welche  Anrufung,  o  Agvins, 
kann  euch  zufrieden  stellen.^  Wer  macht  es  euch  beiden  recht .^ 
Wie  soll  (euch)  ein  Einfältiger  verehren?« 

In  der  zweiten  Strophe   erklärt  Saya^a  durah   mit  dvärä^i 

stutiparicaranayor  upäyabhutän  märgän.    Das  trifft  nicht  ganz  das 

Richtige.     Was  gemeint  ist,    ergiebt  sich  aus  der  ebenfalls  an  die 

Agvins  gerichteten  Strophe  6, 62,  1 1   drlhdsya  cid  gatnato  vi  vra- 

Jäsya  dura  variai/i  gr^att^  citrarati,  die  dem  Sinne  nach  gleich  ist 
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mit  Stellen  wie  1,182,4  väcatu  vacam  jarittl  ratnifilvi  kr  tarn.    Für 

durah  steht  an  anderen  Stellen,  wie   1,68,5.  72,8  rayö  durah  und 

9»  45»  3-  64,3  heisst  es   vi  no   raye  dura   vrdhi.     Mit  durah   sind 

also  die  Thore  gemeint,  hinter  denen  die  Agvins  und  andere  Götter, 

z.B.  U§as   1,113,4;    Indra    3,31,21;    Sürya    5,45,1    u.  s.  w.)    ihre 

Gaben    verschlossen    halten.     6,62,11    besagt    weiter    nichts    als: 

»schenkt  dem,    der  euch  preist,    viele  Kühe«  und   1,120,2   »euch, 

die   ihr  sie   kennt,    soll    man   nach  den  Thoren  fragen;    unwissend 

und  dumm  ist  darin   ein   andrer*^.     Es  stehen   sich    gegenüber   die 

Agvins  als  vidvätfisau  und  jeder  andere  (äpara)  als  ävidvau.    Die  y 

Agvins  kennen  die  Thore,  durch  die  der  Reichtum  zu  dem  Dichter 

kommt,  jeder  andere  ist  darin  (itthä)  unwissend. 

Bereits  Ved.  Stud.   i.XXXI   Anm.  2    ist    darauf  hingewiesen 

worden,  dass 

itthä 

-hau 

identisch  ist  mit  Präkrit  ettha,  das  2fuf  ein  ^ittha  zurückgeht.  Der 
Versuch,  ettha  auf  Sanskrit  atra  zurückzufiihren ,  scheitert  an  den 
Lautgesetzen  (B.B.  3,253).  ittha  und  ettha  entsprechen  sich  genau 
^^•'^•^'^/^f  in  ihrer  Verwendung.^''  Ihre  häufigste  Bedeutung  ist  >hier«.  So  im 
Präkrit  z.  B.  Häla  669  ettha  nimajjai  atta  ettha  ahatn  ettha  pa- 
riano  saalo  »hier  liegt  die  Schwiegermutter,  hier  ich,  hier  alle  Be- 
dienung«, und  in  Prosa  z.  B.  Mrcchakatikä  45,23  kitft  ettha  Ujjai- 
nie  coro  vi  natthi  >giebt  es  hier  in  Ujjayini  keinen  Dieb  .^4,  im 
Apabhramgä  z.B.  Urvagi  58,9  aakkhahi  matn  tä  ettha  ranna  bha- 
ntantefi  jai  paifL  difthi  sä  mahn  kantä  *  sage  mir  das,  ob  von  dir, 
als  du  hier  im  Walde  herum  schweiftest ,  meine  Geliebte  gesehen 
wurde?«  Im  Veda  1,36,7.  8,69,17  täni  gheni  itthä  namasvina 
üpa  svaräjam  äsate  »ihn ,  den  Selbstherrscher,  verehren  sie  hier 
ehrfurchtsvoll«;  1,92,  17  yäv  itthä  clokam  ä  divö  jyötir  jdnaya 
cakrdthuh  »die  ihr  vom  Himmel  her  den  Menschen  hier  Ruhm  und 
Licht  geschaffen  habt« ;  i,  139,  2  yuvör  itthädhi  sädmas^^f  dpacyäma 
hiranydyam  »auf  euren  Sitzen  hier  sahen  wir  den  goldenen«.  Mit 
dem  goldenen  ist  Agni  gemeint,  wie  sich  aus  2,35,11  schliessen 
lässt:  ydm  indhdte  yuvatdyah  sdm  itthä  hiranyavarnam  *  welchen 
goldfarbenen  die  Jungfrauen  hier  entflammen« ;  vgl.  Strophe  10  und 
ähnliche  Beiworte  sonst;  i,  154,  5  urukramdsya  sd  hi  bdndhur  itthä 
Fd^noJk  pad^  paranttf  mddkva  ütsafy  »am  höchsten  Orte  des  weit- 
schreitenden ViSiou  —  dort  ist  ja  unsere  Verwandtschaft  —  befindet 
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sich  der  Quell  des  iMets«.  Der  Sinn  ergiebt  sich  aus  dem  un- 
mittelbar vorhergehenden  Verse  derselben  Strophe:  tdä  asya  pri- 
ydm  abhi  pätko  acyätn  näro  yätra  devayävo  mädanti  »möchte  ich 
seinen  (des  Vi§nu)  lieben  Wohnsitz  erreichen,  wo  die  frommen 
Männer  sich  berauschen«.  Gemeint  ist  der  dritte  Himmel,  wo  die 
Väter  sitzen  und  der  Soma  sich  befindet  (Ved.  Stud.  1,211).  ittkä 
Ixideutet  hier,  wie  oft  ja  auch  atra,  »dort«  und  dieselbe  Bedeutung 
liegt  in  ähnlichem  Zusammenhange  vor  1,84,10  svadör  itthä  visu- 
väto  jnädhvah  pibanti  gauryäh  \  yä  Indrena  sayavartr  vfsna  mä- 
danti {obhäse  »von  dem  süssen,  wohl  temperierten  Met  trinken  dort 
die  Büffelkühe,  die  sich  mit  dem  Stiere  Indra  zusammen  nett  be- 
rauschen«. Ich  habe  vihtvänt  mit  »wohl  temperiert«  übersetzt  in 
dem  Sinne,  wie  wir  diesen  Ausdruck,  die  Engländer  to  temper, 
von  Getränken  u.  dgl.  gebrauchen.  Wörtlich  bedeutet  es  »in  der 
Mitte  befindlich«  d.  h.  nicht  tu  süss  und  nicht  zu  herb,  nicht  zu 
heiss  und  nicht  zu  kalt  u.  dgl.     gauri  ist  wohl  =  mahisl  b). 

Die  Bedeutung  *dort«  liegt,  um  die  klaren  Stellen  gleich 
hier  zu  erledigen,  auch  vor  3,9,5  sasrväffisam  iva  tmänägnim 
itthä  tiröhitafii  ainmfi  nayan  Mdtaricvä  paravdtah  »ihn,  den 
Agni,  der  sich  gleichsam  geflüchtet  (und)  dort  versteckt  hatte, 
führte  Matarigvan  aus  der  Ferne  her«;  5,32,6  tyäffi  cid  itthä 
i:äyanam  »ihn,  der  dort  lag«.  9,83,4  gandharvä  itthä  padäm 
asya  raksati  *der  Gandharvc  bewacht  dort  seinen  Platz«  und  wohl 
auch  I,  84, 15  itthä  candrämaso  grh^  *  dort  im  Hause  des  Mondes«. 
Im  Prakrit  wird  ettha  nicht  im  Sinne  von  »dort«  gebraucht,  da 
in  dieser  Bedeutung  tattha  steht. 

Die  Bedeutung  »hier«  ist  ferner  anzunehmen:  1,24,4.  80,1. 
121,  I.  155,2.  165,3.  173,6;  2,  II,  11;  4,  10,7.  16,3.  24,6.  41,3; 
5,17,1.  20,4.  33,1;  6,16,16.  18,5.  33,5.  47,20.  67,  11.  68,8; 
7,56,15.  94.5;  8,13,26.  25,16.  28,3.  33,10.  85,6.  I0!,i;  10,1,3. 
44,7  (Ved.  Stud.  1,302).  61,1  (l.  c.  1,76,  wo  man  lese:  »dieses 
an  die  Agvins  gerichtete  Gebet  hier«).  95,11  (I.e.  1,278).  !02, 10. 
105,  II.    152,  1.. 

3,42,3  Indravi  itthä  giro  mdmäcchägur  isitä  itdfi  \  ävfte 
söfuapitaye  kann  man  zweifelhaft  sein,  ob  itthä  zu  giro  mäma 
♦gehört  oder  zu  Indram ,  also  »hier«  oder  »dort«  bedeutet.  Mit 
Rücksicht  auf  4, 29, 4  dcchä  yd  gdntä  nädhamänam  ütt  itthä 
7'iprafn  hdvamänatfi  grnäntam ,   8,7,30  kadä  gacchätha  Maruta 
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itthä  inpraw  hävamänam  und  6,33,5.  68,8  itthä  gf'ndntah: 
8,13,26.  85,6  ittha  stuvatäh;  10,105,11  itthastaut  glaube  ich  es 
zu  giro  nidnia  ziehen  und  mit  >hier«  übersetzen  zu  müssen.  Die- 
selbe Bedeutung  liegt  wohl  auch  vor  1, 141,  i.  5,67,  i.  84,  i.  6,  59,  2, 
welche  Stellen  gemeinsam  haben,  dass  vor  ittha  steht  bäl. 

Wie  atra,  so  werden  auch  ettha  und  itthä  im  Sinne  von 
»hierher«,  »dorthin«  gebraucht.  Im  Prakrit  steht  ettha  so  z.  B. 
Mrcch.  79,3  niae  ettha  agantawatfi ;  87,16  ettha  pavisia  und  so 
öfter.  Im  Veda  kann  man  mitunter  zweifelhaft  sein,  ob  man  »hier« 
oder  »hierher«  übersetzen  soll;  so  in  den  oben  angeführten  Stellen 
4,29,4.  5,17,1.  8,7,30,  wo  die  Parallelstellen  mir  für  >hier^  zu 
sprechen  schienen.  Sicher  »hierher«  bedeutet  das  Wort  1,39,1 
prä  ydd  itthä  parävdtah  (ocir  nd  mänam  dsyatha  »wenn  ihr  hier- 
her aus  der  Ferne,  wie  das  Licht,  (euren)  Schein  werft«,  mäna 
eigentlich  »Mass«  ist  =  > Abbild«,  »Schatten«,  »Schein«;  gocis  ist 
Nominativ,  nicht  Accusativ.  1,39,7  gdnta  nündfft  nö'vasa  ydthä 
purMhä  Kditväya  bibhyiise  »kommt  jetzt  zu  uns  mit  Hilfe  wie 
früher,  hierher  zu  dem  Kanva,  der  in  Furcht  ist«.  6,32,5  itthä 
srjänäh  (sc.  äpali)  »hierher  entsandt  werdend«;  6,49,11  itthä 
ndksantah  »hierher  konmiend«.  10,28,10  snparnd  itthä  nakhdm 
ä  sisäya  »der  Suparoa  hat  dorthin  die  Kralle  eingeschlagen*. 

In  temporalem  Sinne  steht  ettha  Häla  846  und  so  im  Veda 
itt/iä  1, 132,4  »«  itthä  te  pürvdtha  ca  praväcyatn  >jetzt  und  früher 
ist  zu  preisen«,  nü  itthä  ist  ein  verstärktes  nü.  Ebenso  ist  3,  32, 16 
itthä  ydd  =  »als«.  Oft  kann  man  wieder  zweifelhaft  sein,  ob  itthä 
local  oder  temporal  zu  fassen  ist;  in  vielen  Fällen  ist  die  Be- 
deutung, gerade  wie  bei  atra^  überhaupt  so  abgeschwächt,  dass 
eine  Entscheidung  doppelt  schwer  ist. 

Wie  bei  atra,  so  ist  auch  bei  ettha  und  itthä  die  Grund- 
bedeutung die  des  Locativs  des  Pronomen  demonstrativum  ==  »bei 
diesems  »zu  diesem«,  »in  dieser  Hinsicht«,  »hierauf«  u.  dgl.  So 
häufig  im  Präkrit  na  ettha  satftdeho  Häla  588,  natthi  ettha  sapideho 
Qak.  121,5;  ko  ettha  satfideho  Mfcch.  127,14;  etthq  däva  visatthä 
hohi  (^dk.  70,9;  bhavidavvada  ettha  balavadi  (Jak.  126,  10.  Urv. 
52,  13  u.  s.  w.  Im  Veda  habe  ich  Ved.  Stud.  1,184  so  itthä  dhiyä 
1,2,6.  159,1.  3,27,6.  5,61,15  gefasst.  An  und  für  sich  könnte 
in  1,2,6.  3,27,6  itthä  gefasst  werden  im  Sinne  von  »hierher«  und 
dhiyä  als  Instrumental  zu  dhi.    In  1,2,6  könnte  itthä  zu  ä  yätatn, 
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in  3,27,6  zu  ä  cakruh  gezogen  werden.  Aber  die  beiden  andern 
Stellen  widersprechen,  ebenso  6,62,3,  wo  aber  vielleicht  itthadkiyah 
zu  lesen  ist  (G  e  1  d  n  e  r  oben  p.  30  Anm.  2) ;  9, 76,  3.  10, 1 1 ,  i  und  das 
Compositum  itthadht.  Ein  Feniininym //Az/a  ist  jdurch  8,  J03,  1 1 
erwiesen.  Hierher  gehört  auch  8, 2, 40  itthä  dhtvantain  und  unsere 
Stelle  1 ,  1 20,  2  ävidvän  itthäparo  acetäh ,  wozu  sich  genau  stellt 
Mrcchakatikä  64,2  ettha  tumatii  jci^a  pan4ido  :&  darauf  verstehst 
du  dich«. 

Die  Worte  7iü  ein  nü  märte  dkrau  besagen  wörtlich  »ihr  seid 
gewiss  nicht  unthätig  gegen  den  SterbHchen«  d.  h.  ihr  werdet  doch 
gewiss  wohl  etwas  für  uns  thun.  nü  ein  nü  erlangt  negativen  Sinn 
hier  durch  das  a  privativum,  in.  7, 22, 8  durch  das  folgende  nä\ 
61  37»  3  ist  mir  unklar.  Ved.  Stud.  1,4  habe  ich  die  Worte  als 
Frage  übersetzt,  was  nicht  richtig  war,  da  ein  Fragewort  fehlt. 
Der  Sinn  bleibt  genau  derselbe.  Der  dritte  Vers  bezieht  sich  auf 
den  ersten  vidväyisäv  id  durah  prcchet;  der  zweite  ävidvän  itthä- 
paro  acetäh  bildet  eine  Parenthese. 

In  der  dritten  Strophe  sind  nur  die  Worte  präread  däyamäno 
yuväkuh  zu  erläutern,  day  wird  meist  von  Göttern  gebraucht, 
7,  16, 7  aber  auch  von  Menschen.  So  auch  hier,  däyamäno  yuväkuh 
ist  >euer  Geber«  d.  h.  »der  euch  giebt<,  so  wie  1,38,4  stotä  vah 
ist  >der  euch  preist <.  Vgl.  1,3,3  yuväkavah  sutält  »der  für  euch 
gepresste  Soma«,  i,^^,Q)  yuväkuh  sömah  »der  Soma  für  euch«. 
prärcat  könnte  man  wörtlich  übersetzen  »er  möge  vorleuchten«; 
aber  die  vorhergehenden  Worte  tä  no  vidväiftsä  mänma  voeetam 
adyä  weisen  auf  6, 68, 9  prä  samräje  brhat^'  mänma  nü  priyäm 
drca  deväya  Väruiiäya.  Ich  übersetze  danach:  »Euch,  die  ihr 
es  kennt,  rufen  wir  an;  lehrt  ihr,  die  ihr  es  kennt,  uns  ein  Lied 
heut,  (damit  es)  euer  Geber  vortrage.«  Es  wäre  übrigens  durchaus 
möglich,  adyä  auch  zum  folgenden  Verse  zu  ziehen  und  zu  über- 
setzen i» lehret  uns  ein  Lied,  damit  es  euer  Geber  heut  vortrage«. 
Das  ist  wohl  sogar  vorzuziehen.  Ich  habe  bereits .  Gott.  gel.  Anz. 
1890  p.  540  bemerkt,  dass  die  Caesur  im  Veda  gegenüber  dem 
Sinne  durchaus  zurücktritt.  Ein  sehr  klares  Beispiel  bietet  4,  5,  i, 
wo  brhäd  bhäh  am  Ende  des  Verses  steht,  aber  zu  üpa  stabhäyat 
des  folgenden  Verses  gehört.  Ebenso  gehört  1,32,12  devä  ^kafi 
höchst  wahrscheinlich  zu  äjayah,  7,88,5  purä  cit  vielleicht  zu 
jat^aniä,  worüber  oben  p.  56;   10,123,2  nabhojah  zu  venäf}.     Vgl. 
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auch  6,18,5.  ^^^^  ^^^  bisher  viel  zu  wenig  beachtet  worden,  wo- 
durch die  Übersetzung  vieler  Strophen  falsch  ausgefallen  ist. 

In  der  vierten  Strophe  ist  päkya  nd  aufzufassen  wie  dhiyä 
nä  9,76,3  (Ved.  Stud.  i,  184)  =  »gemäss  meiner  Thorheit«,  >wie  es 
meine  Einfalt  mit  sich  bringt«.  Zu  väsatkrtasyädbhutäsya  wird 
am  besten  somasya  ergänzt.  So  steht  2,  36,  i  väsatkrtatfi  sömam, 
10, 17, 12  tiin^  (sc.  drapsäm  d.  h.  smnani)  vdsatkrtam  und  adbhutd 
ist  öfter  Beiwort  des  Soma  (Grass mann  s.  v.),  seine  Bedeutung 
»stark«,  wie  auch  wir  das  Wort,  die  Engländer  sträng,  von  Ge- 
tränken gebrauchen.  Ich  übersetze:  »Gemäss  meiner  Einfalt  frage 
ich  die  Götter,  o  ihr  gewaltigen,  nach  dem  starken  (Soma),  der 
von  dem  Rufe  vasat  begleitet  wird.  Schützet  ihr  uns  vor  dem 
Gewaltigeren  und  Mächtigeren.«  Der  Genetiv  steht  bei  vi  pracch 
hier  ausnahmsweise  statt  des  Accusativ  nach  Delbrück,  Alt- 
indische Syntax  §  109,  4,  c.  Er  ist  eigentlich  partitiver  Genetiv. 
Der  Sinn  ist:  Ich  weiss  in  meiner  Einfalt  nicht,  wie  ich  euch,  o 
Agvins,  mit  dem  besten  Opfer  gewinnen  soll  und  frage  danach 
die  Götter. 

In  der  fünften  Strophe  liegt  die  einzige  Schwierigkeit  darin, 
zu  erkennen,  was  Eigenname  ist,  ob  ghöse  oder  cobhe.  Ved.  Stud. 
1,4  Anm.  habe  ich  mich  für  das  letztere  entschieden,  was  Ludwig 
(Über  Methode  p.  49)  fiir  >ganz  und  gar  unpassend«  erklärt.  Er 
meint,  als  Eigenname  biete  sich  das  überflüssige  ghose ,  auch  der 
Stellung  wegen.  Gerade  die  Stellung  aber  hat  mich  bewogen,  in 
cobhe  den  Eigennamen  zu  suchen,  yä  ist  selbstverständlich  Nom. 
sing,  femin.  und  aus  väcä  dazu  zu  ergänzen  väk:  zu  prä  ghöse 
vergleicht  sich  praliosä  und  prahosin  (oben  p.  61  Anm).  Zu  dem 
zweiten  prd  erfordert  der  Sinn  die  Ergänzung  eines  Verbums  von 
gleichem  Sinne  wie  ghöse,  aber  durchaus  nicht  wie  göbhe  und  end- 
lich erscheint  mir  gerade  die  Stellung  von  nd  entscheidend.  Zu 
prd  ist  entweder  arcdvii ,  wie  in  Strophe  3,  oder  ghosayämi  aus 
ghöse  zu  ergänzen,  nd  tndvän  ist  =  dvidvdn  in  Strophe  2.  Danach 
übersetze  ich:  »Ein  (Lied)  wie  es  erschallt  bei  Bhrgaväna  (^obha, 
mit  welchem  Liede  euch  Pajriya  verehrt,  das  (lasse  ich  für  euch 
erschallen)  voll  Verlangen  (esayü),  ich  unwissender.«  Über  die 
Ergänzung  vergleiche  man  Ved.  Stud.   1,12  f 

tdkaväna  in  Strophe  6  ist,  wie  bereits  Roth  s.  v.  bemerkt 
hat,  von  tdku  gebildet  wie  bhfgavana  von  bhfgn  und  da  dies  nur 


l'atronyniicuni  sein  kann,  so  wirtl  auch  Itikaväna  es  sein.  Die 
Möglichkeit  lässt  jetzt  auch  Ludwig  (1,  c.  p.  49)  zu.  Nach  den 
Au-ifühningen  Oldenhergs  (ZDMG^  42,221)  wird  der  Verfasser 
des  Liedes  aus  der  Famihe  des  Kakäivant  gewesen  sein  und  zwar 
der  Nachkonupe  eines  Taku  Kaksivant. 

Die  einzige  Schwierigkeit  der  Strophe  hegt  in 
däH. 
Die  Unmöglichkeit,   mit   diesem  Worte   mich   an  allen  Stellen  be- 
friedigend abzufinden,  hat  mich  abgehalten,  schon  im  ersten  Bande 
das   yanze  Lied   zu  behandeln.     Ich    lege  jetzt   hier   vor,   was   ich 
glaube  annehmen  zu  müssen. 

Die  Form  ääu  hndet  sich  im  RV.  siebenmal,  und  zwar  nur 
im  ersten  und  zehnten  Buche:  1,120,6,  149,1.  153,4;  10,61,20. 
99,6.  105,2.  115,2.  Fünfmal  steht  sie  am  F,nde  des  Stollens  hinter 
l'orraen  von  päti:  päti  däii  1.120,6;  pAtir  dän  1,149,1.  153,4. 
10,99,6.  105,2;  einmal  .steht  sie  am  Knde  des  Stollens  hinter  f/r« . ■ 
10,61.20  (■/(■«''  ddn,  einmal  mitten  im  Verse:  10,115,2  Agnir  ha 
umna  dhäyi  dann  apdstamah.  Vür  päür  ddn  hat  Roth  s.v.ddn 
die  Erklärung  aufgestellt ,  es  sei  eine  Zerlegung  und  Umstellung 
der  Bestandteile  von  dat/ipati.  Grassmann  zieht  auch  i,  120,6 
hierher  und  meint,  diin  sei  wohl  als  Locativ  aufzufassen.  Bar- 
tholomae  (Arische  l'orschungen  1,70  f.)  fügt  noch  (i(ur  dtin 
hinzu  und  erklärt  däii  als  Genetiv  unter  Vergleichung  von  Avestä 
deiig  patöii  V.  45,11,  eine  Erklärung,  die  allgemein  angenommen 
worden  ist,  z.B.  vonlirugmann,  Gnmdriss  r,  §  198.  204.672  als 
ganz  .sicher  vorgetragen  wird,  und  der  auch  ich  selbst  früher  in 
einer  schwachen  Stunde  zugestimmt  habe  (Gott.  gel.  Anz.  1882 
p.  744I.  Ablehnend  hat  mir  Ludwig  sich  verhalten.  Er  sieht  in 
dän  1,120,6.  149,1.  153,4-  !0,99,6.  105,2  einen  Infinitiv  (Infinitiv 
im  Vcda  p.  551  oder  Imperat.  final.  (Rgveda  4,41);  iO,6i,20  und 
10,115,2  sind  in  der  Übersetzung  in  gleicherweise  von  ihm  auf- 
gefassl  worden.  Er  übersetzt  das  Wr.ri  1.120,6  mit  dass  ihr 
richtet',  sonst  ixx  gebend,  »es  gebe<,  zu  spenden  .  jini  Geben». 
Säyaija  Kieht  es  io.6r,20  Uatrtin  damayati)  und  10,99.6  (da- 
mayan)  zu  Wurzel  dam,  an  den  übrigen  Stellen  zu  Wurzel  da.  Er 
erklärt  es  1, 120,6  mit  ädadänah,  1,  149. 1  mit  dadnt  \  abhimatatii 
prayaechan ,  i,  1  53, 4  mit  data  \  b/iavatv  iti  i'esaif ,  10, 105,  2  mit 
dlianaiii  prayacclian,   10.115,2  mit  yastri}äyi  dhanadäth. 
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Zwei  Dinge  sind  zunächst  ganz  sicher,  näniHch  i.  dass  äd// 
nicht  ausschliesslich  zu  patr  gezogen  wird  und  2.  dass  />ätir  dän 
nicht  von  ddffipati  ohne  Gewaltthätigkeit  getrennt  werden  kann. 

Die  klarste  Stelle  ist   10,61,20: 

nrdhvci  ydc  chr/nir  nd  cH'ur  ddn 
maksü  sthirdyi  {vvrdhdi^i  süta  mdtä 

Bereits  Roth  hat  s.  v.  2.  dan  alles  Wesentliche  hier  richtig  ge- 
deutet. Er  setzt  eine  Wurzel  dan  »sich  aufrichten«  an  und  ^/V// 
erklärt  er  s.  v.  =  (vV;/^/  >niembrum  virile«.  Die  Ansetzung  einer 
W\irzel  dan  ist  hier  irrtümlich,  wie  sich  spater  ergeben  wird,  die 
Bedeutung  des  Wortes  aber  richtig  erkannt.  ci{'u  ist  der  KIeine'< 
unseres  Slang.  Den  Gegensatz  bildet  sthird  und  es  ist  hier  die 
Rede  von  Agni,  über  dessen  Geburt  unmittelbar  nach  der  Zeugung 
auch  3,29,3  sadydh  prävitd  vf sanain  jajana:  4.7,9  y^^^  dpravitd 
dddhate  ha  gdrbhayi  sadyd^  cij  jdtö  hlidvastd  u  dütdh  und  5,7,8 
susnr  asüta  mdtä  kr  and  ydd  dfiactf  bhdgam  sprechen  (Ved.  .Stud. 
1,71.  301).  Es  ist  zu  übersetzen:  ^Als  sich  ,der  Kleine*  wie  eine 
gerade  Linie  aufgerichtet  hatte,  gebar  die  Mutter  schnell  den 
starken,  kräftigen.« 

Es  ergiebt  sich  also  mit  Sicherheit,  dass  ddn  hier  Vcrbalform 
i.st  und  zwar  3.  Sing.  Imperfecti  mit  der  Bedeutung  >sich  aufrichten- . 

Ebenso  wenig  wie  hier  zu  ckn.  kann  an  unserer  Stelle  i,  120,6 
ddn  zu  pati  gehören.  Zu  patt  gehört  bereits  (;ubbas,  das  daher 
regelrecht  ohne  Accent  steht,  während  ddit  betont  ist.  Wie  gram- 
matisch, so  ist  auch  .sachlich  die  Zugehörigkeit  von  ddn  zu  pati 
unmöglich,  wenn  man  ddn  zu  ddm  Haus<  ziehen  will.  Die  Agvins 
werden  nie  als  ^ Hausherrn <  bezeichnet.  Ausser  {ublias  pati  heissen 
sie  ddnunas  pati,  nrpati,  Qacipati,  aber  keins  ihrer  Beiwörter  (Ved. 
Stud.  i,56f.^)  .setzt  sie  mit  dem  Hause  in  Verbindung.  IJV.  2,39,2 
ddyipativa  kratuvidä  jdnesu  kann  erst  später  besprochen  werden. 
Wie  bei  der  vorigen  Strophe  Roth,  so  hat  hier  Ludwig  bereits 
wesentlich  das  Richtige  gesehen,  äku  (;nbJias  pati  ddn  heisst  >  in- 
dem ihr,  Schöne,  die  Augen  herrichtete.  Zu  ddn  gehört  ä  und 
von  a  ddn  hängt  aksi  ab,  das  sonst  in  der  Luft  schweben  würde. 
Wie  ddn  seiner  l^^orm  nach  hier  zu  erklären  ist ,  zeigen  andere 
Stellen,  vor  allem  10,105,2: 


-t  1 


*  Hinzuzufügen   ist  ilort  ^ayittni  »den  (^ayu  scluitztMul-^    10,40,2. 
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liäri  vAsya  suyüja  vivratä  vi'r  tirvatitänti  (^pä  \  lö' 'SCf-T^ /^ 

ubkS  raji  ad  ke(inä  pätir  Mn  '!  ^ 

Der   Schluss   des   Stollens   vivratä  v^h   findet  sicli  auch   1.03,2  ä  „ 
ydd  dltdri  Indra   vivratä   vi'r   ,1    te   väjrai/i  jarita   hahvör  dkäl.     ''^'  ;"*^,i 
Alle  sind   einig,    da.is  vt'f}  hier  Vcrhalform  ist.     Sein  Sinn  crgielit  '^■'■''^'■ 
sich    aus    den    Stellen    10, 23,  1   yäjämaha    Tndraiii   vHJradaksitfatii 
liäritfäfii    rathyniii    vivratänäm    und    10, 49, 2    ahäin   hart    vfsaun 
vivratä  raglm  ahäift  vAjrat^  (tivase  dkrsni'  ä  iiade.    Es  entspricht 
daher  ä  X'dii  dem  ratliyhm   und    ä  dade ,    bedeutet   alsn,   wir  dies 
Geldner  unten  zeigen  wird,   j-lenkeni,    -/.iigeini.      1,63.2  ist  mit- 
hin zu  übersetzen:   AVenn  du,    o  Indra     die   störrigen  Falben  ge-     ''■'<'"'"" 
ziigelt  hast,  legt  dir  der  Lobsänger  Jon  Donnerkeil  in  die  Arme.« 
Wie  oft,  wird  auch  hier  den  Liedern  dii>  Kraft  zugeschrieben,  Indra 
zu  seinen  Thaten  iw  veranlassen  und  zu  stärken.    Der  Sinn  ist  der- 
selt>e  wie  in  10.49,2.    Indra  zügelt  erst  seine  störrigen  Rosse  und 
ergreift  dann  den  Donnerkeil,  um  seine  Heldenthaten  zu  verrichten. 
Wie  aber  in   1,63,2,    so   ist   v^if   auch   an  unserer  gleichlautenden 
Stelle   10, 105,2  Vcrhalform.    Auch  diese  Stelle  i.st  also  Ved.  Stud. 
1 ,  60  zu  streichen. 

raji  aber  verhält  sich  zu  räji,  wie  ardhä  zu  drdha  und  wie 
apäs  zu  lipas  d.  h.  raji  ist  Adjectiv,  räji  Substantiv,  räji  aber 
bedeutet  10,  roo,  12  (rdjispiayä  räjyä)  deutlich  »Linie*.  »Reihe», 
eiitspricht  also  dem  klassischen  räji.  Mithin  wird  raji  bedeuten 
isich  aufrichtend i: ,  »gerade«.  ICs  i,st  Beiwort  zu  («Jta  und  c^po 
rajifi  ist  =  aadö  ritdhän  =  ürdhvä  yäc  ckretfir  nä  (i(ur  ään  (oben 
p.  94)  =  ider  sich  aufrichtende  penis«.  Die  sich  bäumenden  Rosse,  r/,  >  >y 
die  >steigen<,  werden  mit  dem  »aufsteigenden <  penis  verglichen 
und  diesem  Vergleiche  zuliebe  ist  offenbar  in  Strophe  4  das  Wort 
Madd  gebraucht,  das  zugleich  »penis»  und  »Pferd*  bedeutet  (Verf.,)^  i"  "■'  ■ 
/DMG.  35, /i?.  Ved.  Stud.  1,198).  Der  Accent  auf  i/rfi  beweist,' 
dass  das  Wort  in  Abhängigkeit  steht.  Es  ist  zu  construieren ; 
yiisya  häri  vivratä  suyijä,  dnu  vi'r  ubkä  Arvantä  keginä,  (^pä  nä 
raji,  pätir  dän  imd  zu  übersetzen;  »Dessen  störrige  Falben  fromnv 
sind,  wenn  er,  der  Herr,  die  beiden  mähnigen  Rosse,  die  wie  zwei 
Ruten  steigen,  gezügell  hat,  sie  bemei.sternd.-,'  .r»jK^  i^t  das  Gegen- 

'  (i  rnN^mnn  n  r   >Dii,  i(es<ien  giildbrbenes  Rossepnar  «chön  nngcBchirrt .  niif 
iivi-U-ii   Seilen   vuniüris  .irebt,  IniifeiKl   längs  den   beiden  .*^ch»«nien   de*  Vogels,   wie 
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teil  zu  vivrata  und  gleichbedeutend  mit  sonstigem  suvratä ,  das 
von  Tieren  gebraucht  —  ^fromni«  ist  (Ved.  Stud.  i,XV).  Ober  die 
freiere  Stellung  des  tiä  vergleiche  man  Ved.  Stud.  i,  Index  s.  v. 
nä  und  iva.  zu  dnu  vi  aber  linii  yain  und  lUiu  (;as. 

Die  Worte  ubhä  drvantä  ke<;ijuj  gehören  sowohl  zu  äNu  v^h 
als  zu  dän.  IDic  Wortstellung  ist  absichtlich  etwas  verschränkt  um 
des  Vergleiches  willen,  dem  zuliebe  in  unserer  Strophe  raji,  ki\'ifi 
(Ved.  Stud.  I,  178  f.  Geldner,  oben  p.  27)  und  dän  gewählt  sind. 
dän  ist  eigentlich  richtend«,  dann  »bemeisternd ^ ;  ärvantan  dän 
ist  =  Äs'TTTO^cov  vTTrotv.  Aus  »richteu^i  entwickelt  sich  die  Bedeutung 
» beherrschen <c ,  :&bemeistern«  genau  wie  bei  £'jtVijv<o  und  rego.  Ferner 
vergleicht  sich  Sanskrit  i;äs  »zurechtweisen  ,  dann  ?  beherrschen « , 
> regieren«.  In  Süddeutschland  wird  »richten^  im  Sinne  von  -fertig 
machen«  gebraucht,  w-ie  in  Norddeutschland  »einrichten«  und  »schaf- 
fen «^  ;  in  Bayern  hiess  >  Ausrichter«  der  »Z.ihlmeister  und  Gewalt- 
haber der  ehmaligen  Salzfertiger«  fSchmeller,  Bayerisches  Wörter- 
buch II,  37). 

Die  Bedeutung  »bemeistern«,  die  hier  bereits  mitspielt,  tritt 
klar  hervor   10,99,6: 

sä  id  dasaifi  tuvirävaiji  pätir  dän 
salaksäifi  trii;irsan^ai)i  damanyat  \ 

Wie  in  der  vorher  besprochenen  Strophe  i.st  auch  in  dieser  das 
Subjekt  Indra,  denn  der  dreiköpfige  Dasa  ist  ein  Sohn  des  Tva^tJ*»'. 
den  nach  10,  8,  8  Trita,  von  Indra  veranlasst,  bekämpft  (Indresita 
äptyö  ahhy  äyudhyat  trUirsänmn)  und  dem  nach  der  folgenden 
Strophe  Indra  die  drei  Köpfe  abschlägt  (Tvästräsya  cid  l'ici'ä- 
rüpasya  .  .  .  frtni  firsä  pärä  vark).  Indra  aber  heisst  nie  > Haus- 
herr*. Das  widerspricht  seinem  ganzen  Wesen  durchaus.  Er  wird 
1,21,5  sädaspäti  genannt,  da  er  mit  Agni  eng  verbunden  ist.  Sonst 
ist  er  sätpatih,  vicpätih,  jägatah  pätih,  vi^atn  pätili,  pätir  jänn- 
näin ,  aber  er  ist  nie  grhäpatih ,  kann  also  auch  nicht  pätir  dän 
sein,  wenn .  dies  »Hausherr«  bedeuten  soll.  Hier  wäre  diese  Be- 
"deutung  doppelt  unpassend,  da  es  sich  um  Bezwingung  eines  Feindes 
handelt.     Die  genaue  Parallelstelle  zu  unserer  Strophe   ist  5,34,6: 

ein  Hausherr  zwischen  den  beiden  behaarten  Linien. f-  -  Ludwig:  *I)cs  Fall)en- 
paar  leicht  angespannt  verschiedenen  .Seiten  zustrebend  anrief  der  Vogel  <lie  Renner, 
zwei   Raji's  gleich  die  mähnigen,  der  ist   Herr  /um  (ieben.<- 


HV.     I,   120,  (^7  ^ 

Indro  vkvasya  damitä  vihlnsai,io  -^V*)^  7^!«^.^. 

yathävacäfß  nayati  däsam  aryah  I  i*&4/ä;^; 

damitä  entspricht  dem  damaiiyat  und  nayati  dem  rf/i«  und  es  ist 
lO,  99, 6  7x\  übersetzen:  ?>Er,  der  Herr,  bezwang  den  lautschreien- 
den, sechsäugigen ,  dreiköpfigen  Däsa,  ihn  bemeistemd.«  Wie  in 
der  vorherbesprochenen  Strophe  drvanta  sowohl  zu  x^^li  als  zu  ddn 
gehörte,  so  hier  däsam  zu  damanyat  und  ddn.  ddn  ist  auch  hier 
eigentlich  »richten«,  yathava^dffi  nayati  »er  führt  (leitet,  lenkt") 
ihn.  wie  er  will«  ist  dasselbe  wie  vdgaffi  ni  d.h.  »in  seine  Gewalt 
bringen«,  »beherrschen«  und  genau  dasselbe  besagt  ddn. 
Tax  dem  gleichen  Ergebnis  führt   10,115,2: 

Agnir  ha  näma  dhäyi  dann  apästamali 
sdtji  yd  vdna  yuvdte  hhdsmanä  data  \ 

Roths  Annahme,  ddn  sei  hier  vielleicht  Nominat.  sing,  zu  ddnt 
Zahn^  (s.v.  ddnt^  scheitert  an  dem  gleich  folgenden  data.  Ein 
Zahn,  der  mit  dem  Zahn  isst,  wäre  doch  sehr  seltsam.  Wenn  man 
Stellen  vergleicht  wie  1,60,4  mäniisehi  vdrei^yo  hotadhäyi  viksit 
und  7,  7,  4  viir'äm  adkäyi  vi^pdtir  duroite  'gnihj  .so  kann  man  leicht 
geneigt  sein,  ddn  =  viklü,  durot^i  zu  setzen,  zumal  wenn  man  die 
zahlreichen  Stellen  erwägt  wie  i,  73, 4.  2,  i,  2.  8.  3,  29, 15.  4, 9, 4 
u.  s.  w.,  in  denen  ddmc  steht.  Bei  genauerem  Zusehn  aber  schwindet 
der  Schein.  Das  Lied  handelt  nirgends  von  Agni,  dem  Herrn  des 
Hauses,  sondern  nur  von  Agni,  dem  verzehrenden,  wilden  Elemente 
des  Feuers,  der  das  Holz  vertilgt,  und  von  Agni,  der  als  Bote  das 
Opfer  zu  den  Göttern  führt.  Strophe  i  und  2  stehen  tn  engstem 
Zusammenhange.  Die  erste  Strophe  besagt:  »Wunderbar  ist  das 
Wachstum  des  zarten  Kindes,  das  nicht,  um  zu  saugen,  zu  den 
beiden  Müttern  (den  beiden  Reibhölzern]  gebt.  Sobald  ihn  die 
brustlose  ^  geboren  hatte,  wuchs  er  gleich,  indem  er  sofort  das 
schwierige  Botenamt  ausführte.-« 

Die  zweite  Strophe  fuhrt  den  Gedanken  weiter.  Der  Boten- 
dienst des  Agni  besteht  darin,  dass  er  das  Opfer  zu  den  Göttern 
führt,  ^ox^\\{  svadhvardh  hinweist.     Wie  nun  Agni  2,5,2.  3,15,4 


*  Was  sich  (He  lOrklärer  denken,  wenn  sie  alle  aniidhas  mit  »euicrlos«  über- 
^ei/en,  isi  mir  unklar,  auudhah  ist  —  »die  noch  keine  Brüste  hat«,  also  »die  junge*. 
In   i;lcicheni  /usamnicnhanjje  steht   5.2,1   mata  yuvatih,     atiudhUJ!^  ist  =  naj^nikti  des 

klassischen   San>krii. 
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hei  SS  t  yajhäsya  netä;  10,46,4  netä  adhvaränäm;  3,23,1  adhva- 
rdsya  praneta;  1,44,2.  8, 11,2.  44,27  adkvarätiäffi  und  yajüänänt 
ratht/t;  1,1,8.  1,45,4  rajann  adhvaränäm;  4, 3,  i  räjä  adhvaräsya^ 
so  wird  er  in  unserer  Strophe  genannt  dän,  das  genau  dem  räjan, 
räjä,  rathih,  netä,  prai^etä  entspricht,  wie  wir  schon  gesehen  haben. 
Aus  svadhvaräljL  ist  also  zu  ergänzen  adkvardm  und  dän  ist  »der 
Führer«,  *  Leiter«,  »der  Ausrichter«,  »Verrichter«.  Zu  dhäyi  dän 
stellt  sich  10,46,1  dddhir  yö  dhäyi  und  die  Strophe  ist  zu  über- 
setzen: »Agni  ist  ja  eingesetzt  worden  als  der  eifrigste  Ausrichter 
(des  Opfers),  er,  der  das  Holz  vertilgt  mit  verzehrendem  Zahne. 
Schön  opfernd  durch  den  Opferlöffel,  der  (ihn)  verstärkt,^  schnauft 
er  wie  ein  starker  Stier  auf  der  Wiese.« 

Jetzt  wird  von  selbst  klar,  was  pätir  ddn  an  den  zwei  noch 
übrigen  Stellen   1,149,1.   153,4  bedeutet.     1,153,4  lautet: 

7itd  väfji  viksü  mädyäsv  ändho 
gäva  äpaQ  ca  pipayanta  devih  \ 
utö  HO  asyä  pürvyäh  pätir  dän 
int  dm  pätäf/t  päyasa  usriyäyäh    | 

asyä  gehört  zu  päyasah  und  der  Genetiv  hängt  ab  von  pätäm. 
Die  Worte  pürvyäh  pätir  dän  sind  also  Parenthese.  Säyana  er- 
klärt sie  mit  piirvyah  pürvakälinah  patih  pälako  'gnir  dan  data 
bhavaiv  iti  c^iah.  Richtig  ist  daran  nur  die  Beziehung  auf  Agni. 
Unter  den  verschiedenen  Möglichkeiten  der  Erklärung  scheint  mir 
am  besten  die  durch  8,27,3  an  die  Hand  gegebene:  prä  sü  na 
etv  adhvard  'gnä  dev^hi  pttrvyäh  »unser  Opfer  gehe  zuerst  unter 
den  Göttern  zu  Agni«,  pürifyäfy  gehört  dann  zu  pntäm  und  es 
vergleicht  sich  i,  19, 9  äMi  tvä  pürväpitaye  srjämi  somyäffi  mädhu 
»zu  dir  sende  ich  den  Somamet  zum  Vortrunk«,  d.  h.  dass  du 
zuerst  trinkst,  pätir  dän  aber  ist  dasselbe  wie  dän  in  der  vorher 
besprochenen  Strophe  »der  Ausrichter«  =  »Führer«,  »Leiter«  (des 
Opfers),  der  Herr  und  Meister,  fiyeuciiv,  was  i ,  44, 9  deutlicher  gesagt 
ist:  pätir  hy  hdhvarät^ni  Agne  düto  vifänt  asi,  Agni  ist  ja  der 
hötä  pürvyäh  1,26,5.  94,6.  8,23,7.  75,1  oder  ketür  yajüäsya 
pürvyäh  3,11,3,  der  erste  und  zugleich  der  vorzüglichste  (8,19,2 
adhvaräya  pürvyam)  Opferpriester. 


'  Sich  Excurs. 


In  dem  ersten  Verse  der  Strophe  ist  das  Beiwort  ^nädya, 
äas,  wie  in  2,14,1.  7,68,2.  92,1,  eigentlich  zu  dem  folgenden 
Worte  ändhah  gehört,  zu  dem  vorhergehenden  Worte  vikiü  ge- 
zogen worden.  Die  Häuser  werden  berauschend  genannt,  weil  in 
ihnen  der  Rauschtrank  zubereitet  wird. 

Ich  übersetze:  »Und  in  den  berauschenden  Häusern  Hessen 
euch  [Mitra  und  Varuna|  die  göttlichen  Kühe  und  Gewässer  das 
Kraut  schwellen.  Kommt  und  trinkt  —  zuerst  der  Meister  —  von 
dieser  unsrer  Kuhmilch.« 

Ebenfalls  von  Agni  ist  der  Ausdruck  pätir  dän  gebraucht 
1,149*1: 

mahäh  sä  räyd  t^sate  pätir  dann  inä  inäsya  väsunah  padä  ä  \ 
upa  dhräjantam  ädrayo  vidhänn  it 

Der  Anfang  der  Strophe  mahäh  sä  rayä  tfsate  findet  sich  auch 
10,  g^,  6  Uta  710  deväv  A{;vinä  i;ubhäs  pätt  dhämabhir  Miträväruftä 
nrusyatäm  \  mahäh  sä  rayä  /iat^'ti  dhänveva  duritä  \\  und  bildet 
hier,  wie  man  sofort  sieht,  eine  Parenthese.  Zu  sä  ist  mit  Säya^a 
etwa  yajamänah  purusafy  zu  ergänzen ;  es  entspricht  dem  klassischen 
ayafß  janah  und  ist  dem  Sinne  nach  =  so  'ham.  Ich  übersetze  es 
mit  >ich«,  um  den*  Wechsel  der  Person  (ähnliches  Ved.  Stud.  1,2 
Anm.)  wiederzugeben.  10,93,6  besagt  also:  »Und  die  göttlichen 
Agvins,  die  schönen,  Mitra  und  Varuiia  sollen  uns  nach  ihren 
Satzungen  ^  helfen  —  um  grossen  Reichtum  gehe  ich  sie  an  —  über 
die  Not  hinweg  wie  über  die  Wüste.« 

Auch  in  i,  149,  i  sind  die  Worte  mahäh  sä  rayä  ^sate  ein 
Satz  für  sich,  da  nach  Ausweis  der  übrigen  Stellen  5,49,1.  67,5. 
6,42,3.  8,78,9  dsatc  hier  keine  andere  Bedeutung  haben  kann  als 
in  10,93,6.  pätir  dän  beginnt  also  den  zweiten  Satz.  Gemeint 
ist,  wie  das  ganze  Lied  zeigt,  Agni,  der  ja  auch  väsupati  heisst 
wie  Indra.  Der  Genetiv  väsunah  gehört  zu  pätir  dann  inäl^,  wie 
1,53,2  väsuna  inäs  pätih  beweist,  pätir  dän  väsunal}  aber  ist 
genau  dasselbe  wie  7fäsvo  räja  2,14,11  (cfr.  1,144,6);  yä  e^ko 
väsvo  räjati  i,  143,4;  ^^y^  rathtli  6,48,9;  ratht  rayi^äm  7,5,  5. 
Agni  ist  der  Meister,  Gebieter  über  das  Gut.  padä  ä  aber  erklärt 
sich  aus   1,21,6  jägrtam  ädhi  pracetune  pad^  (Indrägni) ;    i ,  72, 2 


^  Unsicher.     Der  schwierige  Artikel  dhctman    erfordert    eine  Umarbeitung    auf 
eirund  der  Angaben  der  einheimischen  Lexikographen. 
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pade  parami  Agn^h ;  i ,  72, 4.  2,  35,  14  Agrihfi  pad^  param^  tasthi- 
vatftsatn;  1,128,1.  2,10,1.  6,1,2.  10,70,1.  91,1.  191,1  Uäs padd; 
3,23,4.  29,4.  10,  1,6.  91,4  Uäyas  pad^\  4»  5.  9  rtäsya  pad^.  Es 
ist  also  der  Platz  gemeint,  an  dem  Agni  am  meisten  geneigt  ist 
zu  geben,  die  Opferstelle,  an  der  er  entflammt  wird.  Darauf  weisen 
auch  die  gleich  folgenden  Worte  hin.  Ich  übersetze  unter  Verweis 
auf  das  vortier  über  sd  Bemerkte:  »Um  grossen  Reichtum  gehe 
ich  (ihn)  an.  Der  gewaltige  Meister  des  gewaltigen  Gutes  (ist)  am 
Platze.  Dem  eilenden  sollen  die  Presssteine  dienen.« 
Dasselbe  dän  liegt  aber  auch  vor  6,  3,  7 : 

divo  nd  ydsya  vidhatö  ndvinod 
-    yyf^'l  vfsä  rtiksd  osadhihi  nünot  \ 

ghfijtä  nä  yd  dhrdjasa  pätmana_yänn    J'^^h^.-^k 
ä  rödasi  väsitnä  ddfft  supätnt  || 

Der  Padapatha  schreibt  hier  daffi\  supdtni.  Roth  will  dagegen 
lesen  däyisupatni  im  Anschluss  an  4,19,7: 

dhänväny  äjräfl  apritak  triättäfl 
ädkog  Indrah  staryb  däffisupatnik  \ 

Der  Padapatha  schreibt  hier  däf^  i  supatnih ,  wie  auch  1,122,10. 
134,4.  141,4  öW;// /J//.  Die  Wahrheit  erkennt  man  unschwer,  wenn 
man  die  Strophe  6,3,7  deutet.  Sie  ist  ein  schönes  Beispiel  dafiir, 
dass  »ein  an  und  fiir  sich  mehrdeutiger  Ausdruck  sofort  seine  be- 
stimmte Bedeutung  erhält,  sowie  man  den  formelhaften  Sprach- 
gebraucih  oder  das  für  eine  Sache  übliche  Bild  kennt«  (Windisch, 
Festgruss  p.  118).  Darauf  beruht  die  Kunst  des  Vedaexegeten 
zum  grossen^  Teil. 

divo  nd  ydsya  vidhatö  ndvtnot  erklärt  sich  aus  4,  10,4  prd 
te  divo  nd  stanayanti  güimäh  und  7,  3,  6  divo  nd  te  tanyatür  eti 
cüintak.  Vollständig  würde  also  der  Vers  lauten:  divo  nd  tanya- 
tür ydsya  vidkatdIjL  QÜhno  ndvtnot  und  er  ist  zu  übersetzen:  »Dessen 
Feuer,  wenn  er  (den  Göttern)  dient,  braust  wie  (der  Donner)  des 
Himmels.«  Die  folgenden  Worte  vfsä  ruksd  ösadhisu  nünot  hat 
Roth  erklärt  (Über  gewisse  Kürzungen  des  Wortendes  im  Veda, 
Wien  1887,  p.  3).  Der  sehr  schwierige  Vers  ghfnä  nd  yd  dhrdjasa 
pdtmana  ydn  ist  in  Verbindung  zu  bringen  mit  6,  15,  5  ruruc^  .  .  . 
tärvan  nd  yämann  Eta^asya  nü  rdt^a  d  yd  ghrntf  nd  tatrsatiö 
ajdralj.     An   beiden  Stellen   liegt   ein   abgekürzter  Vergleich   vor; 


V 
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die  eine  erläutert  die  andere  und  man  muss  auch  2,4,6  ä  yö  vänä 
tätrsäfiö  nd  bhäti  herbeiziehen.  Das  Relativum  yö  erfordert  ein 
V^erbum  und  das  kann  kein  anderes  sein  als  däffi,  so  dass  sich  die 
überlieferte  Lesart  hier  als  richtig  er\veist.  yo  rödasi  vdsuna  ä 
däfft  (um  so  die  Schreibung  beizubehalten)  heisst  »der  Himmel  und 
Erde  mit  Gut  ausrichtete«,  > ausrichten«  im  Sinne  von  3> ausstatten^, 
wie  es  in  Süddeutschland  gebraucht  wird  (Schmeller,  Bayerisches 
Wörterbuch  II,  38).  Entsprechend  wird  säifi  tii  gebraucht  5,42,4; 
7»  28,  3  (jöhuvänant  sätfi  yän  niht  nd  rödasi  ninMa);  10,68,2 
(sdffi  göbhir  ninäya)  und  man  beachte  die  vorher  angefiihrten  Be- 
nennungen Agnis  als  vdsupati ,  vdsvo  räjä,  räyö  und  rayinäni 
rathih  j  pdtir  ddn  vdsnnaft. 

Die  Strophe  ist  also  zu  übersetzen:  > Dessen  Feuer,  wenn  er 
(den  Göttern)  dient,  braust  wie  (der  Donner)  des  Himmels,  er,  der 
Stier,  brüllte  in  den  Bäumen  und  Kräutern ;  der  wie  (der  Durstige) 
in  der  Hitze  im  Zug  und  Flug  gehend,  Himmel  und  Erde,  die 
trefflichen  Gatten,  mit  Gut  ausstattete. c 

Dadurch  wird  wahrscheinlich,  dass,  gerade  umgekehrt  als 
Roth  will,  4,  19,  7  nach  6,  3,  7  zu  corrigieren,  also  zu  schreiben  ist: 
ddliog  Indrak  staryb  ddiji  supdtnih.  Und  das  beweist  der  Inhalt 
der  Strophe.     Der  erste  Teil  lautet: 

prägrüvo  nabhanvb  fid  vdkvä 
dhvasrd  apinvad  yuvatir  rtajfiäh  \ 

nabhanvah  erscheint  Naighantuka  i,  13  unter  den  Wörtern,  die 
P^lüsse«  bedeuten  und  auf  diese  Bedeutung  weist  der  ganze  Zu- 
sammenhang hin,  in  dem  die  Strophe  steht.  Darauf  Reisen  ferner 
die  Verse  hin,  die  ich  oben  p.  46  zusammengestellt  und  besprochen 
habe,  vdkväh  entspricht  sonstigem  safftkrö(;amänält,  rtajüäli  dem 
rtävarlh.  Wie  dort  die  Flüsse,  so  werden  hier  die  nabhanvah 
mit  Jungfrauen  verglichen  und  endlich  wird  auch  pinv  gern  vom 
Anfüllen  der  Gewässer  gebraucht,  z.  B.  1,62,6  dpinvan  nadyäft: 
1,64^6 pinvanty  apö  Marüta/i;  4,42,4  ahdm  apö  apinvam  u.  s.  w. 
(Grass mann  s.  v.).  Es  ist  hier  doppelsinnig,  mit  der  Neben- 
bedeutung, die //'/irt.i7  in  10,95,5  hat  (Geldner,  Ved.  Stud.  1,271). 
5159^7  /^'^  pdrvatasya  nabhanüHr  acucyavuh  heisst  ^sie  setzten 
die  Bergströme  in  schaukelnde  Bewegung«,  denn  wenn  die  Maruts 
dahineilen,    so   fluten   die  Gewässer  {ksödanta   äpafi  5,58,6),    und 
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wie  man  sagt,  dass  die  Maruts  diväh  kocam  oder  divydm  kocam 
äcucyavuljL  (5,53,6.  59,8),  so  kann  man  auch  sagen,  dass  sie  prä 
pdrvatasya  nabhanüfir  acucyavuh.  Der  Sinn  ist,  dass  sie  die  Flüsse 
zur  Überflutung  bringen,  wie  sie  aus  den  Wolken  den  Regen  schütteln. 

Für  dhvasrd  hat  Roth  die  Bedeutungen  aufgestellt  »spritzend«, 
> stiebend«, 'uneigentlich  »ausstreuend«  s.  v.  a.  »freigebig«  in  10,40,3. 
Das  Wort  kann  nicht  getrennt  werden  von  dhvasird  in  7, 83,  3 
sdffi  bhümyä  dntä  dhvasird  adrksata.  Hier  ist  es  unzweifelhaft 
=  klassischem  dhvastUy  w^ie  es  auch  Saya^a  erklärt,  der  nur  irrt, 
dass  er  sainikaih  ergänzt,  während  rajasä  oder  rer^una  zu  ver- 
stehen ist,  wie  oft  im  klassischen  Sanskrit  gesagt  wird  (B-R.  s.  v. 
dhvatfis).  So  wird  auch  dhvasrd  =  dhvasta  sein,  also  bedeute;i 
»zu  Grunde  gegangen«,  »mitgenommen«  d.  h.  von  Flüssen  »^wasser- 
los«,  > seicht«.  Dadurch  tritt  erst  der  Gegensatz  von  dhvasrd  und 
tf//«2/Ä/ scharf  hervor.  In  10,40,  3  wird  es  daher  gerade  das  Gegenteil 
von  dem  bedeuten,  was  Roth  annimmt:  kdsya  dhvasrd  bhavathati 
kdsya  vd  nara  räjaputr^a  sdvanäzfa  gacchathah.  Das  vtt  deutet 
an,  dass  die  beiden  Sätze  im  Gegensatz  zu  einander  stehen,  dhvasrd 
ist  =  klassischem  dhvastadhi  (B-R.  s.  v.  dhvatfis),  also  =  »finster«, 
»verstimmt«,  »missmutig«  =  Englisch  »gloomy«.  Zu  übersetzen 
ist  also:  »Gegen  wen  seid  ihr  verstimmt  oder  zu  wessen  Soma- 
tränken  konmit  ihr  herab,  o  ihr  Männer,  wie  zwei  Prinzen.^« 

Die  ganze  Strophe  4,  19,7  spricht  von  Indras  Thätigkeit  als 
Gott  der  Fruchtbarkeit:  er  füllt  die  Ströme  mit  W^asser  an,  er 
tränkt  die  dürstenden  Wüsten  und  Felder.  Derselbe  Sinn  muss 
i  7^  ^  also  auch  in  ddhog  Indrali  staryb  ddtnsupatnih  liegen.  »Unfrucht- 
bare, die  eiijen  wunderkräftigen  Herrn  haben«  sind  ja  denkbar,  aber 
nicht  sehr  wahrscheinlich.  Das  Wort  müsste  dann,  wie  ddhok  zeigt, 
auf  die  Kühe  bezogen  und  unter  dem  pdti  der  Stier,  der  pdtir 
dghnyändm  j  verstanden  werden.  Dann  fehlt  aber  jede  Steigerung 
der  Handlung  und  10,18,7  '^''^  nartr  avidhavah  stipdtntit  sowie 
die  vorher  besprochene  Strophe  ä  rödasi  vdsunä  ddtfi  supdtni 
weisen  andere  Wege.  Es  ist  zu  schreiben  ddhog  Indrah  staryb 
ddffi  stipdtnth,  und  zu  übersetzen:  »es  melkte  Indra  die  unfrucht- 
baren (Kühe),  er  machte  die  Frauen,  die  einen  tüchtigen  Gatten 
haben,  schwanger«  d.  h.  Indra  bewirkt,  dass  die  unfruchtbaren  Kühe 
Milch  geben ,  also  fruchtbar  werden ,  und  dass  die  Frauen  Kinder 
bekommen,    ein    Hauptwunsch    des    Inders    (Ved.  Stud.   1,203  f.). 
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ddifi  ist  auch  hier  eigentHch  )>  ausrichten «  im  Sinne  von  nnit  etwas 
ausstatten,  versehen«.  Ein  Instrumental  wie  in  6^1^^  väsunä  steht 
hier  nicht  dabei,  weil  kein  Zweifel  sein  kann,  was  gemeint  ist. 
Dem  Sinne  nach  ist  dam  =  »er  machte  schwanger«  d.  h.  er  be- 
wirkte, dass  sie  schwanger  wurden. 

Die  ganze  Strophe  4,  19,7  ist  demnach  zu  übersetzen:  »Er 
füllte  an  die  seichten  Flüsse,  die  reinen  Jungfrauen,  die  (dabei) 
wie  Mädchen  (bei  der  Vergewaltigimg)  .schrieen.  Wüsten  und  Ge- 
filde, die  dürsteten,  tränkte  er;  Indra  schaffte  Milch  den  unfrucht- 
baren (Kühen),  er  machte  die  Ehefrauen  schwanger.«^ 

Es  ergiebt  sich  also,  dass  dän  zw  daifis  gehört,  dessen  Grund- 
bedeutung »richten«  ist.  In  4,19,7.  6,3,7  ^"^^  10,61,20  ist  dän 
3.  Sing.  Imperf,  an  den  Stellen  1,149,1.  153,4.  10,99,6.  105,2. 
115,2  Nominativ,  sing,  zu  der  adjectivisch  und  substantivisch 
(^10,115,2)  gebrauchten  Wurzel,  1,120,6  am  Ende  des  Stollens 
verkürzte  Form  für  dätfisau.  Vor  anlautendem  s  erscheint  die  Form 
regelrecht  als  dätn,  sonst  als  ddn.  Der  pdtir  dän  ist  wörtlich 
5 der  Richter«  =  »Ausrichter«,  »Meister«,  vder,  der  richtet«  und 
nach  dem  alle  vsich  richten« ,  der  regens  im  weitesten  Sinne  des 
Wortes,  »der  Machthaber < ,  »der  unbeschränkte  Gebieter«.  Zur 
gleichen  Wurzel  gehören  datfisdna  y  datjtsänäj  däptsas  > Meister- 
schaft ,  »Macht«,  datfisänavant  ^m'dichtig*,  pur udä^sd,  purudäf/t- 
sas,  sudämsas  »sehr  mächtig«,  ddmsistha  »sehr  mächtig«,  dätftsii 
>  mächtig«  im  Sinne  von  »gewaltig«,  »weit«,  *hoch«  u.  dgl.,  ddyi- 
sjijüta  in  gewaltiger  Eile«  (so  auch  Ved.  Stud.  1,220  zu  lesen; 
sonst  weiss  ich  auch  heut  keine  bessere  Erklärung  von  i,  122,  10), 
dasind  und  dasrä  »mächtig«,  »Meister«.  In  10,138,1  \^t  datfisäyali  '  ^^ 
wohl  2.  Sing.  Imperf  Caus.  zu  datfis    im  Sinne  von  »bemeistern«.        J^^hmr 

Im  Avesta  liegt  dasselbe  Wort  vor  in  dästva  »Macht«,  »Kraft«,    ^ 
hizvödahhanh  »Meisterschaft  der  Zunge  (d.  h.  der  Rede)  besitzend«, 
danhista    »sehr    mächtig«,    dahnia    »meisterhaft«,    »ein    Meister«, 


^  Grassniann:  »Wie  Sprudelquellen  schwellte  er  die  Jungfrau'n,  die  spritzen- 
den, des  rechten  Brauches  kund'gen ;  er  tränkte  durst'ge  Fluren  und  die  Triften,  und 
Indra  molk  des  Dämons  gelbe  (sie;  wohl  Druckfehler  für  ,gelte*)  Kühe.«  —  Lud- 
wig (cfr.  5,84):  »Er  Hess  (Hessen  die  jugendlichen,  die  kundig  der  Ordnung,  die 
unvermähli  gebliebenen ,  die  gleichsam  die  wallenden  Schleier  sinken  Hessen.  Die 
dürstenden  Wüsten  und  Flächen  bewässerte  er;  er  gewann  Milch  von  den  [bis  da- 
liinl  unfruchtbaren  Gattinnen  des  Wundcr[tieres].« 
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»mächtig  .  didahikc  in  Yasna  43,  1 1  hyat  khsmä  ukhdhäis  didainlic 
paourvim  wird  heissen:  »als  ich  früher  durch  deine  Worte  zum 
Meister  gemacht  wurde«  =  »zum  Lehrer  benifen  wurde«. 

Dieses  datfts  steckt  auch  in  dat/ipati,  wie  nicht  nur  das 
Griechische  SecTroTTi;  (Meringer,  B.B.  16,22g),  sondern  auch  das 
Avestä  beweist.  Yasna  45,11  liest  die  vorzügliche  Handschrift 
Mfi,  sowie  Ci,  dcügpatqis,  die  guten  Handschriften  Mf2.  Jpi  den- 
patois  als  ein  Wort  und  das  beweist  zusammen  mit  dem  Zeugnis 
der  verwandten  Sprachen,  dass  deüg-patois  als  Compositum  zu 
fassen,  also  dcflg  nicht  Genetiv,  sing,  eines  selbständigen  Wortes 
ist.  Das  Avestä  zeigt  aber  auch,  dass  dehg-paitis  nicht  »Haus- 
herr« bedeutet.  Yasna  45,11,  die  einzige  Stelle,  in  der  das  Wort 
vorkommt,  lautet: 

.  yascä^  daeveüg  aparo  masyäsca 

'  '  tari-mästä  yöi  im  tare-manyafitä 

anyehg  aßiniäf  yc  höi  arem  manyäta 
SaosyaHtd  defig-patois  spefltä  daena 
urvatho  baräta  pata  va  Mazda  Ahura  , 

Die  Rede  ist  von  dem  Saoäyant,  der  in  Zukunft  zu  Gericht  sitzen 
wird.  Über  aparo  vergleiche  man  Geldner,  KZ.  27,235  Anm.  3. 
dcüg'Paitis ,  als  Beiwort  des  SaoSyant,  entspricht  sonstigem  vere- 
thrajan;  seine  Grundbedeutung  »Richter«,  j> Gerichtsherr«  tritt  hier 
noch  klar  hervor.  Ich  übersetze:  »Und  der  in  Zukunft  die  Daevas 
und  Menschen  missachten  wird,  die  ihn  missachteten,  (alle)  andern, 
ausser  dem ,  der  ihn  ehrte :  (für  diesen)  ist  das  heilige  Gesetz  des 
SaoSyant,  des  Richters  (=  wenn  er  richtet),  Freund,  Bruder  oder 
Vater,  o  Mazda  Ahura.« 

Wie  das  Avestä,  zeigt  auch  der  Veda  noch,  dass  ddtftpati 
nicht  »Hausherr«  bedeutet  hat.  Die  Steifen,  an  denen  es  Beiwort 
des  Agni  ist,  beweisen  an  und  für  sich  nichts  dagegen,  da  ja 
Agni  vorzugsweise  grhäpati  heisst.  Auch  i,  127,8  vifväsäyt  fvä 
vii^ätjt  pätifft  havamahe  särvasrnji  samänäffi  dätfipatiiii  bhiij^  kommt 
nicht  in  Betracht,  wie  6,  48,  8  zeigt  vUväsänt  grhdpatir  vi(r'äfn  äsi 
tväm  Agne  mänusiijtäm.  Die  ursprünglich  engere  Bedeutung  »Haus- 
herr« könnte  ja  zu  der  weiteren  »Herr«  überhaupt  sich  entwickelt 
haben.     Aber  2,  39,  2  ddtpipativa  kratuvida  jäuehi   macht    diesen 


'   So  lese  ich  mit  den  weniger  guten  Handschriften  für  fla^  mir  unklare  vtistti. 
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Kntwickclungsgang  nicht  wahrscheinlich.  Die  Rede  ist  von  den 
A<;:vins,  von  denen  ich  bereits  oben  p.  94  er^vähnt  habe,  dass  sie 
nie  als  »Hausherrn«  bezeichnet  werden.  Auch  ein  Vergleich  der 
Agvins  mit  Hausherrn  ist  durchaus  unpassend,  da  ja  gerade  ihr 
unstätes  Wandern  immer  hervorgehoben  wird;  baltü  manüsytsu 
saffisrspam  acäristatfi  bhisajyäntau  sagen  die  Götter  zu  ihnen 
C,'at.  Br.  4,  I,  5,  14  und  der  p.V.  fragt  wiederholt  gerade  die  Agvins, 
wo  sie  weilen  oder  weilten  1,117,12.  5,74,1.2.  8,73,4.  10,40,1.2 
(külia  svid  dosä  küha  vdstor  Ai;vina  kühabhipitvdiji  karatah 
kiihosaiuh), 

In  2,39,2  bedeutet  also  däyipati  ganz  gewiss  nicht  »Haus- 
herrn« und  der  Vergleich  besagt  weder  »wie  Herr  und  Frau  des 
Hauses  den  Leuten  Stärkung  reichend«  (Grassmann),  noch  »wie 
ein  opferkundiges  Hauspaar  unter  den  Leuten«  (Ludwig),  sondern 
er  ist  zu  erklären  nach  der  schon  (oben  p.  102)  besprochenen  Stelle 
10,40,3  7'njaputrtfva  sävanäva  gacchathatp  »ihr  kommt  zu  den 
Somatränken  herab  wie  zwei  Prinzen«,  kratuvid  heisst  überall 
•  stark« ,  vom  Soma  und  vom  Rausch  in  demselben  Sinne  wie 
adbhtitd  (oben  p.  921.  Der  Vergleich  besagt  demnach  »wie  zwei 
unter  den  Menschen  starke  Herrn«  =  »wie  zwei  Gewalthaber«. 
ddffipati  stellt  sich  also  zu  den  Beiwörtern  der  Agvins  wie  ugrä, 
dasra,  nrpäti,  purudätßsä ,  puruddfftsasä ,  räjänau,  vftra/idntama, 
(;akräy  cacipdti,  suddmsasa  u.  a. 

ddf/ipati  als  Mann  imd  Frau  ist  =  »Herr  und  Herrin«,  die 
beiden  Gebieter,  wie  das  PW.  sagt. 

Sehr  klar  liegt  diese  ursprüngliche  Bedeutung  noch  vor  in 
(iz^T,QTr,z.  Auch  ^trsizuTfi^  ist  »der  Herr  im  Verhältnis  zum  Sklaven, 
die  Seele  im  Verhältnis  zu  ihrem  Leibe,  der  Eigentümer  im  Ver- 
hältnis zu  seinem  Eigentum:  der  Ss^xroTSia  entspricht  als  ihr  Cor- 
relatbegriff  die  SouAsta«  (Zeller,  Archiv  für  Geschichte  der  Philo- 
sophie 2,2;  vgl.  die  Stellen,  die  Freudenthal,  ib.  1,340  Anm.  21 
anführt.  Ich  verdanke  diese  Hinweise  meinem  Freunde  Benno  Erd- 
mann). Zcller  hebt  auch  sehr  richtig  hervor,  dass  die  Götter 
stehend  Ä*rr7roTxi  genannt  werden  und  da^s  bei  der  Se<T7roTgia  der 
Götter  nicht  »an  eine  harte  und  gewaltthätige  Herrschaft,  sondern 
lediglich  an  die  absolute  Herrschermacht  zu  denken  ist,  deren  Be- 
sitz ein  Attribut  der  Gottheit  ist*.  So  redet  in  der  sehr  charak- 
teristischen Stelle,    deren  Nachweis   ich  der  Freundlichkeit  meines 
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Collegen  Robert  verdanke  und  die  v.  Wi  lamowi  tz  (Euripides, 
Hippolytos,  Berlin  1891,  p.  69)  gänzlich  missverstanden  hat,  Euri- 
pides, Hippolytos  88,  der  fromme  Diener  den  Hippolytos  mit  «va$ 
an  unter  der  Begründung,  dass  man  die  Götter  äscrroTa;  nennen 
müsse :  ava^  *  ^so'i;  yap  Ss^rroTa;  ;c«Xsvv  /jsscov.  Bei  Homer  ist  die 
SsfTTToiva  durchaus  die  »Herrin«  gegenüber  den  Sklaven  (ri,  53.  $,9. 
127.  451.  0,  374.  377.  T,  83  [besonders  klar].  ^^  2),  ausserdem  die 
aXo/o;  Ss^TTToivx  (y,403.  */;,  347),  und  die  Tragiker  stimmen  mit  dieser 
Verwendung  von  ^zaizoTt,^  und  ^icTrotva  ganz  überein. 

Ich  halte  deswegen  die  Zusammenstellung  von  Äs^tttotvi;  mit 
Ski,  jäspati,  altslav.  gospodt  (KZ.  25,  15  ff.)  nicht  für  richtig,  son- 
dern glaube,  dass  man  auf  die  alte  Etymologie  zurückkommen 
muss,  die  Ssg-  mit  däsa  in  Verbindung  brachte.  82*7-  wie  däsa 
gehen  auf  die  Wurzel  "^dens  »bemeistern«,  »beherrschen«  zurück  und 
so  erklärt  sich  auch  der  ursprüngliche  Zusammenhang  von  dasyu 
und  Avestä  dainhUj  daqyu.  Die  Grundbedeutung  beider  Worte  ist 
*der  Beherrschte*,  »der  Unterworfene«,  dainhu  ^  »Volk«,  »Unter- 
than«.  Man  vergleiche  Geldner,  Studien  zum  Avestä  i,  13 
Anm.  3.* 

Mit  daffis  gleichbedeutend  ist  dan,  das  i,  174, 2  erscheint:  ddno 
viir'a  Indra  mrdhräväcati,  Roth  hat  irrtümlich  diese  W^urzel  auch 
10,61,20  angenommen,  wie  bereits  oben  p.  94  erwähnt,  die  Be- 
deutung aber  richtig  erkannt.  Auch  dan  hat  zur  Grundbedeutung 
»richten«  und  die  Inder  kennen  die  Wurzel  als  däner  arjave  (Kägika 
zu  Pänini  3, 1,6.  Siddhantakaumudi  2394.  Bopadeva  8,103).  Päi^ini 
führt  auf  sie  das  Desiderativum  didäiftsate  zurück.  Sieh  PW.  s.  v. 
2  dan.  Auch  dan  hat  sich  dann  weiter  zur  Bedeutung  »bemeistern« 
entwickelt,  die  in  1,174,2  vorliegt. 

Es  ergiebt  sich  also  mit  Sicherheit,  dass  ein  Genetiv  dan 
»des^  Hauses«  nirgends  auch  nur  möglich  ist,  sondern  dass  Saya^a 
die  Wahrheit  getroffen  hat,  wenn  er  das  Wort  zu  i  o,  99, 6  mit  da- 
mayan  erklärte. 

Was  B arthol omae  (Arische  Forschungen  1,96  Anm.  i)über 
dt/wwdi  das  sagt,  beruht  auf  gänzlichem  Missverständnisse  des  Textes, 
wie  nicht  näher  ausgeführt  zu  werden  braucht,    da  bereits  Säyana 

*  Ich  habe  durchweg  datitpati  mit  Max  Müller  geschrieben  in  der  An- 
nahme ,  dass  so  die  Handschriften  lesen.  Es  ist  durchaus  möglich ,  dass  dam  mitt- 
lerer Stamm  zu  daifis  ist  wie  pum  zu  pt4ifts» 
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das  Richtige  hat.  Bartholomaes  Erklärung  von  dämünas  aber 
(B.B.  15,  194  ff.)  ist,  ebenso  wie  seine  Übersetzungen  und  P2rläute- 
rungen  dort,  sicher  nur  als  Ironie  aufzufassen.  — 

Die  Form  ran  in  Strophe  7  kommt  nur  hier  vor.  Vergleicht 
man  7M  yuväni  hy  ästapi  maho  ran  die  Stellen  1,168,9.  6,31,5, 
wo  niahaU  rä^äya,  9,66,13  (vgl.  10,9,1.  95,7),  wo  niah^  räne 
am  Ende  des  Stollens  steht  (vgl.  3,  34, 4  brhat^  ränaya  am  Ende 
des  Stollens),  so  glaube  ich  kann  man  nicht  zweifelhaft  sein,  dass 
rdn  abgekürzte  Form  für  rdt^e  und  mahö  rdn  zu  erklären  ist  wie 
mahö  raye  ^,l\,\\.  5»i5o-43.  J-  6,1,2.  8,23,16.  10,61,22.76,2; 
cfr.  Geldner,  Ved.  Stud.  1,268.  Wörtlich  besagt  dies:  »ihr  ge- 
reichtet zu  grosser  Freude*,  das  ist  =  »depn  ihr  machtet  (sonst) 
grosse  Freude«. 

Die  Wurzel  ta^tis  ist  nach  dem  Dhätupä^ha  33,  56  ein  Syno- 
nymum  von  bhiis  alaffikäre,  bedeutet  also  »schmücken«.  Sie  liegt 
vor  in  avatatnsa  und  uttanisa.    tatfis  mit  nis  ist  also  » ausschmücken  s 

>  herausputzen  <  =  lat.  ornare,  ;co<7aeTv  ;cal  Tt;/.av,  dem  Sinne  nach  = 
dha?täni  niragamayatam ,  wie  Säyana  .sagt.  Also:  »Denn  ihr 
machtet  (sonst)  grosse  Freude.  Und  wenn  ihr  uns  etwa  mit  etwas 
bedacht  habt,  so  seid,  ihr  herrlichen,  uns  (dessen)  gute  Hüter. 
Schützt  uns  vor  dem  schlimmen  Wolfe  !«^ 

Strophe  8  ist  klar:  »Überliefert  uns  nicht  einem  Feinde;  nicht 
mögen  irgendwohin  aus  den  Häusern  unsere  Kühe  gehen,  die  volle 
Euter  (und)  keine  Kälber  haben.«  Statt  mäküträ  ist  vielleicht  zu 
lesen  mä  küträ  entsprechend  dem  ma  kdsmai. 

Zu  dnhiydn  in  Strophe  9  ist  aus  Strophe  8  zu  ergänzen  dhe- 
ndvah.  Über  den  Sinn  aber  geben  Aufschluss  2,11,21  und  4,41,5 
=  10,101,9.  Jn  beiden  Stellen  ist  duhiydt  passivisch  »gemolken 
werden«  =    Milch  geben«,  dann  allgemein  =  »fliessen«,   *  strömen«, 

>  zuströmen  <,  »zufliessen«.  2,11,21  nündtfi  sä  te  prdti  vdratfi  ja- 
ritr^  duhtydd  Indra  ddksiffä  niaghöm  ist  zu  übersetzen:  »Möge 
jetzt,  o  Indra,  eine  reiche  dakSioä,  wie  er  sie  sich  wünscht,  deinem 
Lobsänger  zufliessen«  und  4,41,5  sei  no  duhiyad  ydvaseva  gatvi 
sahdsradhära  pdyasd  mäht  gaüh  »die  grosse  Kuh,  die  tausend- 
strömige,  möge  uns  mit  Milch  fliessen,  wie  wenn  sie  auf  die  Weide 
gegangen  wäre«.     Beide  Strophen  finden  sich  vereinigt   10,133,7: 

asmdbhyat^i  sü  tvdm  Indra  täfft  (iksa 
yä  döhate  prdti  vdraiß  jaritrt^  \ 
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äcchidrodhnt  pipdyad  ydthä  nah 
sahäsradhärä  pdyasä  mahl  gaüh  . 
»Schenke  uns»  o  Indra,  die  (Kuh),  die  dem  Lobsänger  fliesst,  wie 
er  es  wünscht,  damit  sie  uns  mit  Milch  strotze,  unverletzten  Euters, 
die  tausendströmige,  grosse  Kuh.«  Es  entspricht  hier  döhate  dem 
duhtyät  in  2,11,21  und  pipäyat  pdyasä  dem  duhiyat  pdyasä  in 
4,41,5.  Daneben  sagt  man  duhdnti  pdyah  9,34,3  wie  man  sagt 
pdyo  ydd  asya  pipdyat  9,6,7.  Und  wie  in  2,11,21  gesagt  ist 
duhiyad  ddksii^ä,  so  in  2,18,8  asmdbhyam  asya  ddHiipä  duhita. 
Es  ist  also  klar,  dass  duhiydt  in  mediopassivem  Sinne  steht.  Die 
»grosse  Kuh«  in  4,41,5  10, 133,7  ist  nichts  anderes  als  die  daksioä. 
Sie  soll  dem  Lobsängpr  zufliessen,  wie-  eine  Kuh  reichlich  Milch 
giebt,  wenn  sie  auf  der  Weide  gewesen  ist. 

Mithin  ist  auch  in  i ,  1 20, 9  duhiydn  mitrddhitaye  yuväku  die 
Form  rf«Ä//<i;/ mediopassivisch.  Wörtlich' besagt  der  Satz:  »möch- 
ten sie  fliessen  zu  eurer  guten  Freundschaft«,  d.h.  so  dass  ihr  uns 
gute  Freunde  werdet  (Ved.  Stud.  1,93).  Zum  Dank  für  die  reich- 
lichen Spenden  des  Sängers  sollen  dann  die  Agvins  ihm  Geld  und 
Kühe  schenken. 

Damit  endet  das  eigentliche  Lied,  wie  schon  die  Wieder- 
holung der  Worte  ca  no  mimitam,  überhaupt  der  Parallelismus  der 
beiden  letzten  Stollen  zeigt.  Daran  schliesst  sich  die  dänastuti  an, 
an  deren  Behandlung  Ved.  Stu4.  i,  i  ff.  ich  nichts  zu  ändern  habe. 

Das  ganze  Lied  lautet  also  in  Übersetzung: 

1.  Welche  Anrufung,  o  Agvins,  kann  euch  zu- 
frieden stellen.^  Wer  macht  es  euch  beiden  recht.- 
Wie  soll  (euch)  ein  Einfältiger  verehren.^ 

2.  Euch,  die  ihr  sie  kennt,  soll  man  nach  den 
Thoren  fragen;  unwissend  und  dumm  ist  darin  ein 
anderer.  Ihr  seid  doch  gewiss  nicht  unthätig  gegen 
die  Menschen. 

3.  Euch,  die  ihr  es  kennt,  rufen  wir  an;  lehrt  ihr, 
die  ihr  es  kennt,    uns   ein  Lied,   (damit   es)  euer  Geber 

heut  vo  rtrage. 

4.  Gemäss  meiner  Einfalt  frage  ich  die  Götter, 
o  ihr  gewaltigen,  nach  dem  starken  (Soma),  der  von 
dem  Rufe  vasaf  begleitet  wird.  Schützt  ihr  uns  vor 
dem  Stärkeren  und  Mächtigeren. 
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5.  Ein  (Lied)  wie  es  erschallt  bei  Bhrgaväna  (Jobha, 
mit  welchem  Liede  euch  Pajriya  verehrt,  das  (lasse 
ich  für  euch  erschallen)  voll  Verlangen,  ich  un- 
wissender. 

6.  Höret  das  Lied  des  Takaväna  —  denn  ich,  o 
Agvins,  habe  euch  besungen  —  indem  ihr  eure  Augen 
herrichtet,  ihr  Schönen. 

7.  Denn  ihr  machtet  (sonst)  grosse  Freude.  Und 
wenn  ihr  uns  etwa  (mit  etwas)  bedacht  habt,  so  seid, 
ihr  herrlichen,  uns  (dessen)  gute  Hüter.  Schützt  uns 
vor  dem  schlimmen  Wolfe. 

8.-  Überliefert  uns  nicht  einem  Feinde;  nicht 
mögen  irgendwohin  aus  den  Häusern  unsere  Kühe 
gehen,    die   volle   Euter   (und)   keine   Kälber   haben. 

9.  Sie  mögen  uns  fliessen,  so  dass  wir  euch  zu 
guten  Freunden  machen.  Verhelft  uns  zu  Reichtum  an 
Geld,  verhelft  uns  zu  Wohlstand  an  Kühen. 

10.  Von  den  Agvins  erhielt  ich  einen  Wagen  ohne 
Pferde,  von  ihnen,  den  stutenreichen.  Der  hat  mir 
viel  Freude  gemacht. 

11.  Der  wird  mich,  o  Schlanke,  irgendwie  zu  den 
Menschen  zum  Somatrinken  fortschieben,  der  schöne 
Wagen. 

12.  So  will  ich  denn  nichts  wissen  von  einem 
Traume  und  einem  reichen  Geizhals.  Die  beiden  wer- 
den schnell  zu  nichts. 

Es  ergiebt  sich  also,  dass  das  Lied  völlig  unverdorben  und 
durchaus  verständlich  ist.  Die  »unausgeprägte  metrische  Gestalt^ 
ist  also  ohne  Zweifel  Absicht.  Zu  dem  gleichen  Resultate  bin  ich 
bei  10,105  gekommen,  dessen  Text  zwar  manchmal  »dunkel«,  aber 
durchaus  nicht  > vielfach  hoffnungslos  verderbt«  (Oldenberg, 
Hymnen  des  Rigveda  1,158)  ist.  Im  Gegenteil,  die  Überlieferung 
ist  auch  hier  eine  vorzügliche,  wie  schon  die  Behandlung  der 
Strophen  2 — 4  (Ved.  Stud.    i,  197.  2,95)  gezeigt  haben  wird. 

Das  aber  ist  ein  Resultat,  das  für  die  Beurteilung  der  Über- 
lieferung des  l^V.  überhaupt  von  grö.sster  Wichtigkeit  i.st. 
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Kxciirs  zu   lo,  115,  2'. 
abhipramürä  juftva. 

Roth  hat  ein  Wort  ju An  »Zunge«  neben  juAü  > Opferlöffel c 
aufgestellt  und  Grassmann  und  Ludwig  sind  ihm  gefolgt  unter 
Abweichung  im  einzelnen.  Nur  Bergaigne  hat  bisher  >le  pre- 
tendu  mot  juAü  .langue^«  verworfen,  ohne  Beachtung  zu  finden,  da 
er  die  Stellen  nicht  näher  geprüft  hat,  in  denen  Roth  die  Bedeu- 
tung »Zunge«  annimmt  (Religion  V^dique  1,40  Anm.  i  ;  Quelques 
observations  sur  les  figures  de  rhetorique  dans  le  Rig-Veda,  Paris 
1880,  p.   14). 

Es  lässt  sich  nicht  leugnen,  dass  Roths  Annahme  auf  den 
ersten  Blick  die  höchste  Wahrscheinlichkeit  für  sich  hat.  1,76,5 
steht  mandräyä  juhva,  dagegen  5,26,  i.  7, 16,9  mandräyä  jihvdyä; 
6,16,2  mandräbhir  jihvabhih;  auch  Stellen  wie  1,61,5  Indräyar- 
käffi  juhva  säm  aüje  scheinen  Rir  die  Bedeutung  »Zunge«  zu 
sprechen.  Aber  der  Schein  schwindet,  sobald  man  die  Gesamtheit 
der  Stellen  ins  Auge  fasst. 

A 

Ich  gehe  aus  von  2,  27,  i  imä  gira  Adity^bhyo  ghrtäsnüh 
sanad  rajabhyo  juhva  juhomi.  Schon  Säyana  war  in  ^tr  Er- 
klärung von  juhü  hier  schwankend;  es  ist  aber  klar,  dass  die 
Lieder  ghrtdsnu  »auf  deren  Rücken  Butter  ist«  genannt  werden, 
weil  gleichzeitig  mit  ihnen  Butter  dargebracht  wird,  imä  giro 
ghrtdsnür  juhva  jukonii  »ich  opfere  diese  buttertragenden  Lieder 
mit  dem  Opferlöffel«  ist  kurzer  Ausdruck  für:  »ich  bringe  diese 
Lieder  dar,  indem  ich  Butter  mit  dem  Opferlöffel  opfere«.  Das 
geht  hervor  aus  Stellen  wie  5,  14,  3  tdtn  hi  cdcvanta  tlate  srucä 
deväi}i  ghrtaccütä  Agnh/t  havyäya  vblhave  »denn  alle  bitten  den 
Gott  Agni,  mit  dem  Opferlöffel,  der  von  Butter  träuft,  die  Opfer- 
speise zu  fiihren<.  Wer  2iws  juhva  juhofni  im  juhü  die  Bedeutung 
»Zunge«  erschliessen  will,  muss  das  gleiche  aus  tlate  srucä  für  srtic 
thun.  Der  Sinn  von  2, 27,  i  ergiebt  sich  ferner  aus  Stellen  wie 
8,44,5  üpa  tva  juhvb  indma  ghrtäcir  yantu  »zu  dir  sollen  meine 
Opferlöffel  voll  Butter  gehen«,  gegenüber  solchen  wie  3,51,2  giro 
ma  Indram  üpa  yanti  vifvdtah  »meine  IJeder  gehen  von  allen 
Seiten  zu  Indra«  und  aus  Vergleichen  wie  1,110,6  ä  manisäm 
antdrikiasya  nfbhyah  sruc^fa  ghrtdtfi  juhaväma  vidmdnä  »wir 
wollen  kunstmässig  den  Männern  des  Luftraumes  die  Andacht  dar- 
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i)ringen,  wie  Butter  mit  dem  Opferlöffel«.  Vereinigt  man  die  beiden 
Gedanken  »ich  bringe  dir  Lieder  dar«  und  »ich  bringe  dir  Löffel 
voll  Butter  dar«,  so* erhält  man  den  Satz:  »ich  bringe  dir  Lieder 
samt  Löffeln  voll  Butter  dar«  und  das  sagt  noch  klar  2,  lO,  6  änü- 
natu  Agntf/i  Juhvä  vacasya  madhupfcavi  dhanasa  johavtmi  »Agni, 
den  vollkommenen,  den  Met  verschaffenden,  rufe  ich,  den  Preis  er- 
strebend, an  mit  Opferlöffel  und  Beredsamkeit«^  und  etwas  anders 
gewendet  i ,  6 1 ,  5  asmä  id  11  sdptim  iva  Qravasy^dräyärkdtfi  ju- 
hvä säni  afije  »ihm  rüste  ich  aus  Wunsch  nach  Gewinn  mit  dem 
Opferlöffel  (i.  e.  unter  Darbringung  eines  Löffels  voll  Butter)  ein 
Lied  zu,  wie  ein  Rennpferd«.  Das  Verbum  aüj  lässt  den  Vergleich 
der  Lieder  und  Opferlöffel  noch  erkennen  und  man  sagt  dhiymft 
ghrtäcun  (i ,  2, 7),  f^iro  ghrtäcUi  (7,  5,  5 )  und  jtihvb  ghrtäcih  (8, 44,  5). 
So  löst  sich  die  scheinbare  Schwierigkeit  ganz  einfach,  ohne  dass 
man  mit  Bergaigne  (Observations  p.  14)  anzunehmen  braucht, 
dass,  »quand  l'offrande  est  une  pri^re,  la  cuiller  est  naturellement 
la  langue  du  poete«  und  man  hat  nicht  nötig,  2,  10,6  in  diesem 
Sinne  mit  Bergaigne  zu  übersetzen:  »j'invoque  ^loquemment  Agni 
avec  la  cuiller«.     Die  Zunge  hat  hier  gar  nichts  zu  thun. 

Unter  den  Stellen,  an  denen  juhü  die  Zunge  d.  h.  Flamme  des 
Agni  bedeuten  soll,  ist  die  wichtigste  1,58,4  vi  vätajüto  atas^su 
tisihate  vfthä  jnhiibhih  sfnya  tuvisvdfiih.  Für  srttya  ergiebt  sich 
aus  4,20,5  die  Bedeutung  »mit  einer  Sichel  versehen«;  die  Form 
ist  mit  Geldner,  Ved.Stud.  i,  1 16  Anm.  i  als  für  sfnyäbhih  stehend 
zu  erklären,  jukübhih  sfnyä(bhtk)  bedeutet  »mit  Opferlöffeln,  die 
mit  einer  Sichel  versehen  sind<  d.h.  die  einen  sichelförmigen  An- 
satz haben.  Das  aber  war  die  Form,  die  die  Opferlöffel  hatten, 
wie  man  sich  aus  der  Abbildung  bei  Max  Müller,  ZDMG.  9,  LXXVIII 
überzeugen  kann.  1,58,4  ist  also  zu  übersetzen:  »vom  Winde  ge- 
trieben breitet  er  sich  wild*  im  Reisig  aus,  durch  die  Opferlöffel 
mit  sichelförmigem  Ansatz  laut  brüllend«.  Der  Sinn  ist  klar.  Man 
giesst  mit  dem  Opferlöffel  Butter  ins  Feuer,  um  dasselbe  heller 
brennend  zu  machen,  anzufachen  und  zu  verbreiten,  was  oft  gesagt 
wird,    z.  B.   5,  14,  6  Agnipi  ghrUna  vävrdhuh  stöniebhir  vifvdcar- 

'  Gelegentlich  sei  bemerkt,  dass  Instrumentale  wie  vacasya,  ^ravasya  (Lan- 
in  n  n  ,  Noun-Inflection  p.  358)  fast  ausnahmslos  am  Ende  des  Stollens  stehen.  Das 
kommt   für  ihre  Erklärung  ebenso  in  Betracht  wie  für  die  Dative  auf  -a. 

'   Dass  7'fthti  =  *wild«    ist,  hat   Dr.   Neisser  richtig  gesehen. 
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sanim  svädhibhir  vacasyübhih.  eine  Stelle,  die  auch  sonst  für  diese 
Untersuchung  von  Wert  ist ;  6,  1 6,  1 1  tdffi  tvä  samidbhir  angiro 
ghrUna  vardhayämasi \  3,9,9  äuksan  ghrtaiff;  8,43,22  yä  altuto 
'gnir  vibhrajate  ghrtaih  und  durch  die  Stelle,  von  der  ich  aus- 
ging, 10, 115,2  abhipramürä  juhvä  svadhvarä  inö  nä  pröthamäno 
yävase  vfsä.  Die  Kägikä  zu  Päpini  6,  4,  2 1  und  Bopadeva  26, 76 
kennen  die  Nominative  inür,  murau,  murali,  die  sie  von  murch 
(mnrch)  herleiten,  dem  Sinne  nach  gewiss  richtig.  Bei  Kilidäsa, 
Raghuvaipga  10,80  (79  ed.  Bombay  1886)  heisst  es:  sväbhavikant 
vinitatvaffi  tesäfji  vinayakarntatiä  j  mumürcha  sahajatfi  tejo  havi- 
seva  havirbhujäm  »ihre  angeborene  Bescheidenheit  wuchs  (Malli- 
nätha :  mumürcha  vavfdke)  durch  die  Erziehung,  wie  der  natürliche 
Glanz  der  Feuer  durch  die  Opferbutter«.  Dem  mumürcha  tejo 
havisä  havirbhujäm  entspricht  abhipramürä  juhvä  svad/tvaräh. 
Die  mit  dem  Opferlöffel  ins  Feuer  gegossene  Butter  verstärkt  das 
Feuer  und  so  wird  der  Opferlöffel  abhipramür  »verstärkend*  ge- 
nannt. Das  entspricht  dem  obigen  vardhayämasi,  vävrdhult  genau, 
wie  die  Erklärung  Mallinäthas  zeigt.  Man  vergleiche  auch  den  alten 
Vers:  havisä  krsnavartmeva  bhüya  ev ab hiv ardhat e  (kämah)  Ind. 
Spr.  ^  3241,  auch  ViSoupura^a  4,  10,9. 

Daran  schliesst  sich  7,  3, 4  ydvaift  nä  dasma  juhvä  viveksi. 
Roth  s.v.  vic  übersetzt  »wie  Getreide  sonderst  du  mit  deiner  Zunge 
(der  Flamme  d.  h.  nimmst  nur  das  dürre  Gras  und  lassest  anderes 
stehen)«;  Grassmann:  »du  hehrer  trennst  wie  Korn  sie  mit  der 
Zunge«;  Ludwig:  »wie  in  das  Getreide  [die  SenseJ,  o  Zerstörer, 
dringst  du  mit  der  Zunge«.  Keine  dieser  Übersetzungen  trifft  die 
Wahrheit,  yävatfi  nä  ist  wieder  ein  abgekürzter  Vei^leich,  dessen 
Sinn  sich  ergiebt  aus  i,  176,2  änu  svadhä  yäm  upyäte  yävatft  nä 
cärkrsad  vfsä;  8,  2,  3  tä^i  te ydvant  yäthä  göbhih  svädüm  akarma 
i^riffäntah;  cfr.  1,23,15  göbhir  yävatft  nä  carkrsat.  yäva  heisst 
nie  »Getreidefeld«,  sondern  nur  »Korn«,  »Getreide«  und  cärkrsad 
vfsä  ist  ein  »einpflügender  Stier«.  Wie  heut,  so  war  offenbar  auch 
in  der  vedischen  Zeit  eine  Art  des  Aussäens  die,  dass  man  sich 
eines  mit  Ochsen  bespannten  Drillpfluges  oder  einer  ähnlichen  Vor- 
richtung bediente  (Grierson,  Bihär  Peasant  Life  §857b  [rfr.  a|; 
cfr.  Elliot,  Memoirs  2,341  f:  »the  drill  ...  has  been  in  use  in 
India  from  time  immemorial  <).  Nur  so  erklärt  sich  in  1,176,2 
änu  upyäte  y   in  8,2,3  der  Vergleich  zu  i'rif^äntah.     In   den  Sonia 
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wird  Milch  ge.^ossen  {(^öbliih  irinänäh  9,  109,  17K  wie  das  Cjctreide 
von  den  Ochsen  (ydvam  ydtJia  j^obhih)  in  die  Furchen  hinter  ihnen 
her  geworfen  wird  (änu  upyätc).  l)ersell)e  Vergleich  liegt  auch 
7,3,4  zu  Grunde,  viveksi  wird  aufgehellt  durch  10,142,4.  Für 
vic  hat  der  1  )hi\tupätha  S  29,  5  ganz  richtig  die  Bedeutung  prihag- 
bliäve  aufgestellt.  Wie  es  nun  10,  142,4  heisst  prtliag  tsi  pragar- 
dhiniva  svnä  (Verf.,  Ved.  Stud.  1,231  Anm.  2),  so  hier  7,  3,4 
seneva  srstä  präsitis  tu  eti  yävayi  jiä  Jasma  julivii  viveksi.  Es 
entspricht  viveksi  dem  pfthag  esi,  heisst  also  *dii  gehst  auseinander« , 
)i  verbreitest  dich<  \md  jufivä  viveksi  ist  nichts  anderes  als  in  i,  58,4 
f7  tis(hate  jnhübhili.  Ich  übersetze:  »Wie  ein  aufgelöstes  llcer 
geht  dein  Ansturm;  du  verbreitest  dich  durch  den  Opferlöffel, 
o  machtiger,  wie  (Ochsen)  das  Getreide  (aussäen). <s 

Jetzt  erledigt  sich  auch  4,  4,  2  täpfo/isy  Agne  julivii  patayi- 
gäfi  (jsaf/uiito  vt  sfja  visvag  ulkäh.  patai}igän  steht  am  Ende 
des  Stollens  für  patatfigäni  und  es  ist  zu  übersetzen:  »O  Agni, 
breite  ungehemmt  überall  hin  durch  den  Opferlöffel  aus  die  fliegen- 
den Glutcn  (und)  die  Feuerbrände.  ^  Femer  sind  von  selbst  klar 
1,  145,  3  t(hn  id  gacchanti  juhväli :  3,  31,  3  Agnir  jajne  jiihvä  rdjiX' 
in  du  ah;  5,  1,3  uttduäm  iirdhvö  adhayaj  jukubhUi,  \io  juhiibhih  eng 
zu  hrdlivd  zu  ziehen  ist;  6,11,2  pdvakäyä  jnhvd.  Klar  ist  auch 
10,6,4  ui andre)  hötd  sd  juhva  ydjisthah  durch  1,58,7  hötdrai}i 
saptd  juhvb  ydjistltam  ydyi  vdghäto  vfndte  adlivan^su.  Der  Ac- 
cusativ  saptd  juhvb  hängt  ab  von  ydjislham  (Gaedicke,  Accusativ 
im  V^eda  p.  185)  und  zur  Siebenzahl  ist  zu  vergleichen  Ved.  Stud.  i ,  76. 

Der  Vergleich  mit  dem  Hotar  erklärt  auch  6,66,  10  trsucyd- 
va so  juhvb  nägm^h  und  1,76,5  evä  hotah  satyatara  tvdm  adyägne 
maudrdyd  juhvä  yajastm,  wo  hotah  ^xA  juhü.  als  »Opferlöffel«  weist 
trotz  der  oben  angeführten  Stellen  5,26,1.  6,16,2.  7,16,9. 

Das  sind  alle  von  Roth  für  ;////Ä  » Zunge <  angeführten  Stellen. 
In  keiner  ist  tliese  Bedeutung  nötig,  in  manchen  unmöglich.  Der 
Artikel  ist  also  im  PW.  zu  streichen. 

p  e  {  a  s. 

Das  Wort  pt^(;as  ist  ein  klares  Beispiel  dafür,  dass  auch  schein- 
bar ganz  sicher  gedeutete  Worte  des  Veda  bei  genauer  Prüfung  im 

einzelnen  vielfach   anders   zu  fassen  sind,    als    man   jetzt    annimmt. 
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Im  Naighantukam  1,2  wird  es  unter  den  Worten  für  >Goldi^  aut- 
geführt, 3,7  unter  denen  für  »Gestalt«.  Roth  hat  danach  die  Be- 
deutungen aufgestellt:  i .  Gestalt,  Form;  2.  künstliche  Figur:  Schmuck, . 
Zierat,  namentlich  in  einem  Gewebe;  vestis  coloribus  intexta.  Grass- 
mann ordnete  diese  Bedeutungen  anders  an  infolge  seiner  rein 
etymologischen  Combinationeni 

Es  ist  eine  Thatsache,  dass  sich  alte  Bedeutungen  sehr  oft 
am  reinsten  erhalten  in  Compositis.  Ich  beginne  die  Pmfung  mit 
diesen. 

2, 1, 16  j/  stotfbhyo  göagram  äci'np^ir'asam  Agne  r atiin  upa- 
srjdnti  süräyali.  Roth  s.v.  dcvapecas  verweist  auf  äfvanirnij 
10.76,3  und  giebt  als  Bedeutung  an:  :^mit  Rossen  geschmückt  , 
»durch  Rosse  verschönert^.  Die  ftir  nirnij  angegebenen  Bedeu- 
tungen »glänzender  Putz«,  »Schmuck«,  ) schmückendes  Gewand«, 
» Prachtkleid 't  u.  dgl.  beruhen  jedoch  lediglich  auf  Roths  Ver- 
mutung und  sind  allein  auf  seine  Autorität  hin  allgemein  angenom- 
men worden;  dass  sie  nicht  ganz  richtig  sind,  zeigen  einige  Stellen 
deutlich.  1,113,14  heisst  es  von  der  Morgenröte:  dpa  krsuäyi 
nirnijatft  devy  ävah.  Dass  hier  »glänzender  Putz^  :^ schmückendes 
Gewand«,  Prachtkleid«  unpassende  Bedeutungen  sind,  liegt  auf 
der  Hand.  1,73,7  lesen  wir  ndkta  ca  cakriir  usdsä  virüpe  krsndift 
ca  vdrtpani  arutjtdf^t  ca  sdtfi  dhuh;  3,  55,  1 1  nänd  cakräte yamya  vd- 
püfjdi  tdyor  anydd  röcate  krsTtdm  anydt;  1,62,8  krsnShir  aktosa 
rü^adbhir  vdpurbhir  ä  carato  anyanyd.  Von  Agni  heisst  es  10, 2 1 , 3 
krstfä  rüpany  drjunä  .  .  .  vUvd.  ddhi  ^riyo  dhise.  Diese  Stellen 
machen  es  wahrscheinlich,  dass  in  nirt^ij  eine  Ifedeutung  steckt, 
die  dem  vdrna,  vdpus,  rüpd  entsprechen  wird ,  und  in  der  That 
erscheint  nirf^ij  im  Naighantukam  3,  7  unter  den  Wörtern  mit  der 
Bedeutung  fupa.  Diese  dürfen  wir  als  Gnmdbedeutung  annehmen; 
sie  erscheint  auch  9, 70, 7  gavydyi  tvdg  bhavati  nirnig  avydyi. 
nirnij  kann  hier,  wie  avydyi  zeigt,  nichts  anderes  bedeuten,  als 
was  sonst  vära^  pavitra,  sänu  genannt  wird,  also  die  Seihe  oder 
einzelne  Teile  derselben  und  wie  hier  nir/tij\  so  steht  9,  16,6  rüpd: 
punänd  rüp^ avydye,  wie  9,  iio,  \o punanö  avydyc  väre  und  9,86,3 
pavitre  ddhi  sano  avydye  punandh.  Nichts  anderes  als  rupd  be- 
deutet nirttij  auch  im  Compositum  dcvanirnij  10,76,3:  göart^asi 
tvästrd  d^vanirniji  pr^ni  adkvar^sv  adhvaräh  a^icraynh  >  Opfer 
reihten  sie  an  Opfer,    um    dadurch  viele  Kühe    und   Pferde   her\'or- 
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zurufen i,  wörtlich:  »zu  einer  Erzielun<^,  die  von  Kühen  überströmt 
und  in  Pferden  besteht,  axvanirnij  ist  dasselbe  wie  äcvävantj 
wörtlich  =  »in  Gestalt  von  Pferden <^.  Dasselbe  besagt  ä\vapecas 
in  2,  I,  16.  Wie  nirnij,  so  wird  auch  p^^as  im  Naighantukam  3,7 
unter  den  Synonymen  von  rupä  aufgeführt,  und  mit  ganz  demselben 
Rechte.  2,  i,  16  ist  zu  übersetzen:  »()  Agni,  die  Herrn,  welche  den 
I-obsängern  Geschenke  an  Kühen  u.  s.  w.  (Ved.  Stud.  1,51  f.)  und 
in  Gestalt  von  Pferden  machen,  uns  und  die  führe  zum  Glück.« 

Genau  so  erklärt  sich  vajapei;as  2,34,6:  kdrtä  dhiyaifi  jarh- 
tre^  väjapegasam.  Roth  giebt  als  Bedeutung  an  etwa  kraft-  oder 
lohngeschmückt  <,  Grass  mann  »mit  reichen  Gaben  geschmückt; 
Ludwig  übersetzt:  >> macht  schön  das  Lied  durch  Krhörung  mit 
Nahrung«,  vajapecasam  ist  als  Femininum  zu  fassen,  wie  in  zahl- 
reichen andern  Fällen  (Lanman,  Noun-Infiection  p.öoo  s.v.  Gcnders 
interchajiged)  und  eine  dhtr  vajapecäh  ist  eine  »Andacht  in  Gestalt 
von  Gütern*«  d.h.  eine  Andacht,  die  die  Gestalt  von  Gütern  an- 
nimmt, sich  in  Gütern  verkörpert.  Ich  übersetze  demnach:  »Machet, 
dass  die  Andacht  dem  Lobsänger  sich  in  Güter  verwandelt«. 

Wie  in  väjape<;as  das  Masculinum  fiir  das  Femininum  steht, 
SC)  in  viräpegas  für  das  Neutrum.  4,  1 1 , 3  tvdd  eti  drävinatji  vird- 
peQct  itthädhiye  dägme  märtyäya  >  von  dir  geht  Gut  in  Gestalt  von 
männlichen  Kindern  zu  dem  frommen  Sterblichen,  der  darauf  seinen 
Sinn  gerichtet  hat«.  10,80,4  Agnir  däd  drävinam  viräpei;d  Agnir 
fsim  yäh  sixhdsrä  sanöti  >'Agni  gab  Gut  in  Gestalt  von  männlichen 
Kindern,  Agni  einen  R.§i,  der  Tau.sende  verdient«.  Der  R§i  ist  als 
Familienmitglied  zu  denken,  wohl  direkt  als  der  Sohn,  den  Agni 
verleiht.  Dass  die  masculine  Form  viräpecäli  steht,  ist  dem  Aus- 
laute des  Stollens  mit  zuzuschreiben;  ein  besonders  charakteristi- 
sches Beispiel  bietet  7,8,6.  Auch  in  7,24,2  gohovX.  dvibärhak  zu 
yndnahy  nicht  7X\  somah.  Das  Richtige  hat  längst  Ben fey  gesehen 
t Quantitätsverschiedenheiten  i,38r).  Vgl.  Joh.  Schmidt,  Plural- 
bildungen p.  132  ff. 

Es  folgt  die  schwierige  Stelle  3, 4,  5  nrp^c(^^o  viddthe^u  prd 
jdtä  abhtmdifi  yajndf/t  vi  caranta  pünnli.  Auch  hier  W'ird  rirpixa- 
sah  als  Femininum  zu  pürvXh  zu  fassen  sein,  über  dessen  Sinn 
Geldner,  Ved.  Stud.  I,i66f  zu  vergleichen  ist.  nrpägasah  pur- 
vth  heisst  j^ Massen  in  Gestalt  von  Männern^  =  ^massenhaft  Männer^.. 
viddthesn  prd  jätäh  erklärt  sich  aus   10,62,  8 /r^^  jiundifi  jäyatdm 
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ayäifi  mäfins  tökmeva  rohatu  >der  Mensch  komme  in  die  Höhe, 
er  wachse  wie  die  junge  Saat,  der  auf  einmal  hunderttausend  Pferde 
zum  Geschenk  macht  •<  und  1,97,4  prä  yät  te  Agne  süräyo  jäye- 
mahl  prä  te  vayäm  dpa  naJi  cofucad  aghäm  >  damit,  o  Agni,  die 
Herrn  dir  in  die  Höhe  kommen,  damit  wir  dir  in  die  Höhe  kommen, 
strahle  er  uns  das  Unheil  weg*^.  vidäthesu  prä  jätäh  heisst  also 
i'in  den  Versammlungen  in  die  Höhe,  empor  gekommen«  d.h.  *in 
ihnen  eine  Rolle  spielend«,  »Hauptpersonen  in  ihnen«.  Ich  über- 
setze 3,4,5:  »Die  Thätigkeit  von  sieben  Hotar  (Ved.  Stud.  1,76) 
verständig  wählend,  alles  der  Ordnung  gemäss  betreibend,  kamen 
sie  herbei  (zum  Opfer).  Massenhaft  kamen  als  Concurrenten  {vi 
car;  cfr.  Geldner,  Ved.  Stud.  1, 144  Anm.  5.  154  Anm.  i)  zu  diesem 
Opfer  Männer,  die  in  den  Versammlungen  etwas  gelten.«  Über 
vidätha  vgl.  Geldner  p.  38  und  in  §   10. 

Ludwig  will  den  andern  Äpriliedern  entsprechend  in  dieser 
Strophe  als  Subjekt  dvärah  ergänzen.  Indirekt  sind  ja  auch  die 
Thore,  die  zum  Opferplatz  führen,  gemeint,  indem  sie  sich  eben, 
wie  es  sonst  heisst,  weit  öffnen  müssen ,  um  die  vielen  Leute  ein- 

A 

zulassen,  die  zum  Opfer  .strömen.  Auch  in  andern  Äpriliedern 
werden  die  Thore  mit  dem  Opfer  direkt  in  Verbindung  gebracht, 
wie  I,  13,6  vi  i;rayantam  .  .  dvärah  .  :  .  adyä  iiwiäfft  ca  yäsfaj'e ; 
5,  5,  5  dthnr  dväro  vi  <:rayadhvavt  .  .  .  prd  pra  yajüäyi  prnitana. 
Statt  der  Thore  selbst  werden  hier  die  durch  sie  zum  Opfer 
schreitenden  Menschen  genannt;  sie  sind  invanto  vi{;vam,  wie 
10,  1 10,  5  die  Thore  vicvaminväh  genannt  werden.  Die  Strophe 
fallt  also  aus  dem  üblichen  Schema  der  Äprilieder  nicht  heraus. 

Für  rtäpecas  5, 66,  i  Vdrutiaya  rtäpe^ase  dadhitd  prdyase 
Diahd  hat  Roth  die  Bedeutung  aufge.stellt  »dessen  Gestalt  voll- 
kommen ist«,  Grassmann  »herrliche  Gestalt  habend«,  Ludwig 
s-des  Zierde  das  Gesetze  Bergaigne  (3,259)  bezieht  rtape^asc 
auf  prdyase  imd  übersetzt  *un  don  qui  ait  pour  forme  le  rta,  c'est- 
a:dire  un  don  conformc  a  la  loi*;.  Unzweifelhaft  ist  aber  die  Be- 
ziehung auf  Varutia  näher  liegend  und  wie  die  Agvins  1,180,3 
\f\  rtapsü  :9deren  Gestalt  das  rta  ist«  genannt  werden,  so  kann  V'aruna 
genannt  werden  rtdpegas  »dessen  Gestalt  das  i*ta  ist^  d.  h.  »in 
dem  sich  das  rta  verkörpert  hat«.  Zu  dadhita  wird  am  besten 
gih  oder  dhtli  oder  stömah  u.  dgl.  ergänzt  und  die  Voxm  passi- 
visch gefa.sst. 


vii;vape<:as  ist  1,48,  16  Heiwort  zu  rai,  i,6r,  16  zu  diti,  4,48,3 
zu  väsudhiti,  wie  man  wenigstens  annimmt.  Seine  Bedeutung  hängt 
ab  von  der  von  väsudhiti.  Es  ist  zunächst  klar,  dass  dieses  Wort 
in  4,  48,  3  anu  krsne  väsudhiti  yemäte  vicväpe^^asa  nichts  anderes 
bedeuten  kann  als  in  3,31,17  dnu  krsne  väsudhiti  ji/täte  ubhi^ 
siiryasya  ntauhdna  yäjatre,  dass  die  Bedeutung  unmöglich  ^  Schatz-' 
kammer-  (Grassmann)  sein  kann  und  dass  zur  Erklärung  herbei- 
zuziehen  ist  V^S.  28,  15  devi  jöstri  väsudhiti  dnuxm  Indravi  avar- 
dhatmn  und  Ctihkhäyana  (Jrautasütra  8,  \% yah  präsitvad  väsudhiti 
uhhe  jostri  savimaui  \  (restkain  sävitram  äsuvam  Erwägt  man 
zu  den  beiden  letzten  Stellen  VS.  28,  14  de^n  U sasanäktendraifi 
yajflc  prayaty  ahvetavi  und  die  von  Bergaigne  3.55  f.  angeführten 
Stellen,  so  wird  man  nicht  zweifeln,  dass  mit  den  dcvi  väsudhiti 
oder  ubhc  väsudhiti  Nacht  und  Morgenröte  gemeint  sind.  Wie 
nun  3,4,6.  5,1,4  usäsä  virüpe  Nacht  und  Morgenröte  bezeichnen, 
so  wird  dies  auch  4, 48,  3  der  Fall  sein  mit  krsi,ic  vi<;väpe<:asä. 
krsn^  »die  beiden  Nächte«  ist  nichts  anderes  als  usäsä  »die  beiden 
Morgenröten«  und  väsudhiti  ist  Adjectiv,  wie  an  allen  andern 
Stellen,  vicväpixasa  aber  entspricht  dem  virupe,  was  ja  öfter  Bei- 
wort zu  näktosäsä  ist.  vi^väpiQas  heisst  also  >alle  Gestalt  habend«, 
jede  Farbe  habend  ,  >allgestaltig^ ,  »allfarbig^.  1,61,16  aisu 
vicväpe^asam  dhiyaifi  dhali  bedeutet  mache,  dass  ihr  Lied  all- 
gestaltig  ist  d.  h.  dass  es  ihnen  Kühe,  Pferde,  Gold  u.  s.  w.  ein- 
bringt, wie  2,34,6  steht  dhiyayi  väjapegasavi  (oben  p.  115)  und 
6,  53,  10  Uta  uo  i^osänim  dhiyam  acvasätn  väjasäm  utä  urvät 
krnuhi  vitäye.  So  entspricht,  um  dies  gleich  hier  zu  erledigen, 
1,144,1  (ifcipeiiisam  dhiyaui  dem  {ukrävaruät/i  dhiyam  1,143,7, 
worüber  ich  ZDMG.  35,719  gehandelt  habe,  väsudhiti  aber  wird, 
wie  die  indischen  Scholia.sten  angeben,  überall  »Güter  verleihend« 
bedeuten,  i,  i8r,  i  entspricht  väsudhiti  als  Beiwort  der  Agvins 
dem  vasuvidä  1,46,2;  1,128,8  als  Beiwort  des  Agni  dem  vasuvi- 
ddjfi  8,23,  16.  7,90,3  ädha  Väyum  niyiitah  sa^cata  svä  utä  cvetätfi 
väsudhitiifi  uirekJ  ist  mit  cvetä  väsudhiti  nicht  Väyu,  sondern 
der  mit  ihm  in  Strophe  5 — 7  verbundene  Indra  gemeint,  wie  auch 
in  7,91,3  der  ivetäh  nicht  Vayu,  sondern  Indra  ist,  wie  Indra  und 
Agni  8,40, 8  (7Wtf/if  heissen.  Es  entspricht  also  väsudhitiw  J.go,}, 
als  Beiwort  des  Indra  dem  vasuvidam  in  8,61,5.  ///W'/'/  aber 
bedeutet   auch    hier   ^obenans,    ? in  erster  Reihen,      vorzugsweise«?, 
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wie  dies  Geldner  (Ved.Stud.  1,155  ^-^  gezeigt  liat.  Als  Beiwort 
von  Nacht  und  Morgenröte  aber  erklärt  sich  vdsudhiti  aus  den  zahl- 
reichen Stellen,  an  denen  U§as  als  die  maghöni  gefeiert  wird,  ein  Bei- 
wort, das  7, 2, 6  Nacht  und  Morgenröte  erhalten.  In  3, 3 1, 1 7  änu  krsnd 
västidhiti  jihate  ubh^  süryasya  mankäna  yäjatre  ergänze  ich  zu 
^  süryasya  aus  dem  zweiten  Verse  mahimänam ;  Nacht  und  Morgen- 
röte weichen  der  Macht  der  Sonne.  Für  4,  8,  2  sä  hi  vefdä  väsu- 
dhitiffi  mahäü  ärödhanaffi  diväh  nimmt  Roth  ein  Femininum  im 
Sinne  von  »Güterspende«  an.  Es  ist  aber  unwalirscheinlich ,  dass 
an  dieser  einzigen  Stelle  das  Wort  substantivisch  gebraucht  sein 
sollte  und  die  Stellung  von  ftiahän  weist  auf  einen  einheitlichen  Satz 
hin.  Ich  zweifle  nicht,  dass  väsudhitim  trotz  seiner  masculinen  Form 
zu  ärödhanam  gehört,  und  dass  die  Form  durch  den  Auslaut  des 
Stollens  hervorgerufen  ist.  Vergleichen  lässt  sich  8,  50,  10  gotrdni 
haricriyam  und  andere  Fälle  der  Vertauschung  der  Gesciüßchter  (oben 
p.  115,  unten  p.  124).  Ich  übersetze:  »er,  der  grosse,  kennt  den 
Weg  zum  Himmel,  der  Güter  verschafft;  er  führe  die  Götter  hierher«. 
/s^sx.Nv/^'^  Wie  VH'vdpe^as  ist    auch  zu  beurteilen ///r«/^(ra.i'  3»3i6  tan- 

if^i^.,^^^vandyajüäffi  purup^^asatfi   d/iiyä,    wozu   man    vergleiche   10,77,4 
/^jt:'r  vicvdpsur  yajfidh;  9,  88,  7  sahäsräpsä  yajnäh,    ptirup<^cas  bedeutet 

»vielgestaltig«,   »vielartig«,  wie  dies  ja  auch  Roth  annimmt. 

hirat^yapei'as  übersetzt  Roth  mit  » goldgeschmückt c,  Grass- 
mann mit  »goldenen  Schmuck  tragendes  Ludwig  in  8,8,2  mit 
»goldgestaltig«,  in  8,31,8  mit  smit  Gold  geschmückt«.  Die  Be- 
deutung »mit  Gold  geschmückt«  ist  aber  gerade  8,31,8  ganz  un- 
passend. Die  Rede  ist  von  den  Gatten,  von  denen  es  heisst: 
!  piitrinä    tä   kumärinä    vlcvam    ayur    vy   ni'nutaft  \  ubhä   /lirattya- 

pei'asä  vUvatn  äyuh  ist  überall  (also  auch  2,  38,  5 )  =  »ein  volles 
Leben«  d.  h.  nach  Ansicht  der  vedischen  Inder  vhundert  Herbste« 
(Zimmer,  Altind.  Leben  p.  401).  vicvam  äyur  vi  af  heisst  hier, 
wie  i,73»S.93,  3.  10,85,42,  »ein  ganzes  Leben  vollenden«,  ptitrifiä 
kumaritßä  heisst  »männliche  Kinder  habend« ;  puträ  heisst  >Kind« 
im  allgemeinen  (Verf.,  Gott.  gel.  Anz.  1881  p.  1335)  und  es  wird 
hier  durch  kumärd  näher  bestimmt,  wie  1,162,22  durch  puffts 
^  (pinttsdlt  pnträn).  Das  Gleiche  besagt  1,93,  3  sä  prajdyä  suviryatfi 
vU'vam  äyur  vy  d(:navat;  vgl.  7,90,6. 

hiranyapeQas    aber    bedeutet    von    den   Agvins    gesagt  8, 8, 2 
nichts  anderes  als  was  von  andern  Göttern  Itiranyarüpa,  hiraptya' 


varna.  hiranyasmfidr^  aussagen,  also  nvie  Gold  aussehend«  d.  h. 
so  leuchtend  und  glänzend  wie  Gold.  Sehr  klar  sagt  dies  7,  3, 6 
(vgl.  1,43,5.  4,10,5.6)  susat^tdfk  te  svantka  prdtikaffi  vi  ydd 
rukmö  lid  röcasa  upäke\  Von  den  Ehegatten  wird  also  hiratiya- 
pt\asä  wie  Gold  aussehend«  besagen:  »von  so  unvergänglichem  n*^  ^xju, 
Glanz  wie  Gold«,  >  immer  frisch  bleibend«,  wie  es  1,89,9  heisst: 
{irtdm  in  nü  carddo  dnti  devä  ydträ  na<;  cakrä  jardsmft  tanünäm  " 

und  ganz  unserer  Stelle  entsprechend  6,16,27  isdyanto  vigvani  ^^-^^^' 
äyuh  und  6,  52,  15  t^  asmäbhyam  isdye  vicvam  äyuh  .  .  .  variva-  :>«  O^Ctj 
syantn  deväh.  8,31,8  ist  also  zu  übersetzen:  -Männliche  Kinder  /t/f.  X 
liabend  vollenden  sie  ein  ganzes  Leben  ,  beide  wie  Gold  aus-  M^a:  !^ 
sehend.«  Zu  dieser  echt  vedischen  Anschauung  vergleiche  man.jL-»^^ 
Zimmer,  Altind.  Leben  p.   51. 

Für  snp^i;as  endlich  genügt  überall  die  Bedeutung  »gut  aus- 
sehend«, > schöne  =  surüpd  und  suvdrp^ ,  ja  an  manchen  Stellen 
ist  die  Bedeutung  > schönen  Schmuck  habend«,  »schön  geschmückt« 
ganz  unmöglich,  wie  man  sich  leicht  aus  Grassmann  überzeugen 
kann.  Danach  lese  man  in  der  Übersetzung  von  10,27,12,  V^ed. 
Stud.  1,309  für  > schön  geschmückt«,  vielmehr  nur  »schön«.  Auch 
für  ape^ds  1,6,3  (V^ed.  Stud.  1,63)  ist  daher  die  Bedeutung  »ge- 
staltlos ^ ,  > formlos«  die  richtige  und  es  ist  zu  übersetzen:  > Licht 
machend  dem  lichtlosen,  Komi,  flir\vahr,  dem  formlosen,  entstandest 
du  zugleich  mit  den  Morgenröten.  < 

Aus  den  Compositen  ergeben  sich  also  für  pt^i^as  nur  die  Be- 
deutungen > Gestalt  ,  >P'orm«,  »Farbe«  und  diese  genügen  überall 
auch  für  das  Simplex. 

1 , 6,  3  ist  eben  erledigt  worden.  2,  3,6  yajMsya  p^i^ah  und 
7,42,1  adhvardsya  p^i'ali  ist  =-  »die  Form,  Gestalt,  Gestaltung  des 
Opfers  =  ^das  Opfer«,  wie  das  oben  p.  118  besprochene  j^//)^^/ 
purupe^cctsam  zeigt.  In  7,42,  i  yujyatdm  ddri  adhvardsya  pe\'ah 
steht  pt\ah  am  Ende  des  Stollens  für  p^^ase  und  adhvardsya  p^c^lt 
besagt  genau  dasselbe,  was  sonst  adhvaräya  oder  adhvan^  (vgl. 
Verf.,  Gott.  gel.  Anz.  1890  p.  533)  ausdrückt,  yajüdsya  pif^;ah 
dasselbe  was  yajhdvi. 

4>  3^1  7  {'r^sthayi  vali  pe\o  ddhi  dhäyi  dar^atdr/i  stömah  er- 
klärt sich  aus  den  vorher  p.  117  erwähnten  Ausdriicken  cücipecä 
dh'ili  und  (,Hkrdvarnd  dhili  sowie  aus  der  bereits  ZDMG.  35,719 
angeführten  )^W\\k:  '6,}^^  }^  girali  pdvakdvarnäh  ptcayo  vipa^cito  'hhi 
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stdmair  anhsata}  pt\as  ist  also  —  rar  na,  das  die  Lexikographen 
—  rupa  setzen.  Auch  wir  sprechen  von  einer  »Klangfarbe«  und 
vom  > Farbenton«. 

Die  Bedeutung  ^Farbe«  hat  pt/i'as  auch  1,92,4,  wo  es  v'on 
der  Usas  heisst  dd/ii  pi^^tuttsi  vapate  nrtür  iva  »sie  trägt  Farben 
auf  wie  eine  Tänzerin«  d.  h.  sie  schminkt  sich  wie  eine  Tänzerin; 
vgl.  Geldner,  Ved.  Stud.  1,273  f.  Die  Stelle  lehrt  uns  übrigens, 
dass  es  bereits  zur  Zeit  des  RV.  einen  eigenen  Stand  der  Tänze- 
rinnen gab.  Erwägt  man  nun,  dass /U§as  das  Urbild  der  Hetären 
ist  (Ved.  Stud.  i,  196),  so  liegt  es  nahe  zu  schliessen,  dass  auch 
die  Tänzerinnen  der  vedischen  Zeit  schon  Hetären  waren.  Es  lohnt 
sich  zu  Ved.  Stud.  i,  309  nachzutragen,  dass  den  kanyäli  kalyafiyah 
des  Mahabhärata  bereits  im  RV.  genau  entsprechen  die  yösah 
kalyanyäh  svidyanianasah  in  4,58,8:  abhi  pravanta  sämancva 
yösäh  kalydnyah  smdyamanaso  Agnitfi  ghrtdsya  dhärah  >-die  Fett- 
güsse strömten  zu  Agni  wie  Hetären  zu  den  F^estversammlungen«^. 
Dass  Hetären  gemeint  sind,  macht  svidyamdndsah  zweifellos.  Das 
Wort  gebraucht  auch  die  alte  Hetäre  Vimala  Therigäthä  74:  akdsim 
viviii/iatft  mayai/i  ujjagghanti  bahuffi  janain ,  wozu  der  Scholiast 
p.  183  bemerkt:  yobbanamadantattaut  bahubdlajanatii  vippaiam- 
bhetuyi  hasanti.  Vgl.  auch  Morris,  Journal  of  the  Vali  Text 
Society  1885  p.  31.  Die  Festversammlungen  waren  für  die  Hetären 
naturgcmäss  ein  beliebter  Ort  und  wir  wissen,  dass  später  für  sie 
bei  festlichen  Aufführungen  und  Schauspielen  aller  Art  besondere 
Tribünen  errichtet  wurden,  die  glänzend  ausgestattet  waren.  So 
heisst  es  Harivaniga  4649  f.^:  tatra  (nämlich  in  der  Arena,  w'o 
Kf^na  mit  einem  brünstigen  Elefanten  kämpfen  sollte)  cämarahdsait; 
ca  bhhsandndifi  ca  siüjitaih  j  mantndtu  ca  vardrhdnäm  viciträx 
cernr  arcisah  \  ganikdndffi  prthahmaficdh  {iibliair  astaraitämba- 
raih  \  cobhitä  väraniukhydbhir  vimdnapratib/iaujasah  |  und  Vi^nu- 
puräija  5,  20,  26  antahpurändui  niancag  ca  tathänyc  parikalpitäh  , 

*  Die  ebenfalls  dort  besprochene  Stelle  3,39,2  hat  auch  Millebrandt  nicht 
richtig  gedeutet  (Romanische  Forschungen  5,  307).  Der  wahre  Sinn  ist ,  dass  daN 
alle  von  den  Vätern  ererbte  Lied  ein  »neues  Gewand^  erhalten  hat  d.  h.  moderni- 
siert, umgedichtet  oder  nachgeahmt  worden  ist.  Dieselbe  Krklärung  hat  (ieldncr 
völlig  unabhängig  von  mir  aufgestellt  unten  >j  10.  Eine  reiche  Sammlung  von  Stellen, 
in  denen  der  Gegensatz  von  alten  \\\\i\  jungen  Dichtern,  alten  untl  neuen  Liedern  her- 
vorgehoben wird,  giebl  Muir,  Original  Sanskrit  rexts  3,-217  IT.  Man  vergleiche 
auch   ^<.V.    10,  1,6  sä  tu  västrdiiy  ddha  pemnaui  vdsdno  ,h^nißj. 
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aNje  Cd  7^aramukhyamim  anye  nagarayositavi  In  der  vedischcn 
Zeit  wird  dies  nicht  anders  gewesen  sein.  Auch  RV.  lo,  30.  5 
yähliik  sömo  viddati  hnrsate  ca  kalyantbhir  yuvatibhir  nd  maryah 
werden  Hetären  gemeint  sein  und  4,  58,  8  macht  es  wahrscheinhch, 
dass  auch  6,75,4  sdmaneva  yösd  und  10,  168,2  sämanatn  nä  yösnh 
Hetären  zu  verstehen  sind,  wofür  das  Wort  iw^  spricht,  das  mit 
Vorliebe  von  der  U§as  gebraucht  wird  (Ved.  Stud.  1,27.309). 
Hetären  sind  auch  gemeint  1,124,8  vyuccliäiiti  raanihhih  surya- 
sydnjy  iinktc  savtanagä  iva  vräh.  Schon  dass  der  Vergleich  auf 
Usas  geht,  macht  für  vrä  auf  Grund  anderer  Stellen  (Ved.  Stud. 
I,  196)  die  Bedeutung  » Hetäre <  hier  wahrscheinlich.  Überall  (auch 
7,2,5,  worüber  sofort)  ist  in  gleichem  Zusammenhange  nur  von 
l''rauen  die  Rede  und  vrä  ist  überall  Femininum.  Inj,  121,2  änu 
svajäm  inaliisäc  caksata  vräm  machen  die  folgenden  Worte  int^nmn 
lU'vasya  pari  indttinvji  göh  es  sicher,  dass  vrä  »Weib'  oder 
>(jeliebte'<  bedeutet;  in  4,1,16  tdj  jänattr  abhy  anusata  vrä/j ; 
10,123,2  samandiH  yönhii  abhy  hnüsata  vräh  und  AV.  2,1,1 
svarvido  abhy  hnnsata  vräh  wird  vräh  zu  beurteilen  sein  wie 
k^onih  (Cj eidner,  \'ed.  Stud.  1,276  f.)  wvid  gnäh.  vrä  bedeutet 
also  Frau«,  »Weib«.  Was  aber  in  Indien  von  Weiblichkeit  mit 
den  (lottern  in  Verbindung  gesetzt  wird,  ist  immer  verdächtig. 
suravadhh.  surastindari ,  surastrl  ist  =  Apsaras  und  die  Apsaras 
sind  Götterhetären.  So  kann  auch  vrä,  ähnlich  unserem  »Frauen- 
zimmer ^  oder  •  Weibstück  c  ,  >  Weibsbild -^^  gebraucht  werden  und 
diese  Bedeutung  wird  es  nach  Ausweis  der  Parallelstellen  1,124,8 
haben.  Die  Bedeutung  ^Hetäre  erhält  das  Wort  klarer  durch  den 
Zusatz  des  Adjectivs  vi^yn  in  1,126,5  subändhavo  yt^  vicyd  iva 
vrä  (inasvantah  i,'rdva  aisanta  Pajräh,  Ich  übersetze:  >Nach  der 
ersten  (iabc  erhielt  ich  drei  angespannte  (Pferde  und)  acht  den 
Arier  nährende  Kühe  für  euch,  als  die  Pajras  als  gute  Kameraden 
mit  ihren  Lastwagen  auf  Gewinn  ausgingen,  wie  Hetären.«  vi{;yä 
vräh  ist  —  späterem  ve{:ydh. 
Es  bleibt  noch  8,2,6: 

göbhir  ydd  im  anyc  astfuin  inrgdm  na  vrä  nirgdyante  \ 
abhitsdrauti  dhcnübhih  \ 

Was    Sayana ,     Devarajayajvan    (Nirukta    1,409),    Durga    (Nirukta 
3,  2/1  zur  i^rkliirung  vorbringen,  .scheitert  ebenso  wie  alle  Deutungen 
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der  europäischen  l^rklarer  an  der  Thatsache.  dass  vrä  nur  Femi- 
ninum ist.  Der  Sinn  ist,  dass  andere  als  der  Dichter  den  Indra 
mit  Kühen  (d.  h.  Milchtränken)  jagen,  wie  die  vräs  den  mrgä. 
nirgä  bedeutet  ganz  allgemein  »wildes  Tier^  und  seine  Bedeutung 
wird  meist  durch  Beiwörter   näher    festgestellt  (Verf.,  Ved.  Stud. 

1,  loo).  Auch  w^o  es  ohne  Beiwörter  steht,  bedeutet  es  nicht  immer 
>ein   hirschartiges  Wild,    etwa   die   Gazelle^   (Grassmann),    wie 

2,  33,  II  fnrgäf/t  nä  bhimäm;  2,  34,  i  mrgä  nä  bhiniäs;  1,  154,  2. 
10,180,2  ntrgo  7id  hhimäh  zeigen,  wo  bhimd  nicht  direktes  Bei- 
wort zu  mrgä  ist  (Verf.,  Ved.  Stud.  1,99),  aber  den  Charakter 
des  Wortes  bestimmt,  vrä  »Frau«,  »Weib«  kann  ebenso  wie 
vadhü  (Verf.,  ZDMG.  35,  712  f.)  von  Tieren  gebraucht  werden.  Das 
Tier  aber,  das  durch  W^eibchen  gefangen  wird,  ist  in  Indien  der 
F^lefant.  Das  berichten  uns,  nach  Megasthenes,  Strabo  p.  704 
SIT  friTa^ta^jt  i>yj>.st7:;  Ta;  7;a2j5<oTaTa;  TpsT?  r^  TiTT7.pa;  und  Arrian, 
Indike  13  ävTo;  toO  e^x-so;  xaTa<TTy,<javT£;  tcov  Ttva;  i*WiX£c.jv  tosT;  t, 
TSGGapa?  und  das  bestätigen  die  Inder  selbst.  Man  vergleiche  z.  B. 
Ind.  Spr.  -  2108  kartnispargasatfimohää  dlänain  ydti  väratjah; 
2500  sämna  te  'pi  nigrhyante  gajä  iva  karenubhih:  allgemeiner 
212.  619.  620.  5568  artliair  arthä  nibadhyante  gajair  iva  viahd- 
gajä/i.  Kalavilasa  3,  2  ete  lii ^kämakalitäh  .  .  .  sücitadänäli  karitto 
badhyante  ksipram  abaläbhih  \  3,  3  visayamusitah  karindrah  kitfi 
na  smaravahcitah  sahate.  An  unserer  Stelle  ist  also  mit  mrgä 
der  Elefant  gemeint.  Im  klassischen  Sanskrit  bezeichnet  mrga 
eine  bestimmte  Gattung  der  Elefanten,  nach  einem  Citat  bei  Räma 
zum  Ramäyai^a  1,6,25  ed.  Bombay  1888  die  vom  Sahya  stammen- 
den: bhadrä  mandrä  inrgäg  ceti  vijneyäs  trividhä  gajäh  \  kra- 
metia  HimavadVindhyaSahyajäli,  Das  Ramäyaija  selbst  erw^ähnt 
als  bestimmte  Elefantenarten  bhadramandrainrga ,  bhadramrga, 
mrgamandra  und,  wie  der  Commentar,  bhadräUj  iiuuidrah,  mrgah 
(vgl.  B-R.  s.  v.  ;///x^/)  und  so  auch  mit  beachtenswerter  Erläuterung 
Trivikrama,  Nalacampu  ed.  Bombay  1885  p.  229,  11  tchhyo  'bhavan 
bhadrainandramrgasaifikiriiajätayo  giricaranadicarobhayacärviah 
karinah.  Elefanten  sind  auch  gemeint  in  den  alten  Versen  Aitareya 
Br.  8,23,3  (Ved.  Stud.  1,99)  hiranyena  parivrtäft  krsnäft  chnkla- 
dato  mrgän  y  wozu  Säyaiia  richtig  bemerkt  mrga^abdejtätra  gajd 
vivaksitäh.  Mit  Gold  und  Edelsteinen  geschmückte  Elefanten  zu 
schenken,  war  auch  später  besonders  verdienstlich  (Henicidri  1,633  fif.). 
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Der  Elefant  wurde  an  unserer  Stelle  um  so  leichter  unter  dem 
inrgd  verstanden,  ?i\<>  vrä  %^x\7.  ^ gatiikä  ist,  also  zugleich  den  Sinn 
von  »Hetäre«  und  von  > Elefantenweibchen«  hatte,  vräta  ist  ein 
Synonymum  von  gnifd ,  mit  dem  es  mehrmals  verbunden  wird: 
3,26,6.  5,53,11  vrätaifi  vrätatfi  gaftäffi  ga(iam:  10,  34, 12  j.v;/^i;/?r 
uiahato  gat^äsya  räjä  vrätasya.  Ebenso  ist  vra  =  ga^ikä.  Dies 
aber  bedeutet  auch  »Elefantenweibchen«,  sehr  begreiflich,  da  die 
Weibchen  den  Elefanten  anlocken  und  durch  Liebkosungen  zu 
fesseln  wissen.  Man  vergleiche  z.  H.  ViSnupuräna  4, 2, 29  sarvä  eva 
tali  kauyäh  sannrägäh  samajimathäh  karenava  ivebhayüthapathfi 
tarn  rsim  ahamahamikayä  varayäffibabhüvuk.  Kuttanimatam  320 
pnrusäkräntäh  satatat/i  krtrimagrhgararägaramaniyäh  \  ahanya- 
mänajaghanali  karcftavo  varayoläi;  ca  und  die  Zusammenstellung 
Nalacampü  p.  17,6  käntärägapriyäh  karino  räjadvaresu  savica- 
ranti  ve^yaiiganesu  bhujayigäh.  Böhtlingk  hat  in  den  Nach- 
trägen zum  kürzeren  Wörterbuch  das  Wort  gaf,ükä  »Elefanten- 
weibchen« aus  dem  Rämayana  ed.  Bombay  2,100,50  belegt;  es 
steht  so  auch  im  Wortspiel  SubhaSitavali  638  kiyi  tvayi  väratiia 
tapyase  ga^ikayä  ko  näma  na  vaücitah.  8,  2,  6  ist  also  zu  über- 
setzen: AVenn  andere  als  wir  auf  ihn  mit  Kühen  (i.e.  Milchtränken) 
Jagd  machen,  wie  Weibchen  auf  den  Elefanten,  ihm  mit  Kühen 
beizukommen  suchen  (dann  möge  das  umsonst  sein).« 

Man  beachte,    dass  auch   die   Hetären    mit  Jägern  verglichen 

werden;   z.  B.  Therigäthä  'j}^  atthäsiin  vesidväramhi  luddo  päsam 

iv'od(iiya,    Tm  vra  ~  ganikä  ist  vielleicht  auch  zu  vergleichen  vära- 

kanyakä  u.a.  (B-R.  s.v.),  falls  der  erste  Bestandteil  vära    Menge«, 

Schar«    ist. 

Nicht  Hetären  sind  gemeint  7,  2,  5  särn  agrüvo  nd  sämanesv 
afijan.  Die  agrüvah  sind  Mädchen,  die  schon  lange  sitzen  {yä 
kainiuo  äiiliairc  daregbem  aghrvo  Yasna  9,23;  cfr.  RV.  1,140,8) 
imd  die  sich  zu  den  Festversammlungen  aufputzen,  um  einen  Mann 
zu  bekommen,    agru  ist   ^»ein  altes  Mädchen s   »eine  alte  Jungfer«. 

Es  bleiben  noch  zwei  Stellen  übrig   1,92,5: 

svdruyi  nd  p^co  viddthesv  anjdfl  \ 
citratfi  Divö  duhitä  bliänütn  acret 


und  7,  34,  1 1 


räjä  rästränäffi  pe\o  nadinäm  \ 
dnuttam  asniai  ksatrdffi  vU'vayn 
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Für  diese  beiden  Stellen  hat  Aufrecht  iKZ.  27,220)  ein  Thema 
/^(V?  aufgestellt  in  der  Bedeutung  >  Bildner «^.j  »Zimmermann'^  und 
Hillebrandt  (Vedachrcstomathie  s.  v.)  ist  ihm  gefolgt.  In  1,92,5 
nimmt  Aufrecht  an  dem  Masculinum  afijän  Anstoss,  wofiir  das 
l;emininum  stehen  müsste.  /'^ber  aiijän  steht  am  l^nde  des  Stollens 
'     '  Timn  ca^sa  fur*^  däfe  Fibimnihum.'    Ebenso  steht   1,118,11    sajösah 

fiir  sajösasä  {%^2(S,\\)\  asnu^ yatam  Nasatyä  sajösah  und  dieselbe 
l^^orm  sajösah  bezieht  sich  4,  56,  4  am  luide  des  Stollens  auf  das 
Femininum  rodasi:  nü  rodasi  . . .  isdyanti  sajösali.  Ahnliche  Fälle 
sind  oben  p.  115.  118  besprochen  worden  und  den  Beweis  für  die 
Richtigkeit  dieser  Auffassung  liefert  das  Pali,  das  genau  dieselbe 
F>scheinung  kennt.  Therigäthä  159  steht  yathdhhiiccam  ajänauti 
satfisari  haffi  anibbtsam  >die  Wahrheit  nicht  kennend,  irrte  ich 
ruhelos  umher.  Hier  ist  das  Masculinum  anibbisaifi,  das  in  gleichem 
Zusammenhange  Dhammapada  153  erscheint:  anekajätisamsäram 
sandhävissam  anibbisam  für  das  Femininum  anibbisanti  am  Ende 
des  Stollens  gebraucht.  Das  Päli  braucht  auch  im  Innern  des 
Verses  den  Singular  für  den  Plural;  so  kasayi  fiir  kasautä .  pava- 
pam  für  pavapantä ,  paricaratfi  für  paricarantä,  obkasayap/t  für 
obhäsayanta  (Verf  zu  Therigäthä   143). 

In  unserer  Strophe  1,92,5  ist  svärum  nd  ein  abgekürzter 
Vergleich,  der  sich  erklärt  aus  Stellen  wie  3,8,1  anjdnti  timni 
adhvart^  devaydnto  vdna spate  uiddhiinä  daivyena  und  9,  5,  10  vd- 
naspdthu  pavamana  mddhvd  sdm  angdhi  dhäraya.  Von  der  U§as 
aber  gesagt,  ist  p^co  aiijdn  dasselbe  wie  anjy  dhktc  und  p^i'as  be- 
deutet hier  nichts  anderes  als  in  der  vorhergehenden  oben  p.  120 
besprochenen  Strophe,  nämlich  »Farben  ==  Schminke«.  ICs  ist  zu 
übersetzen:  Indem  sie  bei  den  Versammlungen  Farbe  aufträgt,  wie 
(man)  einen  Pfosten  (bestreicht),  verbreitete  die  Tochter  des  Dyaus 
hellen  Glanz.  <  Der  Locativ  viddthcsn  ist  temporal  und  gehört 
ebenso  zu  bhaninn  acret  wie  zu  pi\o  anjdn:  auch  hier  liegt  der 
Vergleich  der  U5as  mit  einer  Hetäre  zu  Grunde. 

Zur  zweiten  Stelle  7,34,11  bemerkt  Aufrecht,  Vanina  .sei 
kein  Schmuck  oder  Zierde  der  Gewässer,  sondern  Herrscher  über 
Land  und  Leute  und  der  Bildner  (pe<;a)  der  Gewässer.  Mir  ist 
aber  keine  Stelle  aus  dem  RV.  erinnerlich,  in  der  gesagt  wird, 
dass  Varuna  die  Gewässer  geschaffen  habe.  Varuna  ist  von  An- 
fang  an   Gott   des   Meeres   gewesen   und    an   Stellen   wie    1,101,3 


■r^-g-". 
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yäsya  dyäväprtlüvi  paumsyaifi  maliäd  ydsya  vratc  i'äruno  yäsya 
süryah  kann  man  vdruna  noch  direkt  —  »Meer^x  fassen.  Als  Gott 
des  Meeres  ist  er  »Herr  der  Flüsse«  \sindkupati  7,64,2)  und  die 
Flüsse  folgen  seinem  Gebote  {rtärß  sindhavo  Värunasya  yanti 
2,28,4).  Seiner  mdyd  ist  es  zuzuschreiben,  dass  die  Flüsse  mit 
ihrem  Wasser  nicht  das  eine  Meer*  ausfüllen  (5,85,6);  die  sieben 
l'lüsse  strömen  in  seinen  Schlund  wie  in  eine  hohle  Röhre  (8,69, 12); 
sie  tragen  seine  Farbe  (/a  asya  värnaf/i  ^ücayo  bharibhrati  10,  124,  7) 
und  der  Soma  kleidet  sich  in  das  Holz  wie  V'arupa  in  die  Flüsse 
[vänä  väsano  Värnno  nä  sind  htm  9,90,2).  So  kann  Varu^a  sehr 
wohl  die  Farbe,  Gestalt  der  Flüsse«  genannt  werden.  Auch  da- 
durch wird,  wie  mir  scheint,  klar  bewiesen,  dass  Varuija  von  An- 
fang an  Gott  des  Meeres  und  der  Gewässer  war  und  nicht  erst 
spater  zu  dieser  Stellung  gelangt  ist. 

Auch  hier  hat  also  /4"^//  keine  andere  Bedeutung  als  sonst. 

Zu  VS.  19,82.89  =  MS.  3.11,9  (p.  153,5.  154,5)  -^  TBr. 
2,6,4,  ^-4  erklären  Mahidhara  und  Säyana  /^v?.*'  mit  rüpaj  in  An- 
lehnung an  die  Tradition  und  offenbar  richtig,  da  vorher  rupdin 
und  nachher  vdpiih  gebraucht  ist.  Ait.  Br.  3,  10  ist  pega  und  pi\as 
ebenfalls  —  /Form« ;  sarvato  yajnasya  pi\'asii  {obhate  ya  evaifi 
veda  erklärt  sich  aus  dem,  was  ich  oben  p.  iicS  f.  i\h^x  yajndsya 
pt\ixli.  adkvaräsya  pt\ah,  yajnäh  pHrupi\äh  bemerkt  habe. 

Auch  für  Avesta  paesank  in  t^hpopacsanh  (vispopaesa)  und 
stclirpaesanh  genügt  die  Bedeutung  »Form«,  »(iestalt«,  >Farl)e^ 
durchaus. 

r>)  ,  .■    ;,.(.h,.ut  auusak.  r '' ■    ^)^ 

■     ■    <  ;  /  /■ 

'  V  ^'  I)ie  für /7////i^//' aufgestellten  Bedeutungen:  »in  stetiger  Folge«, 
mach  der  Reihe  <  (Roth,  (irassmann),  »alsogleich  <,  >  unverweilt^, 
? ohne  Aufenthalt^  u.  dgl.  (Ludwig)  werden  dem  Worte  nicht 
ganz  gerecht. 

Auf  die  Grundbedeutung  führen  die  Stellen  1,13,5  ^ff'fJ^^*^ 
harliir  dnusdk:  3,41,2  tistin^  barkir  ännsäk ;  8,45,1  strnänti  bar- 
hir  duiisdk.  Geldner  hat  Ved.  Stud.  1,152  f.  mit  Recht  darauf 
hingewiesen,  dass  die  übliche  l'bersetzung  von  bar/ii/jt  str  mit  »die 

*   Diese  Strophe  ist  ein  Hauptlieweis  dafür,  dass  die  Inder  der  vedischen  Zeit 
d;iN   Meer  kannten     -   was  übrigens  j^ar  nicht  bewiesen  zu  werden   braucht. 
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Opferstreu  hinstreuen«  ein  falsches  Bild  von  dem  Vorgange  giebt. 
Das  Hinlegen  des  barhis  erfolgt  nach  ganz  bestimmten  Regeln. 
Wie  anusäk  str  sagt  man  i,  \^%,\präcinayi  barhir  astfnan;  7, 17,  i 
barhir  urviyä  vi  strtutäm  (zu  beiden  vgl.  die  von  Geldner  1,  153 
angeführte  und  erläuterte  Stelle  10,110,4);  7,43,2  strnitä  barhir 
adhvaräya  sädhü.  Als  Grundbedeutung  von  änvMk  werden  wir 
darnach  ansetzen  dürfen  »richtig«,  »ordentlich«,  *gehörig<i:  und  sie 
liegt  auch  vor  5,9,1  mänye  tvä  jatävcdasarft  sä  havyä  vaksy  mm- 
säk  ich  kenne  dich  als  klug;  führe  du  die  Opferspeisen  ordent- 
lich (zu  den  Göttern)«.  10,176,2  havyä  no  vaksad  anusäk  >er 
möge  unsere  Opferspeisen  ordentlich  (zu  den  Göttern)  fuhren«. 
8,  1 3,  30  ayäf}i  dirghäya  cäksase  präci  prayaty  ädhvar^  mimite 
yajüäm  anusäg  vicäksya  >  im  Umsehen  richtet  er,  wenn  die  Opfer- 
handlung vor  sich  geht,  das  Opfer  ordentlich  aus,  damit  man  es 
weithin  sehe«.  9,102,7  tanvanä  yajftäm  anusäk  lindem  sie  das 
Opfer  ordentlich  ausführen  < ;  2, 6, 8  yäksi  cikitva  anusäk  und  6, 48, 4 
yäksy  anusäk;  5, 18, 2  indu^i  sä  dhatta  anusäk  stota  cit  te  amartya 
vdein  Lobsänger,  o  Unsterblicher,  bringt  dir  ordentlich  den  Soma 
dar«.  5,21,2  srücas  tvä  yanty  anusäk  >die  OpferlöfTel  gehen  zu 
dir  ordentlich« ;  8,  23,  6  havyä  juhväna  anusäk  »dem  ordentlich  die 
Opferspeisen  geopfert  werden«  ;  8,  27,  7  ifayäi/i  vo  .  .  anusäk  .  .  . 
havämahc  »wir  rufen  euch  ordentlich  an«;  5,22,2  —  5.26,8  prä 
yajnä  etv  anusäk  > ordentlich  gehe  das  Opfer  vor  sich«.  Wie  unser 
^ordentlich«  hat  auch  änuMk  schon  in  einigen  dieser  Stellen  den 
Nebensinn  von  > gründlich«,  »in  hohem  Massen,  u.  dgl.  So  auch 
4,4,10  yäs  ta  atithyäm  anusäg  jitjosat  »wer  deine  ( rastfreund- 
Schaft  gründlich  geniesst« ;  4,  7,  2  Agne  kadä  ta  anusäg  bhüvad 
deväsya  cetanavi  »o  Agni,  wann  wird  deine,  des  Gottes,  Erschei- 
nung gründlich  stattfinden?«  4,7,5  tä^n  iifi  hötäram  anusäk  ciki- 
tvai}tsain  ni  sedire  ihn  haben  sie  als  gründlich  kundigen  Hotar 
eingesetzt« ;  8, 12, 1 1  gärbho  yajnäsya  devayüli  krätuf/i  punita  anu- 
säk »der  fromme  Spross  des  Opfers  klärt  seine  Einsicht  gründlich«; 
8,  53,6  jV  ta  ukthinah  krätutn  punatä  anusäk  »die  als  deine  Lob- 
sänger ihre  Einsicht  gründlich  klären^;  3,11,1  sä  veda  yajHävi 
anusäk  »er  kemit  das  Opfer  gründlich <. 

Mit  dieser  Bedeutung  kommt  man  überall  gut  aus,  ohne  dass 
es  nötig  ist,  wie  ich  lange  angenommen  habe  (auch  noch  Ved.  Stud. 
1,307),  noch  eine  weitere  Hegriilfsentwickelung  anzunehmen,  die  sich 


bS^ 
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sonst  ohne  Schwierigkeit  herleiten  lässt.  So  \,^2,\^  eko  anyäc 
cakrse  vi(vam  änusdk  :^)  allein  hast  du  alles  andere  gründlich  ge- 
than  ;  10,83,  I  ^^f^^  ^j^h  pusyati  vicvam  anusdk  »der  gedeiht 
gründlich  an  aller  Kraft  und  Stärke« ;  8,  26, 6  dasrä  hi  vii;vam 
(inusän  makiübhih  paridHyatkah  »denn  ihr  mächtigen  durchfliegt 
mit  den  schnellen  Rossen  gründlich  das  All«;  10,49,5  ahäffi  ran- 
iihayaf}i  Mfgayani  (^rutdrvane  yän  majihita  vayunä  canänusdk 
.gründlich  bezwang  ich  den  Mrgaya  für  (^rutarvan,  obgleich  mir 
das  Ziel  fehlte  (Ved.  Stud.  1,307).  Man  vergleiche  Englisch  »to 
thrash  one  regularly  < ;  »a  regulär  set-down«  u.  s.  w. ;  Deutsch  »ordent- 
liche, gründliche  Prügel,  Schelte«  u.  dgl.  i,  58,  3  vy  äniisäg  väryd 
devä  rnvati  »der  Gott  verschafft  ordentlich  Gaben«;  1,72,7  vy 
änusdk  ^uriidlio  jivdse  dhdh  > verteile  gründlich  Güter  zum  Lebens; 
4,12,3  dddhdti  rdtnatfi  vidhat^  ydvisf/io  vy  anusdn  nidrtyäya  »er, 
der  jüngste,  verleiht  dem  Menschen,  der  ihn  verehrt,  ordentHch 
Schätze  ;  5,  16,  2  vi  liavydm  Agnir  dnusdg  Bhdgo  nd  väram  rttvati 
»Agni  verschafft  ordentlich  die  Opferspeise  und  Gaben,  wie  Bhaga«. 
6,  5,  3  dta  inos'i  vidhate  cikitvo  vy  anusdg  jdtavedo  vdsuni  »daher 
verschaffst  du,  o  verständiger,  dem,  der  dich  verehrt,  ordentlich 
Güter,  o  kluger  ;  8, 44,  8  ///i^;r/^5  Angirastameviä  havyäny  änusdk 
Agne  rajüdf/t  naya  rtutita  »indem  du,  o  bester  der  Ahgiras,  diese 
Opferspeisen  ordentlich  geniessest,  führe,  o  Agni,  das  Opfer  regel- 
recht (zu  den  GöttemV'^. 

Es  bleiben  noch  vier  schwierige  Stellen  übrig. 

^,6,6  te  [sc.agndyah)  hinvire  td  invire  td  isanyanty  änusdk. 
Ich  glaube,  dass  hinvire  und  invire  ebenso  aktivisch  zu  fassen 
sind  wie  isanyanti  und  übersetze  daher:  »sie  schaffen  gründlich 
(Güter  väryafu)  herbei,  sie  treiben  sie  heran,  sie  bringen  sie  herzu ^. 

5,6,10  eväfl  Agnim  ajuryamur  girbhir  yajü^bliir  änusdk. 
Dass  ajuryamur  nicht,  wie  Säyana  und  Grass  mann  annehmen, 
aus  den  V'erben  ajur  und  yamur  zusammengerückt  ist ,  beweist 
schon  der  Padapatha;  auch  wird  die  Form  nicht  »gewiss  verdorben ^ 
sein,  wie  Delbrück  meint  (Altind.  Verbum  p.  240)  und  Ludwig 
'4'330  g^^bt  keine  annehmbare  Erklärung.  Ich  setze  ajur  —  ajus 
und  sehe  darin  das  Gegenteil  zu  sajüs.  Wie  man  sagte  sajiis 
tataksur  Indram  8,97,10,  so  konnte  man  auch  sagen  Agnim  ajur 
yamur.  Es  wäre  also  nur  der  Accent  wieder  herzustellen;  cfr. 
samäyamuh  10,94,6.     ajur  vam  wäre  wörtlich  »auseinanderhalten«. 
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>  absondern«,  dann  >  auszeichnen  *.  Ich  übcrset/c  danach:  *So  haben 
sie  (-  hat  man)  Agni  mit  Liedern  und  Opfern  gründlich  aus- 
gezeichnet, i 

8,9,  17  prd  bodhayoso  Ai^vinä  J>ni  devi  sünrte  niahi  \  prä 
yajnahotar  änusdk  prd  mddäya  ^rdvo  brhdt  |  Zu  prd  ist  überall 
bodhaya  zu  ergänzen  und  als  Objekt  dazu  Air'vind.  Folglich  steht 
^rdvo  brhdt  für  ^rdvase  brhdte  in  Parallele  zu  mddäya.  Ich  über- 
setze: »Wecke  auf,  o  U§as,  die  Agvins,  wecke  sie  auf,  o  gütige, 
grosse  Göttin;  wecke  sie  gründlich  auf,  o  Opfcrhotar,  wecke  sie 
auf,  damit  sie  sich  (am  Soma)  berauschen  und  (uns)  grossen  Preis 
(v^erschaffen). « 

10,49,6:  afidtfi  sd  yo  Ndvavästvatfi  Bfhddratham  sdt/t 
vrtreh'a  däsaffi  vrtrahärujam  \  ydd  varditdyantam  prathdyantam 
dnusdg  dhrt^  pdrt'  rdjaso  rocanäkaram  \\  Ludwig  (5,478)  hat 
richtig  gesehen,  dass  das  Objekt  zu  vardhdyantatfi  prathdyantam 
nur  rocanä  sein  kann ,  wie  8, 94,  9  steht  ä  ye  paprdthan  rocattä 
divdli.  Im  übrigen  weiche  ich  von  Ludwig  ganz  ab.  Ich  über- 
setze: >Ich  war  es,  der  den  Dasa  Navavastva  Bphadratha  zer- 
schmetterte ,  wie  als  Vrtratöter  die  Vftras ,  als  ich  ihn ,  der  die 
7-**-^  Gestirne  mehrte  und  ausbreitete,  gründlich  ans  ferne  ICnde  des  Luft- 
raumes schaffte.  <  Navavastva  Brhadratha  wird  in  V^erbindung  mit 
Indra  noch  genannt  6,  20,  1 1  pdra  Ndvavdstvam  anudeyayi  mähe 
pitre  daddtha  svdtfi  ndpätam ,  in  V^erbindung  mit  Agni  i ,  36,  i  S 
Agnir  nayan  Ndvavästvatfi  Brhddratham.  6,  20,  1 1  kann  ich  um- 
so verstehen,  dass  Navavastva  als  Abkömmling  des  Indra  be- 
zeichnet wird,  den  er  dem  mähe  pitre  d.  h.  doch  wohl  wie  in  3,  48,  2 
seinem  Vater  Tvastar  (IJergaigne  3,  58ff. ;  oben  p.  44)  preisgiebt.' 
Die  Legende  kann  also  die  gewesen  sein,  dass  Navavastva,  ein 
Abkömmling  des  Indra,  es  unternahm,  die  Gestirne  zu  vermehren 
und  auszubreiten,  dass  ihn  aber  Indra  auf  Wunsch  des  Tvastar  ans 
Lnde  des  Luftraums  schaffte    und  tötete.     Wegen  seines  gottlosen 

*  Nicht  richtig  fassi  <lie  .Strophe  Delbrück,  Die  indogermanischen  V'erwamlt- 
schaftsiiamen  p.  95.  Dass  n&fkit  nicht  die  Bedeutung  »Grossvater^  für  mahc  pitrc 
beweisen  oder  auch  nur  wahrscheinlich  machen  kann,  zeigen  Dell)rücks  eigene 
Hemerkungen  p.  loo.  Ausserdem  gieht  Delbrück  den  Wörtern  anudcyam  \\\\k\ 
pdra  da  Bedeutungen,  die  sie  nie  haben  und  nie  haben  können.  Ks  kann  nur  über- 
setzt werden:  »Du  hast  deinen  Nachkommen  Xavavftstva,  den  du  hingeben  nnisstcsi, 
dem  grossen  Vater  preisgegeben.«  Zu  mahc  pitre  ist  zu  vergleichen  I,  71,  5  ma/ij 
pitrc  divc  neben  3,  54,  2  mahc  divc;  ferner  3,54,9  niahdh  pitür  jatiitnh,  3,  48,  2.  7,  52,  3 


Unteinehnieiis  wird  er  däsa  genannt.    In   1,36,18  ist  offenbar  von 
unserer  Sage  gar  nicht  die  Rede.    Navavästva  erscheint  dort  unter 
lauter  Menschen  und  als  Helfer,    so    dass   es  schwer  glaublich  ist, 
dass  dort  von  derselben  Persönlichkeit  gesprochen  wird. 
anusiik  findet  sich  ausserdem  noch   1,176,5: 

ävo  yäsya  dvibärhaso  'rk/sn  sänusdg  dsat  \ 
äjäv  fndrasyendo  pravo  vajesu  vdjinam  || 

Dass  CS  kein  Wort  sdnusdk  giebt,  sondern  sänusdk  —  sd  ännsdk 
zu  lesen  ist,  hat  längst  Johannes  Schmidt  erkannt  (KZ.  25, 103 
Anni.).  Mit  Roth  dort  ydsya  =  ydd  asya  zu  fassen  und  zu  über- 
setzen: :iwenn  der  {sdh  d.  h.  wenn  einer)  in  den  Lobpreisungen 
des  dvibarhas  unablässig  war«,  ist  unzulässig  und  bringt  uns  nicht 
weiter,  ydsya  dvibdrhasah  gehört  zu  Indrasya  und  der  Genetiv 
ist  abhängig  von  äjaü  (Ved.  Stud.  i,  172).  prdvo  vajesu  vajinam 
ist  dem  Sinne  nach  abgekürzt  für  ydift  prävah  sd  väjesn  vdß 
(asat);  ebenso  ist  der  erste  Vers  zu  setzen:  ydsya  dvibdrhasa 
Indrasydjau  ydm  dvah  so  'rk^sv  dnusdg  asat  und  zu  übersetzen: 
Wen  du,  o  Soma,  bei  einem  VVettkampfe  zu  Ehren  des  doppelt- 
starken Indra  schütztest,  der  wird  in  den  Liedern  ordentlich  sein; 
du  beschütztest  den  im  Wettlaufe  siegreichen.«  ydsya  ist  anknüpfend 
wie  in  Strophe  3 ;  auf  dsat  ist  der  Accent  zu  tilgen,  ark^su  dnu- 
sdg asti  ist  so  viel  als  das  oben  besprochene  vaydtfi  vo  .  .  dnusdk 
.  .  havamahe  8,27,7.  Wir  sagen:  >er  macht  es  ordentliche  ,  »er 
ist  ordentlich  darin  zu  Hause«  u.  dgl. 

Die  Bedeutung  » ordentlich <?,  »gründlich  hat  das  \V\)rt  auch  2  ^^j 
im  Avesta,  Yasna  31,  12.  Vgl.  besonders  Strophe  13  in  Jacksons  ^^*^ä/^ 
richtiger  Übersetzung  (A  Hymn  of  Zoroaster,  Stuttgart  1888,  p.  1  i).    5'^^/// 

§    10. 
Rgveda  7,  33. 

Das  Lied  7,33  hat  in  der  Anordnung  des  siebenten  Maiidala 
(lie.sclbc  Stelle  erhalten  wie  sein  Antipode  im  Vigvämitrabuch  3,  53, 
unmittelbar  hinter  den  Indraliedern.  Obwohl  keine  eigentlichen 
Indralieder,  stehen  beide  doch  mit  Indra  in  engster  Beziehung. 
Die  moderne  Textkritik,  welche  sich  einseitig  von  einem  mechani- 
schen Anordnungsprincip.  das  doch  nicht  strikte  durchführbar  ist, 
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leiten  lässt,  schliesst  beide  Lieder  als  spätere  Anhängsel  und  Epi- 
gonenarbeit *  von  der  ursprünglichen  Liedersammlung  aus.  Nicht 
mit  ausreichenden  Gründen,  wie  ich  meine.  Zwingende  innere 
Kriterien  für  den  späten  Ursprung  unseres  Liedes  sind  nicht  vor- 
handen. Die  Sprache  ist  durchweg  edel ,  gewählt  und  fliessend, 
das  Gedicht  den  besten  des  siebenten  Buches  an  die  Seite  zu 
stellen.  Auf  särna  in  v.  7  darf  kein  zu  grosses  Gewicht  gelegt 
werden,  denn  die  Bedeutung  »vollständig«  ist  altvedisch.  An  dem 
)? .seltsamen  Mythus«  aber,  oder  dem  »Uberschwänglichen  wird  nur 
derjenige  Anstoss  nehmen,  welcher  noch  an  das  Dogma  von  der 
Einfachheit  und  Natürlichkeit  des  Veda  glaubt. 

Es  ist  möglich,  da.ss  das  Lied  ursprünglich  in  einer  Kunst- 
erzählung (äkliyana)  eingelegt  war.  Jedenfalls  bildet  es  ein  ein- 
heitliches Suktam.  Nach  Kätyäyana  enthält  es  eine  Verherrlichung 
des  Vasi§thä  und  seiner  Söhne  oder  ein  Zwiegespräch  mit  Indra. 
Beides  hat  .seine  Berecht igiuig.  Zuerst  ruft  Vasi§tha  im  Zwie- 
gespräch mit  Indra  seinen  Kindern  und  Kindeskindern  die  wunder- 
bare Errettung  ihres  königlichen  Herrn  ins  Gedächtnis,  wobei  er 
über  des  Gottes  Lob  sein  eigenes  nicht  vergisst  (v.  i — ^öj.  Dafür// 
revanchiert  sich  hidra,  indem  er  den  Ruhm  der  Vasi^thas  und  die 
göttliche  Abkunft  ihres  Ahnherrn  feiert  (v.  / — 14). 

Übersetzung:      ^ 

1.  (Indra:)  >Denn  die  in  Weiss  gehenden,  rechts- 
gelockten, die  Muse  üppig  machenden  hatten  mich  in 
der  Fremde  aufgesucht.  Von  der  Matte  mich  erhebend 
erklärte  ich  den  Herren:  meinen  V^asi^thas  kann  ich 
nicht  aus  der  Eerne  Hilfe  leisten!« 

2.  Aus  der  Ferne  führten  sie  durch  ihren  Soma 
den  Indra  herbei,  vorüber  an  Vaiganta,  vorbei  an  dem 
mächtigen  Pänta;  dem  gebrauten  Soma  des  Pacjadyumna 
Väyata  zog  Indra  die  VasiS^has  vor. 

3.  So  setzte  er  mit  ihnen  gar  bald  über  die  Sindhu, 
so  schlug  er  mit  ihnen  garbald  den  Bheda,  so  be- 
schützte   er    gar    bald    den    Sudis    in    der    Zehnkönig.s- 


■r;  ' 


*  wenigstens  zum  grösseren  Teil,  vgl.  Grassmann  in  seiner  Ibersetzung; 
Bergaigne,  L'histoire  de  la  .Samhiia  p.  38.  72;  Öldenberg,  IVolegomena  p.  198. 
200.  265  Anni.  I. 
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Schlacht,    der   I  n  d  r  a    vermöge    eures    Zauberworts,    ihr 
Vasi^thas. 

4.  (Indra:)  >Aus  Gefälligkeit  gegen  euren  Ahn,  ihr 
Herrn,  und  vermöge  seines  Zauberworts  rührte  ich  die 
Achse:  ,ihr  sollt  gewiss  nicht  Schaden  leiden*,  als  ihr 
mit  lauter  Stimme  in  (Jakvariverscn  die  Kraft  in  Indra 
wecktet.« 

5.  Wie  Dürstende  nach  dem  Himmel,  so  spähten 
hilflos  die  in  der  Zehn  königs  seh  lacht  umzingelten  aus. 
Indra  erhörte  den  preisenden  Vasi^tha  und  machte 
den  Tftsus  freie  Bahn. 

6.  Wie  Ochsentreiberstecken  waren  die  schwachen 
Hharatas  abgeschnitten;  ihr  Kanzler  ward  Vasi^tha, 
da  bekamen  die  Unterthanen  der»Trtsus  die  Überhand. 


Indra: 

7.  »Drei  wirken  den  Samen  in  den  Geschöpfen, 
drei  arische  Wesen  sind  lichtentsprungen;  drei  Gluten 
begleiten  die  Morgenröte;  alle  diese  verstehen  die 
Vasi.4thas  vollständig. 

8.  Wie  der  Aufgang  der  Sonne  ist  ihr  Licht,  ihre 
Fülle  ist  unergründlich  wie  die  des  üceans;  ihre  Be- 
hendigkeit wie  die  des  Winds;  nicht  ist,  ihr  Vasi^tha, 
euer  Lied  von  einem  andern  zu  erreichen. 

9.  Sie  traten  mit  Vorbedacht  des  Herzens  in  die 
geheime  tausendfältige  (Kette)  ein;  an  der  von  Vama 
gespannten  Kette  weiter  webend,  huldigten  die  Vasis- 
thas  den  Apsaras. 

10.  Als  Mitra  und  Varuna  dich  als  Blitzstrahl 
emporfahren  sahen,  dies  war  deine  Geburt,  und  eine, 
o  Vasis^ha,  als  dich  Agastya  zu  den  Menschen  brachte. 

11.  Und  du  bist,  o  Vasi§tha,  ein  Mi tra- Varuna- 
Sohn,  o  Brahman,  aus  dem  Verlangen  zur  Urya^i  ge- 
zeugt; als  vergossenen  Tropfen  fingen  dich  unter 
magischer  Besprechung  alle  Götter  in  einer  Lotus- 
b  1  u  m  e  auf. 

12.  Vorbedenkend,  die  doppelte  (Geburt)  voraus- 
wissend,   der    tausendfach  beschenkte  und   freigebige, 
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der  V'asistlia  wurde,  als  er  an  der  von  Yama  gespannten 
Kette  weiter  weben  sollte,  von  einer  Apsaras  geboren. 

13.  Hei  einer  Opferfeier  (neu)  geboren,  durch  die 
Huldigungen  erregt,  vergossen  die  beiden  ihren  ge- 
meinsamen Samen  in  einen  Krug.  Aus  diesem  ging 
M ä n a  hervor;  aus  diesem,  so  erzählt  man,  wurde  V a- 
si^tha  geboren. 

14.  Er  (Agastya)  bringt  den  Träger  der  Gedichte, 
den  Träger  der  Melodien:  >er,  welcher  den  Stein 
handhabt,  soll  der  Wortführer  sein;  huldigt  ihm  freund- 
lich gesinnt;  zu  euch,  ihr  Trtsus,  soll  Vasi.stha  kommen!  s 

1 .  Die  Erzählung  führt  gleich  in  medias  res.  hidra  weilt  in 
der  Ferne  bei  einem  safana,  da  erscheint  die  Deputation  der 
Vasi^thas,  um  für  ihren  König  um  Hilfe  zu  bitten.  Indra  sagt 
sofort  zu  und  verabschiedet  sich  bei  seinen  bisherigen  Gastgebern. 
Aufgehellt  wird  die  Situation  durch  7,  18,21  prd  y^  grhäd  äma- 
viadus  tväyä  Paragaräh  ^atdyatur  X'dsisthah  \  nä  te  bhojdsya 
sakhyätfi  mrsantädhd  süribhyah  sudina  vy  ücchän  »die  zu  dir* 
von  Haus  fortwanderten,  Paragara,  C'atayätu,  Vasi^tha,  die  vergessen 
nie  deine,  des  freigebigen,  Freundschaft;  da  sollten  den  Meistern 
gute  Tage  anbrechen.  ^^  Diese  drei  Genannten  bildeten  also  nach 
der  Legende  die  Deputation  an  den  Gott.  Paragara,  der  bekannte 
Liederdichter,  ist  ein  Enkel  des  Vasistha,  der  Sohn  des  dem 
Familienhass  der  Vigvämitras  zum  Opfer  gefallenen  CJakti  (cfr. 
Weber,  Ind.  Stud.  9,324).  Auf  welcher  Generations.stufe  (^atayätu 
steht,  wissen  wir  nicht.  Der  Stellung  nach  könnte  es  ein  Sohn 
des  V.  gewesen  sein.  Dass  Vasiätha  der  einzige  gewesen,  welcher 
den  Indra  von  Angesicht  zu  Angesicht  sdhaute,  ist  eine  bekannte 
Sage.     Stellen  bei  W^eber,  Ind.  Stud.   10,  34. 

pra-mad,  -mand  ist  an  das  spätere  pramatta  anzuschliessen; 
aber  während  jenes  die  geistige  Abwesenheit  oder  Zerfahrenheit 
bezeichnet,  ist  das  alte  pra-mand  spezieller:  von  Haus  abwesend 
.sein,  die  Heimat  vergessen;  auswandern  (mit  und  ohne  grfiät),  in 
die  Fremde   ziehen   (^  pra-vas)   und    euphemistisch  s.  v.  a.  sterben 


'  fiber  tväyit  %\t\i  Pischel    1,230  Anm. 

^  Vgl.  auch  Aufrecht,  B.R   14,29;  Oldenberg,  ZDMü.  42,205. 
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(AV.  (S,  1,7);  viafl.  Cat.  Hr.  11,3,  1,7  m/  .v^  dttraffi  paretya .  atha 
tatra  prawadyati.  Z117,  iS,2i  ist  besonders  zu  vergleichen  8,  61,9 
sä  prä  mamandat  tväyä.  (xbhipramand  ist  ausziehen  zu 
oder  gegen  — :  6,  18,  9  dhisvä  väjrai/i  lidsta  ä  daksinaträ ,  abhi 
prä  manda  purudatra  mäyäh  nimm  den  Donnerkeil  in  deine 
rechte^  Hand,  ziehe  aus  gegen  die  Zaubereien -^  —  Shy.:  Ja/n'. 
So  wohl  auch  8,93,  19. 

d  li  iy  ainj  invä. 

Auch  die  Bedeutung  von  jinvati  muss  noch  etwas  näher  an 
die  einheimische  Erklärung  gerückt  werden.  Sayana  erläutert  jin- 
vati im  Anschluss  an  den  Dhatupätha  meist  durch  prinayati.  Dies 
ist  nicht  unrichtig,  nur  ein  etwas  zu  schwaches  Äquivalent.  Daneben 
hat  er  noch  andere  Umschreibungen:  prerayati  2,40,3.  5,74,4. 
6,  49,6.  14;  vardhate  3,  2,  1 1  ;  pyäyati  4,  21,  8;  tarpayati  2,  40,6. 
6,49,  1 1  ;  äpiirayati,  phaiaih  ptirayati  9,  108,  10.  7,  104,6.  i,  1 12.  i 
(ZU  dieser  Stelle:  jivi  prinanärthah ,  atra  priiianaltetuhhutain 
apnranaißi  laksyatc).  prinayati,  vardliayatity  arthah  y  yad  vä 
pusnäti  Mahidh.  zu  VS.  3,12.  Und  in  der  That  bewegt  sich 
jinv  innerhalb  dieser  Begriffsskala.  Intrans.  bedeutet  es :  a  u  f- 
leben,  üppig  gedeihen,  üppig  sein,  schwelgen;  tran.s. 
autleben  machen,  animieren,  flott, '^  üppig,  geil,  aus- 
gelassen, froh  machen  und  implicite  beschenken.  2,40,3 
rdtliam  -  jinvatliah  ^WiX  machet  euren  Wagen  flott«;  ebenso  die 
Vigpala  1 ,  112,  10  (Säy. :  gantmii  samarthäm  aknrutam)\  1 ,  1 18,  2  pin- 
vata}fi  gä  jinvatam  arvato  nah  (vgl.  dazu  Ägv.  (Jr.  1,7,8  pinva  gä 
Jinvärvatah)  machet  strotzen  die  Kühe,  machet  üppig  unsere  Rossen. 
iJiesen  beiden  Schlagworten  entsprechen  die  beiden  Substantiva 
päyalt  und  vaja  ( >  ICIan^  j  in  5,85,2  väjam  ärvatsu  pdya  usriyäsu. 
Bei  uns  macht  der  Pferdehändler,  bevor  er  seine  Ware  zu  Markt 
bringt,  die  Pferde  :  üppig '-T.  Say.  erklärt  auch  1,118,2  durch 
priijayatatH.  In  der  That  findet  sich  1,66, 4  der  vaji  pritäh  equus 
alacer,  welcher  nach  1,69,5  die  Concurrenten  schlägt,  das  flotte 
Rennpferd,  wie  unsere  Sportsleiite  sich  ausdrücken. 

*  liaklitjatra  —  i/akh{ie,  wie  atra  oft  =:  as/nin. 

^  In  der  Sprache  des  Sport  und  im  Slang  besonders  beliebt    und    fast  immer 
mit   dem  Nehensinn  des  lustigen,  heiteren.     Die  ältere  Sprache    hat   dafür  das  Wort 
lijcmeit*  ;  jinv  ist  das  Gegenteil  unseres  vielsagenden  *schlapp  sein«. 


(  T^A  (ieldncr, 

Einen  ahnlichen  Gedanken'  wie  1,164,51  (bhümiui  Parjänyn 
j i n vant i  dwatfi  j inv a n ty  Agnä)\f[h)  spricht  die  Hhagavadgitä 
3,  r  I  aus:  devan  bhavayatäncna  (yajnena),  te  deixi  bhavayapitii 
vah.  Das  spätere  hhävayati  giebt  im  wesenthchen  den  Sinn  des 
alteren  jinvati. 

Mit  erotischer  Nebenbedeutung  steht  ////z/  1,64,8  ksäpo  jin- 
vantah  pfsatibhir  rstibhih  von  den  Manit:  :^die  Nächte  über  üppig 
(flott)  seiend  mit  den  Pfsati  (Antilopen)  und  J^^ti  (Speeren)«,  näm- 
lich als  ihren  Geliebten.  Dieselbe  Idee  in  2,2^^,2  yajnaih  srnfimii- 
Iah  pfsatibhir  rsfibhih.  Die  Stelle  wird  im  Zusammenhang  bei 
I,  165,  I  zur  Sprache  kommen.  —  i>7i»  i  up<i  prd  jinvann  ucattr 
ni;dntatn  pdthfi  nd  nityatn  jdnayah  sdnildh  »sie  machen  ihn  üppig 
(geil)  den  lüsternen  die  lüsternen,  wie  die  das  Bett  teilenden  Frauen 
ihren  eigenen  Mann«. 

Ebenso  in  der  häufigen  Verbindung  mit  dhiyam ,  dhiyah. 
Die  Dichtungen  (dhiyah)  werden  als  schöne  üppige  Frauen  (süftf- 
teilt,  püratftdhth  i,  123,6.  10,  39,2)  dargestellt,*  welche  Rir  Geschenke 
ihre  Reize  entfalten ,  in  Hetärenweise  mit  den  Göttern  kokettieren 
und  sich  an  jenen  aufregen,  jinv  ist  in  dieser  Verbindung  zugleich 
ein  nicht  mehr  ganz  nachzufühlender  terminus  der  alten  Poetik. 
An  andern  Stellen  steht  für  dhiyali  das  synonyme  brdhmani,  z.  B. 
7,104,6  imä  brdhmani  nrpdttva  jinvatam.  urpativa  ist  ein  ab- 
gekürzter Vergleich  :  w  ie  Fürsten  ihre  Geliebten  und  das  tertiuni 
compar.  ist  das  Geschenk,  das  paritosikam,  Säy.  giebt  den  Sinn 
ganz  richtig  wieder:  yatha  dhanaih  purayanti.  In  diesem  Doppel- 
sinn kommt  ////z'  unserem  :^schmieren^  ziemlich  nahe,  ebenso  in 
den  zu  Anfang  citierten  Stellen. 
.  Ähnlich    ist  giravfdh   zu  erklären  in  9,  26,  6.    girä  ist  nicht 

O  Instr.,  sondern  Nebenform  von  gir,  wie  vdca  von  vdc  (s.  Pischel 

j"^'^        in  Ved.  Stud.   i,  185)  und  zu   vergleichen:    vdrdhatain  gilt  3,  1,2; 
'  giro  vardhanti,  gir  ah  pimbltanti  5,39,5.  9,  61,23  u.  ö. 

l^^j-  In  dieser  Weise  erklärt  rückt  dhiyat/ijinvd  der  Fügung  dhiyä 

dhtvanto  dsapanta  in  der  Parallele  7,83,8  bedeutend  näher,  denn 
auch  sap  hat  durchweg  erotischen  Beigeschmack. 

*  Dieselbe  Reciprocität  zwischen  Himmel  und  Erde  resp.  Regen  und  Opfer 
spricht  Mark.  Pur.  16,38.  Ait  Br.  4,27,6  (wo  jinvati)^  zwischen  Göttern  und  Metren 
^,at.  Br.   I,  8,  2,  8  (wo  sam^ifp)  aus. 

*  vgl.  auch  Ved.  Stud.    1,277. 
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VAn  abschliessendes  Resultat  über  Si7/>  nniss  einer  künftigen 
ausführlichen  Untersuchung  vorbehalten  bleiben.  Ich  bemerke  hier 
nur,  dass  die  Trennung  des  PW.  in  zwei  sa/>  falsch  und  die  an- 
gesetzte Bedeutung  für  2)  sap  sachlich  zwar  richtig,  aber  im  Aus- 
druck zu  derb  ist,  da  eine  Euphemic  vorliegt.  Die  Sprüche 
V'S.  37,  20  tvästrmantas^  tvä  sapema  pnträn  pa^ün  mäyi  dhe/ti, 
Tait.  Ar.  4,7,5  tvästrbnatt  tc  sapeya  kommen  bei  der  bekannten 
Pravargyaceremonie  zur  Anwendung.  Diese  ist  aber,  wie  Ait.  Hr. 
1,22,  14  lehrt,  eine  obscöne  Allegorie,  sie  versinnbildlicht  das  deva- 
uiithunavL  oder  überhaupt  das  mithunam.  Ahnliches  gilt  von  J^V. 
9'  97 »  3 7  säpanti  ydrfi  m i t h u n ä so  nika in a h ,  4,4,9  k r ilantas 
tvä  sumänasah  sapema^  wo  die  im  Druck  hervorgehobenen  Worte 
eine  deutliche  Sprache  reden.  Das  alte  Niruktam  3,  5  zählt  sapati 
unter  den  paricaranakarmänah  auf,  Säyana  aber  umschreibt  es 
öfter  durch  spri;  ^  noch  genauer  erklärt  es  Mahidhara  zu  VS. 
37, 20  als  maithunäya  tväm  Hpaspf\äiuah.  In  Yasna  43, 4  ist 
hafsi  mit  zastä  verbunden.^  sap  ist  synonym  mit  ^/r(:'  und  ;///T- 
Im  Veda  hat  es  meist  erotische  Nebenbedeutung,  >karessieren« 
c»der  >  berühren«  (bei  Luther);  ebenso  wird  sprc  gebraucht:  RV. 
1,62,11  päth/t  Uli  pätnir  ucattr  in;äntaifi  spfiänti  tvä  (avasävan 
niünisäh  (womit  die  Stelle  1,71,1  und  p.  134  zu  vergleichen  ist) 
und  upaspri;  (Ait.  Hr.  8,20,7)  Zu  rtain  sap,  rtasäp  ist  das  noch 
kühnere  Bild  rtäsya  yönivi  vimriänta  äsate  10,65,7  ^-^  vergleichen. 

säpa  aber  ist  =  bhaga  in  Bedeutung  h)  und  i)  des  PW., 
aber  nicht  penis  (MS.  3,7,7  [p.  84,9]  säpäd  dhi  prajäh  präjäyantef). 

W^ährend  also  der  Sinn  von  dhiyafftjinvä  der  ist,  dass  die 
Vasi^tha  ihre  Lieder  flott  oder  üppig  wie  reizende  Mädchen  machen, 
um  die  Götter  damit  zu  locken,  besagt  7,83,8  >während  die  dich- 
tenden^ Tftsus  mit  Hilfe  ihrer  Gedichte  buhlten«,  nämlich  um  die 
(junst  des  Gottes. 


'   masc.   für  feniin. 

-  Die  Gdlhas  haben  drei  Formen  von  //<//  =  sap:  i.  pers.  hahml  34,5;  2.  pers. 
Iiajli  43,4;  3.  pers.  hapti  31,22.  hafuni  steht  für  hap-ini  rcsp.  haf-mU  Vor  in  bleibt 
weder  /  noch /,  sondern  diese  werden  in  h  verwandelt,  ein  wie  es  scheint  noch  nicht 
beachtetes  Lautgesetz;  so  steht  vahma  für  vaf-ma  und  gehört  zu  vafuh  ufyfiti.  Zu 
der  beliebten  Fügung  yasua  vahma  vergleiche  man  itfyinti  yazamaldi  Y.  26,  r. 

^  Während  Sudäs  in  der  Schlacht  kämpft,  betet  sein  Purohita  in  der  sabhä  für 
ihn,  vgl.  7,  18,  13  yV7w</  Punttfi  vidatht  mfdhr&vhcam.  Nach  Äg.  G.  3,12,19.20 
^oll  der  l'urohita  während  der  Schlacht  leise  beten  oder  das  Gebet  dem  König  lehren. 


/ 
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Der  unverkcnnbart-  Parallelismus'  zwischen  7,  33,  i  und  7,83,iS 
rollt  die  Frage  nach  den  Trägern  des  Namens  Trtsu  wieder  auf.  Mit 
dem,  was  Roth  ZGLV.  94  und  namentlich  120,-  Ludwig,  Nachrich- 
ten 16.23,  Mantralitteratur  172,  Bergaigne  II,  362,  Oldejiberg, 
liuddha*  413  und  ZUMG.  42,207  als  Vermutung  ausgesprochen 
haben,  dürften  alle  Möglichkeiten  so  ziemlich  erschöpft  sein.  Be- 
ginnen wir  mit  der  gewichtigsten  Autorität,  mit  Sayana.  Wo  der- 
selbe bloss  etymologisiert,  entgleist  er  fast  regelmässig.  So  soll 
nach  ihm  in  7,  1 8,  7  trtsubhyah  —  hhfisakebhyah  sein,  offenbar  w^eil 
y  tni  sonst  durch  hiijisa  erklärt  wird  (cfr.  1  )hätup.  7, 9.  Säyana 
zu  HV.  1,32,1.  4,28,5  und  öfter).  Nach  7,18,13  ist  Trtsu  der 
Name  eines  Königs,  im  Plur.  bestimmter  Könige  (7,33,5)  oder 
des  Trtsu  Mannen  {piirnsah ,  7,18,19),  seine  Gefährten,  7,83,6, 
die  (3pferherren  des  Vasi^tha  7,84,4,  zeitweise  Gegner  des  Indra, 
7,18,15.  Nach  7,33,6  ist  Hharata  eine  andere  Benennung  der 
Tftsukönige.  Endlich  7,  83,  8  i.st  Tftsavah  Name  von  Priestern  und 
zwar  der  Schüler  des  Vasi§tha.  Säy.  hat  damit  fast  sämtliche  Aus- 
legungen der  europäischen  Gelehrten  vorweg  genommen.  Sicher 
ist,  dass  die  weissgekleideten,  eine  Locke  tragenden 
IVtsu  in  7,83,8  nach  7,33,1  die  Vasi^thas  sein  müssen,  wofern 
man  nicht  ein  gezwungenes  Asyndeton  annehmen  will.  I^er  Iden- 
tität der  Tftsu  mit  den  VasiS^has  widerstreben  aber  fast  alle  anderen 
Stellen.  In  7,33,6  heissen  die  Bharatas:  Tftsmtant  vi^alt  die 
L  nterthanen  der  Trtsu < ,  Unterthanen  eines  Dichtergeschlechtes 
kann  das  Volk  nicht  genannt  werden.  In  7,  18,  13  liefert  Indra  dem 
Trtsu  die  Habe  des  Feindes  aus.  Nach  indischem  Gesetz  fällt  die 
Kriegsbeute  aus  erster  Hand  dem  König  zu,  welchem  ein  bestimmter 
Anteil  davon  und  die  Verteilung  des  Restes  zukommt;  vgl.  Gautama 
10,21  —  23.  Manu  7,97.  Yajn.  1,322  und  RV^  7, 18,24,  wo  Sudäs  die 
Kriegsbeute  auf  die  Kopfzahl  (irirsf,u''{:irsiie)  verteilt,  nachdem  vor- 
her sein  Purohita  Vasistha  eine  ansehnliche  Dotation  erhalten  hat. 


*  Im  Grhy&sanigralia  2,  40  ist  nach  dem  Metrum  und  mit  der  indischen  Aus- 
gabe i<i/tf^  anstatt  VäslUhälj  zu  lesen.  Da  aber  die  Kauijclinyas  u.  s.  w.,  wie  der 
Commentar  (iiiäli  erklärt,  nach  Acrv.  ^^'r.  12,15,1  verschiedene  Linien  des  VasiStha- 
geschlechts  waren ,  so  wird  an  der  Sache  nicht  viel  geändert.  SAya^a  zu  7,  i^ty  ' 
vindiciert  die  besondere  Haartracht  den  VasiSthas  im  allgemeinen. 

*  »So  werden  die  Vasishthiden  geradezu  mit  den  Tritsu,  den  Unterthanen  des 
Sudds,  id«Dtificiert.« 


^ 
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Kntschdidend  ist  ferner,  dass  Pratrdah  in  7,  33,  14  nach 
Sa\'ana  nur  eine  andere  Namensform  der  Trtsu  ist,  und  dass  dort 
\'asi§th'^  tHid  die  Trtsu  sich  gegenüber  stehen.  Am  nächsten  der 
Wahrheit  ist  Ludwig,  MantraHtt.  a.  a.  C).  gekommen.  Trtsu  im 
Singular  ist  der  König  Sudas,  der  Pkiral  bezeichnet  seine  Dynastie, 
sein  gotram.*  lünmal  aber  sind  mit  zwei  einschränkenden  Bei- 
worten die  Vasisthas  so  bezeichnet. 

Zweifel  kann  nur  hinsichth'ch  der  Construction  von  7,  "^i,  4 
satyä  Iftsünam  abhavat  purdhitih  obwalten.  Ist  Tftsünäin  Genil. 
possess..^  Mir  deucht  das  weniger  wahrscheinlich  im  Hinblick  auf 
Tik.  2,  7,  1 ,  2  devämiffi  purodJiäifi  gaccheyam  »ich  (Brhaspati)  möchte 
das  Amt  des  Purohita  der  Götter  bekommen s  und  (Jat.  Br.  4, 1,4,  5 
tasntän  na  brakmaiiah  sarvasyeva  ksatriyasya  purodlimfi  kamayeta, 
Danach  ist  die  l.<gvedastelle  zu  übersetzen:  »Erfolgreich  ward  das 
Kanzleramt  (des  Purohita  1  bei  den  Trtsus.«  Auf  das  gleiche 
kommt  auch  Sayanas  Erklärung  hinaus,  welcher  in  solchen  Dingen 
ein  feines  Gefühl  besitzt,  esam  m  y.^ly^c  (brdhmäny  esäni  i;rnn' 
tarn  /idvhnaiti')  bezieht  sich  auf  Sudas  und  die  Tftsus.  Die  leben- 
dige Schilderung  des  Liedes  legt  mehrere  Strophen  dem  Sudas 
und  den  Seinigen  direkt  in  den  Mund,  so  v.  3  und  5.  Dies  sind 
ihre  brälimani,  vgl.  prä  Sudäsam  ävataui  in  v.  4.  6  und  ädlia  smä 
uo    vatam  in  v.   5. 

Jedenfalls  besteht  in  dieser  Episode  der  Sudäs-Vasi^tha- 
I  .egende  eine  so  enge  Solidarität  zwischen  der  Dynastie  und  ihrer 
Purohitafamilie,  dass  der  Name  der  einen  auch  ftir  die  andere  mit- 
gelten konnte.  So  werden  wir  sehen,  dass  dieselber^  Strophen,  auf 
welche  7,  33,4  als  auf  das  brdhma  der  V^isi-^^thas  anspielt,  nach  der 
Überlieferung  den  König  Sudas  zum  l:(si  haben,  d.  h.  im  alten 
Itihasa  diesem  in  den  Mund  gelegt  waren,  wenngleich  als  ihr  wahrer 
Autor  der  Sitte  nach  (Agv.  G.  3,  12,20)  der  Purohita  gelten  konnte. 

Es  muss  also  nach  einei*  oder  der  andern  Seite  eine  Namen.s- 
übertragung  stattgefunden  haben.  Entweder  hat  der  Fürst  den 
I^'amiliennamen  seines  Purohita  angenommen  oder  umgekehrt.  Der 
crstere  Fall  würde  nicht  vereinzelt  dastehen ;  vgl.  den  Divodäsa 
Bharadväja,    namentlich    aber   das   von  Weber,  Ind.  Stud.    10,73 

'  cfr.  Sa) .  zu  7,  83,  4 :  Sudäi^,  atatsafitjtiaiii  mama  yojyatii  rdjänam  —  7)tsn- 
in'ißff   Ultima  yäjyanam. 

^  Xacli  S:\y.   -    saiin^räme ^    woiiüi  wohl   wesentlich  das  Richtige  getroffen    ist. 
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erwähnte  Beispiel  und  das  Borgen  der  Ahnenreihe  ib.  79.  1  )agegen 
spricht  in  diesem  ganz  eigenartig  liegenden  h'all  der  Umstand,  dass 
der  Name  Pratrd  nach  der  Legende  beim  Auftreten  des  V^asis^ha- 
geschlechtes  bereits  Eigentum  jener  Dynastie  war  (7,33,14).  Der 
Sohn  des  Divodasa,  eines  Ahnherrn  des  Sudas,  hiess  Pratardana. 
Es  sind  darnach  bei  der  Namengebung  in  jener  Dynastie  Bildungen 
derselben  Wurzel  bevorzugt  worden,  wie  /.  B.  später  in  der  Gupta- 
dynastie.     Die  Lösung  des  Rätsels  steckt  wohl  in  7,  33. 

Die  Sage  von  der  göttlichen  Abkunft  des  Vasistha  ist  sicher 
so  alt  als  die  V^asiSthalegende  selbst,  und  nur  mit  dieser  haben 
wir  es  im  ganzen  Rgveda  zu  thun.^  Wie  Vämadeva  für  einen 
avatära  des  Indra,  so  galt  schon  in  der  alten  Legende  V^asistha 
für  einen  avatara  der  Mitra-Varuna,  welchen  die  Sage  in  die  Zeit 
der  höchsten  Not  des  Königs  Sudas  verlegte.  Wir  haben  in 
7,33,10.11  die  älteste  Darstellung  eines  göttlichen  avatära,  von 
dem  gewöhnlichen  späteren  Schema  etwas  abweichend,  zuerst  die 
transscendente  Empfängnis,  welcher  unmittelbar  eine  Geburt  (die 
erste)  folgte,  und  dann  das  Erscheinen  auf  Erden,  die  Aufnahme 
in  das  menschliche  gotra  der  Trtsus  durch  Vermittlung  des  Agastya, 
eine  Art  von  Adoption  (die  zweite  Geburt).  Eine  solche  war  not- 
wendig, weil  der  Gotralose  in  Indien  keine  sociale  Stellung  hat. 
Danach  durfte  sich  auch  V^asi^tha  einen  Tftsu  nennen.  Obwohl 
BrahmarSi  wurde  er  dadurch  doch  nicht  gerade  erniedrigt ,  denn 
die  Tftsus  zählen  zu  den  Rajaräis.  Der  R5i  Parucchepa  z.  B.  ist 
ein  Nachkomme  des  Divodäsa,  und  Sudas,  der  Sohn  des  Pijavana, 
figuriert  in  der  Überlieferung  selbst  als  lijiäi  und  Liederdichter. 
Infolge  des  späteren  Bruches  zwischen  Vasi§tha  und  Sudas  und  des 
raschen  Niedergangs  der  Dynastie  (Ludwig,  Nachrichten  24) 
verschwindet  in  der  Legende  bald  jene  ältere  intime  Beziehung. 
Auch  Vasiäthas  a}fotnja'Bruder  Agastya  führt  zeitweise  einen  zweiten 
Namen,  nämlich  Mana  (i,  173),  der  noch  nicht  aufgeklärt  ist. 
Nach  der  Bfhaddevatä  (5,  135)  wird  er  i/ia,  auf  Erden,  so  geheissen. 
1  c.  nfn  die  Fürsten,  bei  deren  savanas  Indra  gerade  anwesend 
war ;  Say. :  yajnasya  netrn. 


*  Auch  die  Varuijialieder  7,86 — 89,  die  einzige  grossere  Varunasammlung 
des  ganzen  ^V.,"  setzen  intimere  Beziehung  zwischen  VasiStha  und  Varu^ia  voraus. 
Sic  scheinen  ursprünglich  gleichfalls  einem  Itihilsa  aus  der  VasiSihalegende  an- 
gehört zu  haben. 
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2.  Nicht  ohne  Humor  liisst  der  Dichter  die  Anstrengung  durch- 
blicken ,  welche  es  gekostet ,  den  durstigen  hulra  an  den  auf  dem 
weiten  Weg  überall  winkenden  savanas  vorüberzuführen.  —  Es  liegen 
lauter  Eigennamen  vor.  Über  pänta-  (oder  pdnt-)  vgl.  Fische  1 
1 ,  1 92.  In  1 ,  1 22, 4  sind  l  'yänta  Pänta  verbunden.  \  'äyata  an  unserer 
Stelle  ist  aber  nach  Säyai^a  Patron.,  Sohn  des  l'ayat.  Vayat  und 
/  yat  sind  also  Doppelnamen. 

4.  =  TBr.  2,4,3,1.  dksani  avyayam  ist  ein  nicht  mehr  ganz 
klarer  term.  tech.,  synekdochisch  für  den  Aufbmch  zu  Wagen  ge- 
hraucht. Etwas  anderes  ist  wohl  vyänö  äksa  ahatah  10, 85, 1 2,  obwohl 
der  gewöhnliche  vyand  dort  nicht  recht  passend  erscheint.  Eine  merk- 
würdige Deutung  von  dksam  avyayam  giebt  Säy.  zu  TBr.  Zu  RV. 
lautet  seine  Erklärung:  vyayämi,  cdlayamtty  arthalt,  —  {äkvaf^isn 
ist  nach  Say.  zu  TBr.  das  Lied  l^V.  10,133,  welches  mit  C'akvari- 
metrum  einsetzt  und  von  der  Anukramaiji  dem  Sudas 
Paijavana  zugeschrieben  wird.  Seinem  Inhalt  nach  ist  es 
ein  Schlachtgebct  an  Indra,  das  zur  Situation  passen  würde,  bes. 
w  4.     V'gl.  das  zu  v.   I    Bemerkte. 

6.  päricchinna  nach  Säy.  doppelsinnig,  sowohl  auf  die  daniiäh 
wie  auf  die  Bharatäh  (catrubhih  paricchinnd  eväsan)  zu  beziehen. 
puraetä  der  Purohita  nach  Say. 

7.  Rätsel,  wie  sie  das  vorliegende  brahmodyam  aufgiebt,  sind 
kaum  sicher  zu  lösen.  Eine  beachtenswerte  Parallele  ist  AV.  8,9,  13 
rtäsya  piiutkdvi  dnu  tisrä  ägus  träyo  gliarviä  dmi  n'ta  äguh 
prajäni  dkd  jinvati  etc.  Hier  muss  vor  allem  Säyanas  Commen- 
tarausgabe  abgewartet  werden,  ohne  welche  der  AV.  ein  ziemlich 
ungeniessbares  Buch  bleibt.  Säy.  erklärt  zu  RV.  7,33,8  die  drei 
Stollen  adliidevatavi  und  beruft  sich  auf  eine  alte  Autorität,  das 
(Jät)  äyanakam.  Wahrscheinlicher  ist  aber,  dass  das  ganze  brahmo- 
dyam doppelsinnig  ist,  dass  das  paksäntaram  in  dem  paurohityam 
der  V^isisthas  gipfelt.  Letzteres  wird  begründet  mit  der  alle  Priester- 
ämter umspannenden  universale^  Wissenschaft  der  Vasi^thas. 

Nach  Sayaija  ist  in  a  die  bekannte  Trias  Agni,  Väyu,  Surya 
gemeint.^  In  Ait.  Br.  5,32  wird  erzählt,  wie  Prajapati  durch  Brüten 
zuerst  die  drei  Räume  Erde,   Luft,   Himmel  erschuf;    daraus  nach 


*  .So  uft  in  den  BrÄhmapas,  im   HV.,  z.B.  10,158,1.  8,18,9.     Man  vergleiche 
auch  die    l'abelle  in   der  neuen  Ausgabe   des  Xirukta  III   p.   364. 
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einander  die  drei  Jyoti?jisi  A^ni,  Vayu,  Aditya,  daraus  die  drei 
Veden,  aus  diesen  die  drei  Lichter  (oder  Samentropfen,  {ukranfs 
hhüh,  bhuvah,  svah,  also  die  drei  Vyährtis.  Nach  (^at.  Br.  12,6, 1,41 
waren  es  diese  vyalirtis}  deren  Kenntnis  vormals  die  Vasi§thas 
ausschliesslich  besassen,  weshalb  man  vonnals  nur  einen  Väsi§tha 
zum  Brahman  erwählte.  Nach  Ait.  Br.  8,  27,  i  sind  die  genannten 
Gottheiten  Agni  etc.  zugleich  die  drei  göttlichen  Purohitas  und  es 
wird  dort  der  Schluss  gezogen :  yo  ha  vai  trin  purohitcDns  trin 
purodliathi  veda ,  sa  brähvianah  pnrohitah.  Ähnliche  Combina- 
tionen  mögen  unserem  bralimavadin  vorgeschwebt  haben. 

Mit  den  »drei  befruchtenden«  ktinnten  die  genannten  Gott- 
heiten der  drei  Räume,  paksantare  die  drei  Purohitas  Vasi^tha, 
(Jatayätu,  Paragara,  Vater,  Sohn  und  l^ikel  (also  die  drei  rtftai/tsi 
nach  TS.  5,6,8,4)  gemeint  sein.  Indra  selbst  teilte  einst  dem 
Vasi§tha  ein  brahmanain  mit.  auf  dass  tvdtpurohitah  prajäh  pra- 
janisydnte  TS.  3,5,2,1.  Auf  diese  Legende  dürfte  bereits  der 
IJV.  anspielen. 

A 

b)  Die  drei  prajäh  sind  nach  Säy.  die  V^asus,  Rudras,  Adityas. 
Vor  allem  bietet  jyötiragra  (»das  Licht  zum  Anfang  oder  Ursprung 
habend  j  eine  Anknüpfung  dar.  In  AV.  14,2,31  heissen  die  U5as 
jyötiragra.  Man  könnte  zunächst  an  die  drei  U§as,  welche  nach 
RV.  3,17,3  die  Kebsen-  des  Agni  sind,  erinnern,  l^her  aber  ist 
an  die  drei  Welten,  die  bitnvah ,  zu  denken.  Andererseits  lesen 
wir  7,101,  I  tisrö  väcah  — jyötiragrah.  Nach  Say.  sind  das  die 
drei  Reden  Rk.  Yajuh,  Sänia,  also  die  drei  solennen  Recitations- 
weisen,  die  tredhävihitä  väk  (^'at.  Br.  10,5,1,2,  oder  die  trayi 
vidyä j  welcher  der  brahman  beherrschen  soll,  Ait.  Br.  5,33,1. 
CJat.  Br.  11,5,8,7.  Ebenso  versteht  Sayana  —  und  zweifellos 
richtig  —  die  tisro  väcah  in  9.33,4.  50,2.  97,34.  Da  diese  drei 
Recitationen  zugleich  den  drei  Stimmlagen  hoch,  mittel,  tief  ent- 
sprechen, so  ist  die  Beziehung  zu  den  drei  Räumen  gegeben.  Der 
Ausdruck  prajäh  darf  nicht  befremden ;  auch  die  Metren  heissen 
daivyah  prajdh  C,''at.  Br.  11,5,4,17.  Die  drei  prajäh  in  RV. 
8,101,14  ^Jnd  trotz  (Jat.  Br.  2,5,1,1.2  noch  dunkel.  Das  eigent- 
liche Rätsel  des  Stollens,  jyotis,  wird  in  einem  andern  brahmavadya 

*  vgl.   All.  Br.   5,  32,  6. 

*  Dies    ist    die    wahrscheinlichste    Hedeutimg    von  ajtimh.     Sdy. :   Mütter  oder 
Schwestern. 
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VS.  23,47  =  (Jaiikh.  (^t.  16,5,  i  nochmals  aufgegeben  und  zugleich 
gelöst :  kifi  svit  snrvasamat//  jyötih  "f  Und  die  Antwort  in  48 : 
brälima  süryasamatfi  jyötih.  Das  Licht  ist  das  hrälima ,  das 
Substrat  und  das  Urelement  jener  drei  vacah}  Ebenso  xsX  jyotilj 
''^  7»  33»  8  und  6,9,6  das  bräinna.  In  RV.  10,107,6  heisscn  die 
drei  Veden  {ukräsya  tanvb  tisräh;  (ukrä  ^jyötih 

c)  Hier  ist  wohl  der  Agni  trisadhastha  gemeint,  der  selbst 
wieder  doppelsinnig,  sowohl  der  Agni  der  drei  Räume  (i,  164,  \\ 
wie  der  drei  Feuerstätten  {yonisn  trish  2,36,4")  sein  kann.  Über 
diesen  Doppelsinn  vgl.  Säyana  zu  6,8,7.  12,2.  Eine  parallele  Be- 
ziehung zwischen  der  doppelten  Agnidreiheit  vermutet  Ludwig, 
iMantralitt.  356.  Die  beiden  (Pharma  in  RV.  10,  114,  i  deutet  Säy. 
als  dipyamanäv  Atj^nyadityau.  Man  könnte  natürlich  noch  spezieller 
an  die  drei  ^liarma  oder  mahäviragefasse  des  Pravargya  denken. 
An  Möglichkeiten  pflegen  die  brahntodyani  keinen  Mangel  zu  haben. 

d)  vgl.  ro,  17,  5  ä(;a  dnu  veda  s ärv alt  wxiA  4,27,1  änv  esäni 
avedain  —  jänimani  vii;vä.  — 

Die  ganze  Strophe  bereitet  den  Schlusseffekt  in  v.  14  vor. 
Anfang  und  Ende  in  der  Antwort  Indras  schliessen  sich  auf  diese 
Weise  zusammen.  Der  ganzen  Strophe  kurzer  Sinn  ist  also : 
Vasistha  ist  das  Ideal  eines  Purohita. 

8.  Hier  Sürya,  Samudra,  Väta,  also  die  drei  Elemente  Licht, 
Wasser,  Luft.  Über  jyötis  vgl.  die  vorige  Strophe.  Der  Ocean 
ist  auch  in  der  späteren  Poesie  das  Bild  unerschöpflichen  Reich- 
tums, siwyasya  vaksätha  wie  Avestä  ////  vakhsa.  prajavä  >die 
Schnelligkeit  und  Schlagfertigkeit«  wird  .später  unter  vedyä,  womit 
CS  synonym  ist,  zur  Sprache  kommen. 

9.  Das  V^orspiel  der  übernatürlichen  Geburt  des 
V' asi.4tha.  Der  Plural  Väsisthah  ist  entweder  wie  Sayaija  meint 
Pluralis  majestaticus  (^h^x\?>o  pitrnätn  in  v.  4)  oder  der  alte  Vasistha 
ist  von  seinen  Söhnen  und  Enkeln  fast  unzertrennlich,  mit  ihnen 
c  i  n  s  gedacht,  also  wie  oi  ttsoI  llXaTova. 

Die  Fortpflanzung  des  Menschengeschlechts  wird  öfters  mit 
der  Thätigkeit  des  Webers  verglichen,  daher  tantu  »der  Geschlechts- 
faden^,   >die  Ge.schlechtsfolge«   (zuerst  Ait.  Br.  7,  17,  3).    Hier  steht 


'  l'ber    (las  Verhältnis    dieser    drei    zum    hr&hma    vgl.   die    inleressante    .Stelle 
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für  tdut/i  ein  Synonym,  paridhi ,  das  etwa  der  Kette  unserer 
Weber  entspricht.  Sayaiia  giebt  die  Bedeutung  von  paridhi  an- 
nähernd richtig  durch  vastra  =  Gewebe,  gewebter  Stoff,  den  Sinn 
aber  ganz  treffend  durch  janmadipraväha  wieder.  Diese  Weber- 
kette ist  sahäsra-val^a ,  besteht  aus  zahllosen  Fasern  d.  h.  tanta- 
valt  j  einzelnen  Geschlechtsfaden.  Während  diese  von  Yaina  als 
dem  indischen  Adam  »aufgebäumte«  (tatäm)  d.  h.  angefangene 
Kette  den  übrigen  Wesen  ein  Geheimnis  (ninyäm)  bleibt,  sie  also 
unbewusst  in  die  Geschlechtsfolge  eintreten  (abhisam-car) ,  ist  die 
praeexistierende  Seele  des  VasiStha,  als  die  Zeit  ihres  dehaparigraha 
(Säy.  zu  V.  10)  gekommen  war,  in  der  Wahl  ihrer  Eltern,  zunächst 
ihrer  Mutter,  mit  Vorsicht  (praketaih)  verfahren.  Um  eine  höhere 
Abstammung  zu  erlangen,  hat  sie  in  ihrer  Praeexistenz  die  Götter- 
hetären verehrt.  Wie  eine  derselben  ihren  Wunsch  erfüllte,  erzählen 
die  folgenden  Strophen.  —  Säyaija  hat  im  wesentlichen  den  Sinn 
des  Verses  richtig  getroffen. 

10  ist  gleichsam  die  Disposition  fiir  die  vv.  ii  — 14.  Der 
Blitzstrahl  ist  wohl  nur  Bild  für  die  blitzähnliche  Geschwindigkeit,  mit 
welcher  die  Geburt  der  Empfängnis  folgte.  Auch  in  der  Brhaddevatä 
5,  132  heisst  es:  tenaiva  tu  muhürtena  viryavantau  tapasvinau 
Agastyag  ca  Vasisthaf;  ca  tatrarst  santbabhüvatuh,  Agastya  er- 
scheint im  RV.  als  der  ältere  Zwillingsbruder  und  nätha  des  Vasi§tha. 

II — 13.  Die  erste,  transscendente  Geburt  des  VasiS^ha  wird 
in  der  für  die  alte  Erzählung  charakteristischen  vor-  und  rückwärts 
springenden  Weise  weiter  ausgemalt.    Zu  v.  1 1  vgl.  Ved.  Stud.  i,  260. 

12.  Zu  libltäya  ergänzt  Säyana  divaiji  ca  prthivit)i  ca ,  vgl. 
ubhäyasya  rajä  RV.  6,47,16;  ubhäyasya  räjatah  10,13,5  ^"^ 
ub/iayacakravartinaf^  putram  Qak.  ed.  Pischel  6,4.  Man  könnte 
aber  auch,  besonders  mit  Rücksicht  auf  pravidvän  »voraus- 
wissende, mit  Grassmann  aus  v.  \o  jdnmanah  zu  ubhäyasya 
supplieren;  wg\.  üb häyäya  jänmane  ^M,  1,31,7,  devanam  ubhäyasya 
jänmano  vidvän  9, 81,  2  ;  vidväh  jänmobhäya  2, 6, 7,  wo  jänma  aller- 
dings in  anderem  Sinn  steht.  —  dana  steht  wohl  in  doppelter  Be- 
deutung als  Freigebigkeit  und  Dotation  (vgl.  7,  18,23). 

13.  Vgl.  Ved.  Stud.  1,260.  nämobhih,  nämlich  der  Apsaras. 
Dieselben  können  sehr  devot  sein,  vgl.  z.  B.  pratfemus  tä^  ca  de- 
varsiffi  vinayavanatäh  sthitali  Mark.  Pur.  1,30.  —  Eine  ähnliche 
Anekdote,    welche   zugleich   als   ein    schöner  Beleg   für  Pischel  s 
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Aiiflfassung  der  Usas  (i,  196)  gelten  mag,  steht  KauiS.  Br.  6,  i.  Es 
wird  zunächst  erzählt,  wie  Prajäpati  fünf  Gottheiten  schuf,  darunter 
die  U^as.  Zu  den  männlichen  sprach  er:  übet  auch  ihr  Askese! 
^Die  vollzogen  die  Weihe  ^  und  als  sie  geweiht  sich  kasteiten,  trat 
die  Usas,  welche  die  Gestalt  einer  Apsaras  angenommen 
hatte,  vor  sie  hin.  Da  entbrannte-  ihr  Herz  nach  dieser  und  sie 
vergossen  Samen.  Sie  liefen  zum  Vater  IVajäpati  und  sprachen: 
AVir  haben  Samen  vergossen,  der  soll  uns  nicht  umkommen!'  Da 
machte  Prajäpati  eine  goldene  Schale,  in  der  Höhe  und  Breite  so 
gross  wie  einen  Pfeil  und  goss  den  Samen  hinein.  Daraus  entstand 
der  tausendäugige,  tausendfüssige  — .  • 

14.  Einführung  des  Vasis^ha  bei  den  Pratfd  (=Trtsu'^) 
durch  Agastya.  bibkarti  in  a  führt  ajabhära  in  10 d  näher  aus. 
Sayanas  Erklärung  des  Verses  ist  wieder  ganz  meisterhaft  und  un- 
anfechtbar. Nach  ihm  wird  hier  klar  der  Gedanke  ausgesprochen, 
welcher  verschleiert  in  v.  7  zu  Grunde  zu  liegen  scheint.  Vasi§tha 
besitzt  die  Qualitäten  aller  drei  Opferpriester  und  ist  dadurch  zum 
Purohita  wie  geschaffen ;  als  solchen  empfiehlt  und  ftihrt  ihn  Agastya 
den  Trtsus  zu.  —  Subjekt  von  bibharti  ist  der  Agastya,  welcher  in 
b  redend  eingeführt  wird.  Der  Uktha-  (—  (astra-)  Träger  ist  der 
1  lotr,  der  Samaträger  der  Udgätr  und  der  Träger  des  Steins  der 
Adhvaryu.  Die  Schlussworte  von  b  prä  vadäty  ägre  erläutert 
Sayaiia :  ägatai;  casau  l^asistho  yajne  'gre  purohito  brahma  satt 
^zu  Anfang  beim  Gottesdienst  als  Purohita«  d.  i.  brahmdn.  Wir 
haben  also  in  der  ersten  Halbzeile  die  vier  Hauptprie.ster  wie  in 
10,71,11  (vgl.  Pischel  1,94),  mit  dem  einzigen  Unterschied,  dass 
an  jener  Stelle  der  brahma  vor  den  Adhvaryu  gestellt  wird.  Hier 
wie  dort  findet  sich  das  Verb  um  vad.  Dieses  ist  aber  nach 
Pischels  Beobachtung  a.a.O.  der  term.  tech.  ftir  die  Redeweise 
des  bralimän.  Dies  ZuJüammentreffen  giebt  uns  ein  sicheres  Recht, 
zu  prä  vadatl  mit  Säyana  brahma  zu  ergänzen. 

P^s  fragt  sich  nur,  wie  ist  der  Ausdruck  dgre  in  prä  vadäty 
ägre  zu  verstehen?  Heisst  es  »zuerst  beim  Opfer«,  also  »vor  den 
übrigen  Priestern«,  oder  ?vor  den  übrigen  Purohitas«  .^  Denn  der 
König  konnte  mehrere  Purohitas  an  seinem  Hofe  haben.    So  hatte 


'  luussten  alst)  Keu.schheit  üben. 

-  Ob  für  sa/nnf>aiiii  nicht  saniaid/*at  zu  vermuten  ist?    Cfr.  (^at.  Br.  3,5,3,16. 

'  vgl.  ]).    r.u. 


144  <  leidner, 

König  Asamati  deren  vier  auf  einmal  (Say.  zu  R\'.  lo,  57),  Sudas 
aber  neben  dem  Vasi^tha  noch  den  Vigvämitra,  welche  beide  sich 
nicht  sowohl  in  diesem  Amt,  als  vielmehr  in  der  Präponderanz  am 
Ifofe  abgelöst  haben  mögen.  Oder  kommt  prä  vadäty  dgre  dem 
Sinn  nach  auf  das  gleiche  hinaus  wie  RV.  4,  50, 8  yäsviin  brahinä 
räjani  pürva  t^ti} 

IJas  paurohityam  schliesst  eine  zweifache  F'unktion  in  sich. 
Einmal  ist  der  Purohita  der  ständige  Guru  (upadhyäya),  d.  h.  der 
Kanzler  des  Königs,  und  zweitens  ist  er  der  bei  der  Opferhandlung 
Vorsitz  und  Aufsicht  führende  Oberpriester,  der  brahmän  im  spe- 
ziellen Sinn,  vgl.  M.  Müller,  History  485  f.  Weber,  Ind.  Stud. 
10,138.  Eggeling,  (^at.  Br.  I,  xx.  In  diesem  letzteren  Sinn  heisst 
Agni  der  p7ird/iito  yajn^sn  1,44,10,  ukth^  puröhitah  8,27,1  oder 
lädt  ihn  der  Dichter  als  den  puröliitaifi  yajndsya  dex^äm  rtvijatn 
1,1,1.  Schon  im  RV.  ist  der  purohita  als  der  Superintendent  der 
heiligen  Handlung  ein  richtiger  ftvij  d.  h.  Opferpriester:  1,94,6 
tväiit  adhvaryür  utd  hötä si  pürvyä/,i  praaastä  pdtä  jamdä 
pnröhitah  \  vtfvä  vidväfi  artvijyä  dhira  pusyasy  Agne,  — 

purohita  und  brahvidn  sind  fast  identische  Wechselbegriffe 
geworden,  vgl.  VV^eber,  Ind.  Stud.  10,31  f.  Bfhaspati  wird  bald 
Atx  brahmdn  der  Götter  genannt  Kau5.  Br.  6,  13.  (^at.  Br.  1,7,4,21. 
Qähkh.  (Jr.  4,6,9  oder  schlechtweg  brahniä  RV.  10,141,3,  bald 
ihr  Purohita  Ait.  Br.  3,17,2.  TBr.  2,7,1,2.  (Jähkh.  (Jr.  14,23,1. 
(Jat.  Br.  5,3,1,2.  IjtV.  2,24,9.  Agni  ist  ebensowohl  Aqv  purohita 
(RV.  I,  128,4  u.ö.)  wie  der  brahmä  (4,9,4).  Mit  der  oben  citier- 
ten  Stelle  1,94,6  ist  2,  i,  2  zu  vergleichen,  hier  brahinä,  dort  pttro- 
hitah.  In  7,  7,  5  heisst  Agni  brahmä  nrsddane  vidhartä ,  das  ist 
ganz  der  purohito  yajndsya.  —  Vasi^tha,  der  typische  Purohita,  wird 
^^  7t  33»  J  ^  brahman  (Vocativ  \  on  brahmdn)  angeredet,  in  10,  1  50,  5 
heisst  er  puröhitah,  nach  CJänkh.  (^V.  16,  11,  14  war  er  der  Purohita 
des  Sudas  Paijavana,  bei  dem  (Junahgepaopfer  aber  tritt  er  als 
brahniä  auf  (Jähkh.  (Jr.  15,21.  Ait.  Br.  7,  16,  i.  Die  oben  erwähnte 
Va.si§tha-Anekdote  in  TS.  3,5,2,1  gipfelt  in  der  Lehre:  täto 
Ydsistha-purohitäh  prajäh  präjäyanta,  tdsmäd  Vdsist/td  brahmä 
kdryä/t.  Ferner  verweise  ich  auf  die  von  Weber,  Omina  p.  346 
zusammengebrachten  Stellen  Kaug.  94,  2  tatra  räjd  bhümipatir 
tfidväffisafß  brahmä  {tarn  icchet,  AV.  Parig.  2,  3  bhrgvangiro- 
vidam  —  guruifi    vrntyät;    ib.  2,  3    bhrg-cangirovidani  —    räjä 
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kuryat  pur  oh  itain  und  auf  Ait.  Br.  '],2^,^  puroliitayatanaifi  va 
etat  ksatriyasya  yad  brahma  und  Säy.  zu  der  Stelle. 

Dass  beide  Funktionen  immer  in  einer  Hand  ruhen  niussten, 
ist  damit  nicht  ausgesprochen.  Der  Superintendent  einer  heiligen 
Handlung  musste  nicht  notwendig  auch  Kanzler  eines  Königs  sein. 
Aber  umgekehrt  lag  es  nahe ,  dass  bei  der  Wahl  eines  brahmän 
für  sein  Opfer  der  König  in  erster  Linie  Rücksicht  auf  seinen  Puro- 
hita  nahm.  Vorschriftsmässig  aber  sollte  jeder  König,  welcher 
opfern  wollte,  zuerst  einen  Rrahmanen  zum  Purohita  bestellen,  Ait. 
Br.  8,  24,  2.  . 

Jedenfalls  muss  schon  im  RV.  das  Wort  brahmdn  viel  öfter 
in  dem  spezifischen  Sinn  eines  Oberpriesters  oder  Purohitas  ge- 
fasst  werden,  als  dies  das  PW.  thut.^  Z.B.  in  der  Schlussstrophe 
des  Itihäsaiiedes   1,158: 

Dirghatama  Mamateyb  jujurväft  daccitn^  y^g^  \ 
apäin  arthatji  yattnäfii  brahma  bhavati  särathili  || 

Dirghatamas  der  Mamata  Sohn,  der  die  Wasser  lenkt,  so  dass  sie 
ans  (rechte)  Ziel  kommen,  wird  hochbetagt  im  zehnten  Lebens- 
alter B  rahm  an.  <  Das  ganze  Lied  wird  durch  die  Erzählung  der 
Lebens-  und  Leidensgeschichte  des  Dirghatamas  inMBh.  i,  104,22  f. 
aufgehellt.  Er  hatte  eine  wahre  Xanthippe  zur  Frau,  die  Pradve^i, 
welche  sich  des  blindgeborenen  alten  Mannes  zu  entledigen  .suchte. 
Sie  lässt  ihn  durch  ihre  Söhne  auf  ein  Floss  binden  und  in  der 
Gahgä  aussetzen.^    Auf  diese  Situation  .spielt  RV.  i,  158,  5  an.    In 


*  Sdy .   versteht  in  ^V.  4,  9,  5  unter  dem  upavakif  den   brahmdn ;   ebenso    in 
Tait.  Ar.   3,  2,  i  ;  zu  TBr.  2,  2,  2,  i   aber  den  Maiträvarupa.    In  Tail.  Ar.  3,  l,  i   IKssi 

er  die  Wahl  zwischen  beiden.  Auffallend  ist,  dass  in  Tait.  Ar.  3,  2,  i  Brhaspati  mit 
dem  upavaktf  identificiert  ist.  Sicher  ist  upavaktf  bereits  im  RV.  technischer  Aus- 
druck, der  aber  bald  in  Abnahme  kam.  Nach  9,  95,  5  muss  upavakif  den  Pra^&str- 
Maitrdvarui.ia  bezeichnen,  vgl.  Weber,  Ind.  Stud.  10, 141  f.  Die  Stelle  lautet:  iSyau 
vacam  upavakttva  holufj.  *die  Rede  in  Bewegung  setzend  (die  Zunge  lösend)  wie  der 
Upavaktf  die  des  Hotr«'.  Das  Bild  ist  dem  Ritual  entlehnt  und  wird  aus  dem  1^\, 
selbst  verständlich,  z.  B.  aus  2,  36,  6  (im  ^tutumus) :  satto  hbta  ttivida))^  pürvya  äntt 
der  Pragftstr  spricht:  »Der  auf  seinem  Platz  sitzende  Hotf  (wird  sprechen,  nämlich 
2,  37,  i)  nach  den  vorausgehenden  nivids«.  —  Auch  in  7,39,  i  ist  holä  iHtd^  nicht 
oder  eilige  liotr«'  (Ludwig),  sondern  »der  geheissene,  zum  Sprechen  aufgeforderte  H.«. 
//  steht  hier  in  dem  technischen  Sinn  des  späteren  preh  Säy.  saittpreÜta^, 

•  Nach  dem  HV.  war  damit    das    Mass   ihrer   .Scheusslichkeit   noch    nicht    er- 
schöpft.    Man  versuchte  den  Alten  zu  verbrennen,  in  einem  Gefängnis  (d.  h.  wohl  in 

10 
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dieser  hilflosen  Lage  findet  ihn  König  Bali,  er  nimmt  sich  seiner  an, 
und  da  er  selbst  kinderlos  ist  vavre  (v.  43),  wählt  er  ihn,  nämlich 
zu  seinem  Purohita,  welcher  ihm  Nachkommenschaft  besorgen  soll. 
In  Alt.  Br.  8,23,1  wird  Dirghatamas  Mamateya  unter  den  berühm- 
ten Purohitas  aufgeführt;  im  JIV.  aber  heisst  er  deshalb  brahma 
und  der  tiefere  Sinn  der  Schlussstrophe  von  1,158  ist,  dass  die 
Wasser,  weit  entfernt  den  Dirghatamas,  wie  beabsichtigt  war,  zu 
ertränken,  ihn  vielmehr  ans  richtige  Ziel  d.  h.  an  der  Stelle  ans 
Land  trugen,  wo  er  Brahman  werden  sollte.  So  wurde  er  gleich- 
sam ihr  Lenker  (särathih),  — 

Überhaupt  hat  brahmän  —  von  dem  Gott  B.  ganz  abgesehen 
—  nur  zwei  Bedeutungen:  Brahmane  (als  Kaste ^)  und  Oberpriester. 
Letztere  ist  wohl  die  ursprüngliche  Bedeutung  des  Wortes,  hrah- 
man  heis.st  der  Purohita  des  Opfers  seiner  geistigen  Capacität  nach. 

brahma  ist  einer,  der  das  brdhma  innehat  oder  hervorbringt. 
Die  Geschichte  des  brahmän  ist  mit  der  Entwickelungsgeschichte 
des  indischen  Schlagwortes  brahman  verwachsen.  Letzteres  hat 
neben  der  allgemeinen  Bedeutung  =  mantra  -  noch  eine  spezielle, 
welche  je  nach  der  Zeit  und  Gattung  der  Litteratur  wechselt.  Im 
I?.V.,  dem  Buch  der  Kunstdichtung,  bezeichnet'*  brdhma  ein  Sük- 
tam ;  brahma :  kartavyam  etat  sfiktarupayi  stotram  SÄy.  zu  8,  24,  i . 
Das  Süktam  wird  im  Eingang  als  brahma  bezeichnet  5,85,1. 
7,28,1.  36,1.  10,13,1.  61,1.  Noch  häufiger  im  upasatfihara  der 
vorletzten  und  letzten  Strophe :  dkäri  brdhma  samidhäna  tübhyam 
4,6,11.  1,61,16.63,9.  165,14.  177,4.  5.  2,39,8.  3,53, 13  (am  Ende 
des  ersten  Abschnittes).  4,  16,20.21  (dkari  te  harivo  brdhma  nd- 
vyam).  5,73,10.  7,1,20.  97,9.  10,4,7.  80,7.  Im  Innern  des  Ge- 
dichts:   7,22,3.    8,1,3.     ^^^   Dichter   Bfhaduktha   nennt   sich   am 


einem  Brunnen)  auszuhungern,  wobei  er  aus  Verzweiflung  selbst  (tm&ni!)  Erde  isst 
(vgl.  V.  4  und  Hitop.  ed.  Seh.  112,6,  wo  »Asche  essen«  s.  v.  a.  »Hunger  leiden«,  ist); 
man  will  ihm  den  Kopf  abschlagen  (v.  5),  alles  umsonst,  seine  Schutzheiligen i  die 
A^vin,  retten  ihn  jedesmal. 

*  Dass  dem  JIV.  im  grossen  und  ganzen  die  Kasten  noch  unbekannt  seien, 
ist  eine  unliewiesene  Annahme.  Es  fehlte  nur  die  spätere  Terminologie  und  das 
juridische  System.  Faktisch  war  das  Kastenwesen  schon  damals  vorhanden  und  zwar 
ist  dasselbe  nicht  aus  Berufsständen ,  sondern  aus  der  Exclusiviiät  der  alten  Ge- 
schlechter und  dem  indischen  Ahnenstolz  hervorgegangen. 

»  z.  B.  gat.  Br.   i,  7,  i,  8. 

•  Die  eigentl.  Bedeutung  des  Wortes  brnhman  wage  ich  noch  nicht  zu  bestimmen. 


l^V.  7,  33. 
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Schluss  einen  hrahmakft:  10,54,6  adha  priyäfß  ciiidim  hidräya 
inänma  bralimakfto  Brhädukthäd^  avaci.  Das  brdhma  wird  ge- 
hört: 6,40,4.  69,4. 

Im  AV.  bezeichnet  brdhma  das  Zauberlied,  in  der  vedischen 
Prosa  aber  jene  eigentümlichen  Wortspiele,*  sophistischen  Probleme 
und  Rätselfragen,  welche  speziell  den  Namen  brahmödya  fiihren. 
In  CJat.  Br.  1,5,4,6.7  wird  erzählt,  dass  einst,  als  Götter  und  Asura 
in  Streit  lagen,  die  Waffen  keine  Entscheidung  brachten.  Da  wird 
der  Vorschlag  gemacht,  den  Streit  väcy  eva  brä/itnan,  in  der  Rede, 
welche  ein  brähman  ist,  auszufechten.  Und  nun  beginnt  ein  echt 
orientalisches  Rätselspiel.  Zu  einem  Schlagwort  soll  der  Gegner 
sofort  ein  zweites  hinzufugen,  so  dass  beide  ein  Pärchen  (Masc. 
und  Fem.)  bilden.  Indra  ruft  unus,  die  Gegner  una.  So  geht  es 
glatt  fort  bis  4,  bei  5  fallen  die  Asuras  herein,  denn  dazu  giebt 
es  keine  Femininform.     Dies  ist  ein  brdhma. 

Wie  der  brahmä  vadati  (vgl.  Pischel  1,95  und  VS.  23,25), 
so  sagt  man  auch  brdhma  vad:  gdthain  devä  dgayan  brdhma 
gandharvä  avadan  MS.  3,6,3(78,4).  TS.  6,1,6,6.  7,3,1,4.  Tait. 
Up.  1,1,1;  auch  brdhmann  avadan  »in  Form  eines  brdhmawi 
(sieh  oben)  TS.  3,5,7,2.  mahdd  brdhma  vadisyati  AV.  1,32,1 
und  danach  auch  sd  vd  adyd  mahdd  vadet  AV.  11,8,3  zu  ver- 
stehen, ndydmanaffi  brähmaiiam  7,66,  i ;  brahmödya,  brahmavadya. 
brahmodyayi  7/^rf  ((Jat.  Br.  13,5,2,11.  Kaug.  38,25);  ndiU  brah- 
mödye  (Jat.  Br.  13,5,2,23;  brahmavädd,  brahmavddin,  brahmavd- 
ditio  vadafiti  AV.   15,  1,8.  TS.   1,7,  1,4  u.  ö. 

vad  bezeichnet  zunächst  die  natürliche  und  deutliche^  Rede- 
weise, im  Gegensatz  zu  den  solennen  Recitationen  \i\t  gatris,  jap 
U.S.  w.  turiyaitt  vdcö  manusyd  vadanti  flV.  i,  164,45  (vgl.  Haug 
z.  d.  St.,  der  die  richtige  Erklärung  giebt^).  Absichtlich  ist  2,43,  i 
ubhi^  väcan  vadati  sämagd  iva  das  farblosere  vad  gewählt ,  .da 
weder  {aifis  noch  gai  in  dieser  Zusammenfassung  am  Platz  ge- 
wesen  wäre.     Ebenso  7,101,1   tisrö  vaealt  prd  vada  jyötiragrdh. 


*  Das  kann  nicht  einfach  übersetzt  werden:   »wurde  von  B.  gesungen»  (Lud- 
wig), sondern  der  Abi.  drückt  hier  den  Ursprung  aus. 

-  Dieses  br&hma  erinnert  an  den  ttpavalha    und    die  pravalhikd ,  vgl.  Ait.  Br. 
^>i  33i  16,  wo  die  Asuren  gleichfalls  durch  eine  prmfalhika  hereingelegt  werden. 
^  Dhätui>. :  vada  vyaktäyäni  väci. 

*  Anders  freilich  das  ^'at.  Br.  4,  i,  3,  17. 
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Ferner  wird  vad  von  dem  gelehrten  Vortrag  und  der  Suada 
des  Redners  gebraucht  und  ist  dann  zu  übersetzen:  »vortragen«; 
»das  Wort  fuhren«,  »haranguer«,  »beredt  sein«;  »disputieren«.  So 
besonders  in  Verbindung  mit  sabhä  oder  vidätha.  Die  Frau,  welche 
den  untreuen  Mann  durch  einen  Zauber  ganz  unter  den  Pantoffel 
bringen  will,  ruft  ihm  AV.  7,38,4  zu:  ahä9ji  vadämi  n/t  tvävi 
sabhäyäm  aha  tvdvt  vada  »ich  führe  das  Wort,  nicht  du;  in  der 
sabhä  meinethalben  habe  du  das  Wort !  ^  Der  Neuvermählten  wird 
zugerufen:  va\ini  tväyi  vidätham  ä  vadäsi  l^V.  10,85,26,  dem 
Sinn  nach  5^das  Regiment  Rihren«,  das  Bild  ist  aber  aus  der  sabhä 
entlehnt,  vidätham  a  vad  »in  dem  vidätha  das  Wort  führen«, 
»das  vidätha  haranguieren «  1,117,25.  In  dem  Grtsamada-Refrain 
hrhäd  vadewa  vidäthe  suviräh  ist  brhät  sicherlich  nicht  »laut«, 
sondern  etwas,  was  brhät  ist,  und  mit  mahät,  niahäd  brähma 
AV.  11,8,3.  1,32,1  zu  vergleichen;  Säyana:  mahan  man trajä tarn. 
—  In  einem  Lied  an  die  Genie  der  sabhä  AV.  7,  12,  i  lesen  wir: 
cäru  vadäni  pitarah  sätfigatesu.  Diese  Worte  werden  vor  einer 
Disputation  (präc^)  oder  einem  brahmodyam  in  der  sabhä  ge- 
.sprochen,  Kaug.  38,24.25,  ebenso  yäd  vädämi  mädhumat  täd 
vadämi  AV.  12,  1,58  (Kaug.  38,- 29)  und  väcä  vadämi  mädhumat 
AV.   1,34»  3  (Kaug.  38,  17). 

Dieselbe  Bedeutung  hat  pravad.  Babara  Prävähaoi  hegte 
den  Wunsch:  väcäh  pravadita  syäm,  er  veranstaltete  ein  Paftca- 
rätram  und  wurde  väcäh  pravadita,  und  das  wird  jeder,  der  seinem 
Beispiel  folgt:  ätho  enam  väcäs  pätir  ity  ähuh  »einen  Meister  in 
der  Rede«  TS.  7,  i,  10,  3.  Nach  TS.  2,  i,  2,6  (vgl.  MS.  II  p.49,  3) 
soll  ein  der  Sarasvati  geweihtes  Schaf  opfern:  yä  i^varb  vacö  vä- 
ditoh  sän  väcat/t  nä  vädet;  die  Sarasvati  ist  die  Rede;  sie  ver- 
leiht ihm  die  Gabe  der  Rede:  pravadita  väcb  bhavati.  Säyana 
bemerkt  dazu :  sabhäkampädinä  yo  na  vadet.  Es  ist  das  Kanzel- 
fieber. 

Übertragen  wird  das  Verbum  vad  auf  redselige  Tiere,  Vögel 
(RV.  10,  165,4.  Qat.  Br.  1,6,3,4),  Frösche  (AV.  4, 15, 12.  RV.  7, 103; 
hier  der  Vergleich  der  Frösche  mit  einer  Schule  ganz  deutlich)  und 
beredte  Gegenstände  wie  die  Trommel  (AV.  5,20,6.  21,1.  12,1,41) 
und  die  grävä^a/j. 


*  Vgl.  Bloomfield  in  den  Proceedings,  May   1885,  p.  XU  11. 
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Wenn  ich  oben  sagte,  dass  vidätlia  wesentlich  ^\^^  sab  ha  sei, 
so  ist  das  dahin  zu  präcisieren,  dass  vidätlia  eigentHch  alles  das 
bezeichnet,  was  in  der  sabhä  oder  der  parisäd  vor  sich  ging  oder 
sich  versammelte.  Eine  anschauliche  Schilderung  des  Treibens  eines 
viddtha  giebt  das  berühmte  Gedicht  auf  das  jHäna  »die  Wissen- 
schaft« RV.  10,71,  welches  dem  Brhaspati  als  Verfasser  zu- 
geschrieben wird.  Das  viddtha  war  gleichsam  die  Akademie  der 
gelehrten  Familien.  Hier  wurden  auch  die  neuen  Opfersprüche  und 
Gedichte  geprüft  und  die  Beifall  findenden  belobt  und  preisgekrönt : 
krtdt/i  710  yajftäf/i  vidäthesti  cärrnfi  krtätji  brähmai^i  sürisu  pra- 
casta  RV.  7,84,3.  In  der  sabha  scheint  der  brahmä  in  seinem 
eigentlichen  Element  gewesen  zu  sein.  Während  die  übrigen  rtvi- 
jah  zwar  technisch  geschulte,  aber  mehr  mechanisch  wiederholende 
Priester  waren,  war  er  der  spiritus  rector,  das  Genie,  die  höchste 
geistige  Autorität,  der  eigentliche  Polyhistor  (vgl.  Weber,  Ind.  St. 
10,  135),  welcher  als  guru  über  den  anderen  Specialisten  steht  wie 
das  brähma  über  den  tisny  väcah  (cfr.  TS.  7,3,  1,4)  und  die  sar- 
vavidyd  über  den  drei  Veden  (TBr.  3,10,11,4).  Die  Worte  des 
Schluss Verses  von  10,71  brahmä  tvo  vädati  jätavidyam  übersetze 
ich  im  Anschluss  an  Pischel  (1,95):  »ein  anderer  trägt,  wenn  er 
will,  als  Brahman  seine  originale  Weisheit  vor«.  Dazu  bemerkt 
Yaska  1,3,3  brahmä:  sarvavidyah  sartfafft  veditum  arhati  und 
Durga:  vidyätrayahetutväd  ätmano  vidyain  vijnänat/t  vadatitare- 
bhya  rtvigbhyah.  Wenn  möglich  sollte  der  brahmä  ein  gewandter 
Dialektiker  und  Sophist  sein,  denn  vädan  brahmävadato  vdniyän 
ein  beredter  Brahman  erreicht  (gewinnt)  mehr  als  ein  nicht  be- 
redter^ HV.  10,117,7.  So  verstehe  ich  auch  den  Ausdruck /r^ 
vadaty  ägre  in  7,33,14.  Dem  Sinn  nach  aber  sind  die  Worte 
dhitt  vä  yt^  dnayan  väcö  d gravi  mdnasä  vä  y^  'vadann  rtäni 
AV.  7,  I,  I  (von  den  Erfindern  der  hieratischen  Redeweise)  zu  ver- 
gleichen. 

Die  Beziehungen  zwischen  dem  brahmä  und  dem  Soma,  auf 
welche  Pischel  1,94  hinweist,  erkläre  ich  mir  daraus,  dass  der  Soma 
das  inspirierende,  Zunge  und  Rede  lösende  (vgl.  9,95,5.  7,103,8) 
(jetränke  des  brahmä  und  der  brahmakrtah  war  und  verweise  auf 
Stellen  wie  7,32,2  im^  hi  te  brahmakrtafi  suti  säcä  mädhau  nd 
mdksa  äsate;  \o^^o,T  yd  te  vipra  brahmakrtafi  sutd  sdcä;  1,105,7 
ahdm  so  asmi  ydh  purä   sutc^  vddämi  Mäni  cit  »ich  bin  noch 
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derselbe,  welcher  sonst  beim  Soma  allerhand  vortrug«.  So  spricht 
der  (Isi  Trita,*  als  er  von  seinen  Brüdern  in  eine  Cisterne  geworfen 
war  (nach  dem  Itihäsa  bei  Säy.  vor  1,105).  ^"S  der  wörtlichen 
Wiederkehr  von  i,  105,8  in  10,33,2  und  3  ist  zu  schliessen,  dass 
in  dem  letzteren  Sükta  KavaSa  AiluÄa  sich  in  einer  ähnlichen  Situa- 
tion befindet  wie  Trita.  Wahrscheinlich  hatte  nach  dem  Tode  des 
Königs  Kurugravaria  dessen  Sohn  Upamagravas  den  ihm  unbequem 
gewordenen  Purohita  seines  Vaters  in  einen  Brunnen  geworfen. 
13ort  muss  er  nach  dem  alten  Itihäsa  das  Lied  10, 33  gedichtet 
haben. '^ 

Im  Ritual  hatte,  wie  scheint,  der  brahmä-puröhitalt  keinen 
direkten  Anteil  an  den  solennen  Recitationen ,  er  war  wohl  schon 
in  alter  Zeit  dort  eine  stumme  Person  (vacatfiyamah) ,  wie  er  es 
später  mit  wenigen  Ausnahmen  (Weber,  Ind.  Stud.  10,  136)  ist. 
Darum  heisst  er  tandrayü  RV.  8,92,30.  Eine  wichtige  historische 
Reminiscenz  hat  das  Ait.  Br.  5,34,3^  aufbewahrt,  dass  nämlich 
der  brahmän  vormals  halbpart **  mit  seinen  CoUegen  stand,  d.  h. 
ebenso  viel  leistete,  als  die  übrigen  rtvijah  zusammengenommen. 
Inwiefern  war  er  nun  früher  ardhabliak}  Die  Frage  ist  verquickt 
mit  der  ebenso  schwierigen  Frage  nach  dem  Verhältnis  des  Rgveda- 
rituals  zu  dem  späteren,  der  neuerdings  Oldenberg  (ZDMG. 
42,  240  f.)  näher  getreten  ist.  Darin  wird  Oldenberg  wohl  Recht  be- 
halten, dass  die  Grundzüge  des  nachmaligen  Somarituals  bereits  im 
RV.  klar  durchscheinen,  dass  das  spätere  Opfer  sich  wohl  wesentlich 
durch  ein  Wachsen  in  die  Länge  und  Breite   von    den  einfacheren 


^  Die   Anukramai.it  schwankt  zwischen  Trita  und   Kutsa.     Auch  letzterer  ward 

einmal  in  eine  Cisterne  {käid  i,  106,6)  eingesperrt.    -  Das  ganze  Sükta   1,105  wird 

nur  aus  dieser  Situation  verständlich  und  ist  von  Säyapa  namentlich  im  Anfang  möister» 

)  t^  '^^'    haft  interpretiert.     In  der  Einleitung   giebt  S&y.  als  vivjyoj^a  des  Liedes  den  Itihäsa 

M\^i.*  '^I »      an,  steht  also  hier  schon  ganz  auf  Oldenbergs  Hoden.     *'il^<v<r>,/»  -  ^f<jiM>i. 

-  Die  Annahme  der  Anukrama^il,  dass  der  Dichter  mit  den  Schlussversen  den 
König  Upamagravas  über  den  Tod  des  Mitrdtithi  getröstet  habe,  stimmt  weder  zu 
dem  Wortlaut  des  (Igvedatextes,  noch  zu  dem  elegischen  Ton  des  mit  dem  Schicksal 
grollenden  Dichters.  Der  alte  Itihftsa  war  hier  schon  frühzeitig  dem  Gedächtnis  ent- 
schwunden. Die  alten  Historien  beschäftigen  sich  besonders  gern  mit  in  Ungnade 
gefallenen  Purohitas,  zur  Lehre  und  Warnung  des  lebenden  Geschlechts. 

'  Etwas  anders  stellt  die  Sache  das  Kau§.  Br.  6,  11  dar;  vgl.  Weber,  Ind. 
Stud.    10,  136. 

*  Über  ardhabhdk  vgl.  #Giuch  Täijd.  Br.   2,  15,3. 
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Formen  des  alten  Ritus  entfernt.  Auf  eine  principielle  Neuerung 
macht  Oldenberg  a.  a.  O.  243  aufmerksam,  auf  die  Verwendung 
von  Einzelversen,  welche  dem  alten  Ritual  —  mit  Ausnahme  weniger 
Spuren  —  fremd  war.  Sie  ist  gegen  den  Geist  der  alten  Poetik, 
welche  das  geschlossene  Süktam  für  die  äussere  Kunstform  zum 
Gesetz  erhob. 

Ein  Unterschied  zwischen  älterem  und  spaterem  Ritus  springt 
vor  allem  ins  Auge,  der  lebendige  Anteil,  welcher  dort  dem 
Dichter  am  Gottesdienst  zufiel.  Zur  Zeit  der  Brähmai^as  ist  die 
religiöse  Dichtkunst'  so  gut  wie  erloschen.  Der  Hotr  ist  zwar  der 
Erbe  und  privilegierte  Besitzer  des  alten  Dichterschatzes  geworden, 
weil  er  seit  alters  der  eigentliche  Sprecher  der  rcali  bei  der  Opfer- 
handlung ist ;  aber  die  geistige  Produktion  der  alten  Poeten  ist  bei 
den  Theosophen  geblieben.  Yäjfiavalkya  z.  B.  ist  ein  Poet  in  Prosa, 
hn  späteren  Ritual  ist  die  begleitende  Recitation  ebenso  stereotypiert 
wie  das  karma,  ein  Repetierwerk.  Die  Fälle  eines  vikalpa  kommen 
hierbei  nicht  in  Betracht.  Umgekehrt  gilt  im  RV.  für  einen  Haupt- 
reiz die  Neuheit  des  gesprochenen  oder  gesungenen  Wortes,  vgl. 
3,62,7  u.  ö.  M.Müller,  History  p.481.  Zimmer,  Altind.  Leben 
340.  Damit  steht  nicht  in  Widerspruch,  wenn  der  Dichter  öfters 
versichert,  dass  er  nach  berühmten  Mustern,  in  der  Weise  klassischer 
älterer  Dichter  gearbeitet  habe,  1,45,3.  8,  43,  13  u.  ö.  Dies  be- 
zieht sich  auf  die  Kunstregeln,  auf  die  Tabulatur  des  alten  kavya. 
Die  Nachfrage  war  allerdings  grösser  als  die  Produktion  und  so  brach- 
ten die  Dichter  auch  ältere  Gedichte  ihrer  Familie  wieder  zum  Vor- 
schein, 1,89,3.  96,2  U.S.W.  Andere  suchten  wenigstens  dasselbe 
in  einem  neuen  Gewände  vorzuführen.  So  sagt  3,  39,  2  ein  Vigvä- 
mitra:  diväi;  cid  a  pürvyä  jayamänä  vi  jagrvir  vidäthe  iasyä- 
iiuina  I  hhadrä  västräny  ärjuna  väsänä  stfyävt  asm^  sanaja  pitrya 
dinh  ^dies  ist  ein  bei  uns  (i»  unserem  gotra)  vor  alters  entstan- 
denes väterliches  Gedicht,  das  einstmals  vorn  Himmel  geboren,^ 
wieder  aufwacht  und  in  der  Festschule  vorgetragen  wird,  nachdem 
es  sich  in  schöne  weisse  Gewänder  gekleidet  hat«.  Mit  dem  Ver- 
fall der  Dichtkunst  kam  der  Reiz  der  Neuheit,  die  Spmnnung  auf 
die  neue  Produktion  eines  Dichters  abhanden.     Damit  verschwand 


'  Nicht    die    Poesie    überhaupt.     Bei  dem  A^vamedha  z.  B.  niusste  ein  Brah- 
mane  selbstverfasste  GäthAs  vorsingen,  ^*at.  Br.    13,4,2,8.  3,5. 
^  als  Offenbarung. 
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das  ästhetische  Klement  vom  Opferplatz;  die  freie  Kunst  wurde 
durch  mechanisches  Formelwesen  abgelöst. 

Die  meisten  Jlgvedalieder  rituellen  Inhalts  geben  keinen  fort- 
laufenden Begleittext  zu  den  sich  abwickelnden  Handlungen,  sondern 
sie  sind  Prologe,  ein  exordium  cum  laude  dei  et  auctoris,  die 
Ladung^  oder  Ansage  an  den  Gott  {/läva  1,114,11  u.  ö.;  tiivid 
J»  J7S»6  »nach  dieser  Ansage  lade  ich  dich  officiell  ein«)  enthaltend. 
Es  sind  puronuväkyäs ^  im  grossen  Stil  resp.  eine  Verbindung 
der  beiden  Kategorien  piironuväkyä  und  yäjyä.  Oder  umgekehrt 
könnte  man  vermuten,  dass  die  späteren  puronuväkyas  ein  ver- 
kümmertes Überbleibsel  jener  älteren  Prologe  seien.  Ihrem  ganzen 
Charakter  nach  müssen  die  meisten  Lieder  im  Eingang  der  Opfer- 
handlung oder  eines  neuen  Aktes  derselben  gesprochen  worden 
sein.  Der  Dichter  behandelte  sein  aufgegebenes  Thema,  Gottheit, 
Art  des  Opfers,  spezielle  Bitte  in  durchaus  freier  Weise,  ohne  dass 
ihm  das  karnia  enge  Schranken  setzte.  Wohl  aber  nahm  er  in 
einzelnen  Wendungen  auf  dasselbe  Bezug.  Aus  dem  Selbstgefühl, 
mit  welchem  die  Person  des  Dichters  in  den  Vordergmnd  tritt, 
müssen  wir  schliessen,  dass  sein  Werk  in  alter  Zeit  fiir  den  eigent- 
lichen Glanzpunkt  des  ganzen  Kultus  angesehen  wurde.  In  welcher 
Weise  sich  der  Schwerpunkt  allmählich  verschoben  hat,  lehrt  die 
Geschichte  der  Worte  krätu,  dht,  yajnä  u.  a. 

Der  vedische  Dichter  war  ein  vielseitiger  Mann,  der  sich  nicht 
mit  der  Kenntnis  der  rituellen  Technik,  mit  der  Wissenschaft  eines 
einzelnen  rtvik  begnügen  durfte;  er  musste  den  hochentwickelten 
alatfikära  der  alten  Dichtkunst  beherrschen  und  die  pura^ni,  die 
ungezählten  Histörchen  von  Göttern  und  Menschen,  die  Kosmogonie 
und  Theogonie  kennen,  dem  brahmdn  congenial  sein.  Die  oben  er- 
wähnte Notiz  des  Ait.  Br.  5,  34,  3  dürfte  dahin  zu  ergänzen  sein,  dass 
die  Dichtung  unter  Umständen  in  das  Ressort  des  brahmdn  gehörte. 

*  Daher  oft  mit  einem  dütd  verglichen  5,43,8.  4,33,  i.  i,  173,3-  *o>  47»  7- 
8,  26,  16.  —  Agni  ist  in  der  Eigenschaft  eines  purohita  zugleich  dutd:  1,44,  12  yäd 
diiKnafii  mitramahal^  piirohito  'nlaro  yHsi  diäyam,  wo  devUttäm  als  Gen.  obj.  auch 
von  dütyam  abhängig  ist.  —  Zu  dütd  gehören  auch  diivas ,  duvds,  duvasydti.  Ich 
werde  spHter  zeigen,  dass  diese  Worte  falsch  erklärt  sind,  düvtts  ist  =  satiide^a,  — 
Ufdna  h'avydfy  war  zugleich  dütd  und puroAita  der  Asuren,  TS.  2,  5, 8,  5.  T&^d.  Br.  7,  5,  20. 

*  Man  vergleiche  besonders  die  wichtige  Stelle  über  aftuväkyä  und  yäjyä  in 
^Jat.  Br.  1,7,2,17.  Dort  wird  gesagt,  dass  mittels  der  anuväkyä  der  Priester  einlädt 
und  das  Charakteristische  derselben  httvit    hdvämahf,    a^^accha,  idäfft  barhify  sida  sei. 
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Der  Satz  ist  natürlich  nicht  umkehrbar,  dass  jeder  Dichter  zugleich 
ein  Purohita-Brahman  gewesen  sein  müsse. 

RV.  1,80,  I  ittha  In  söma  in  inäde  brahmä  cakära  vdr- 
dluinam  >hier  im  Somarausch  ^  hat  der  Brahman  das  vardhanam 
gemacht«,  vdrdhana  ist  ein  stehendes  Beiwort  des  brdlima  RV. 
2,39,8.  5,73,10.  6,23,5.6.  7,22,7.  8,62,4;  brähmäiü  tdvisim 
avardhan  5,31,10.  Und  so  ist  in  1,80,1  brdhma  zu  vardhanam 
zu  ergänzen.  Umgekehrt  heisst  es  7,72,4  prd  vätß  brdhmani 
kärdvo  bharante.  karü  ist  im  KV.  immer  der  Dichter;  brdhma 
hat  mit  Vorliebe  das  Verbum  kr  oder  taks  neben  sich;  beide  sind 
Ausdrücke  für  dichten.-  8,32,17  wird  die  Thätigkeit  der  drei 
Priester,  des  Udgätr,  Hotr  und  Brahman  charakterisiert  pdnya  id 
üpa  gdyata  pdnya  ukthdni  (;aittsata  \  brdhma  krnota  pdnya  it.  — 
Während  es  fiir  gewöhnlich  in  der  Schlussstrophe  heisst  dkäri 
brdhma  (4,6,11)  und  ähnlich,  schliesst  7,60,12  der  Dichter  mit 
den  Worten:  iydift  deva  puröhitir  —  akdri.  Die  Dichtung  ge- 
hört also  zum  Amt  des  Purohita.  Ein  l^äi  braucht  der  brahmä 
darum  noch  nicht  zu  sein,  wie  umgekehrt  der  R§i  kein  brahmä, 
er  wird  aber  gern  mit  ihm  zusammengestellt:  8,16,7.  10,125,5. 
hl  10,107,6  ist  die  Reihenfolge:  Rsi,  Brahman,  Adhvaryu,  Ud- 
gätr, Hotr. 

Die  Wechselbeziehungen  zwischen  Dichter  und  Hotr^  sind 
.weit  geringer  als  zwischen  Dichter  und  Purohita.  1,151,7  nennt 
sich  der  Hotr  einen  Kavi.*  Aber  das  Ideal  des  vedischen  Dichters 
bleibt  die  Purohita-Brahman- Würde.  Die  gefeierten  Ahnherrn  der 
Dichtergeschlechter  sind  nach  der  Legende  nicht  berühmte  Hotärab, 
sondern  Purohitas  gewesen,  so  Vasi§tha,  Vigvämitra,  Bhäradvaja, 
Agastya  u.  a. 

Wo  es  anging,  war  der  Purohita  eines  Fürsten  wohl  zugleich 
.sein  Hofpoet,  der  nicht  allein  als  Barde  in  den  mehr  weltlichen 
gdthäh  und  ndrai;ainsyalt  den  Ruhm   und  die  Freigebigkeit  seines 

*  some  mdde  ist  wieder  die  freie  Composition  des  ^V.  Zum  Soma  vgl.  man 
d;i>  auf  p.    149  Bemerkte. 

^  daher  4,  16,  20  der  Vergleich  mit  einem  (neuen)  Wagen. 

"  nämlich  dem  menschlichen.  Über  zwei  Drittel  aller  Stelleo,  in  welchen  der 
Hotr  in»  HV.  vorkommt,  ist  der  göttliche  Hotf  Agni  gemeint.  Agiii  ist  Hotr  und 
Purohita  in  einer  Person,    i,  i,  i. 

*  kavi  ist   vates,  karü  pueta. 
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Herrn  besang,  sondern  auch  sein  geistlicher  Dichter  war,  als 
Purohita  des  Kultus,  als  Brahman  auf  Wunsch  und  Bestellung  des 
königlichen  Yajamäna  fi'ir  die  Opferfeier  eiit  neues  Süktani  zu 
liefern  hatte. 

Der  Charakter  der  Rgvedapoesie  ist  fast  durchweg  höfisch. 
Der  maghävä  oder  die  maghdvänalt  sind  sicher  in  den  meisten 
Fällen  Könige  oder  Mitglieder  des  königlichen  Hauses  gewesen. 
Wo  bei  den  Dotationen  der  Name  des  Schenkenden  genannt  wird, 
sucht  die  Tradition  ausschliesslich  Könige  *  dahinter,  und  sie  wird 
auch  hierin  Recht  behalten.  F'ür  reiche  Kaufleute  zu  arbeiten  wird 
sich  der  adelsstolze  Dichter  nur  ungern  herbeigelassen  haben. 
Könige  und  Kaufleute  sind  aber  in  Indien  seit  alters  vorzugsweise 
die  Reichen. 

Der  Fürst  Hess  sich  seine  Dichter  nicht  allein  etwas  kosten; 
sie  mussten  ebensowohl  ihm  zur  Unterhaltung  dienen,  wie  seiner 
Ruhmsucht  und  Eitelkeit  fröhnen.  Wie  die  noch  lange  im  Mund 
der  Gelehrten  fortlebenden  brahmodyani ^  so  sind  in  der  Blütezeit 
der  Dichtkunst  die  Dichterturniere  wohl  meistenteils  auf  Befehl  und 
unter  dem  persönlichen  Vorsitz  kunstverständiger  Fürsten  in  der 
sabhä  veranstaltet  worden.*  Ja  dieselben  suchten  wohl  selbst  als 
räjarsayah  dabei  zu  glänzen. 

Die  Anwesenheit  des  Hofes  in  der  sabhä  oder  bei  den  Dichter- 
und Redeturnieren  zog  die  Demimonde  nach  sich,  vgl.  Pischel 
p.  120.  Der  Rgveda  giebt  in  seiner  Bildersprache  ein  Spiegelbild 
des  indischen  Hoflebens.  Das  Leben  der  Könige  ist  dort  zu  allen 
Zeiten  zügellos  gewesen.  Wie  später  die  Jagd  und  galante  Frauen, 
so  bildeten  in  alter  Zeit  schöne  Weiber  und  der  Rennsport  ihr 
Hauptpläsir.  Daher  drängen  sich  in  dem  Bilderreichtum  des  RV. 
die  Hetäre  und  das  Sportleben  so  auflTällig  in  den  Vordergrund. 
Für  den  vedischen  Dichter  war  das  weibliche  Ideal  dasjenige  seines 
Herrn,  die  Hetäre.  Die  satt,  das  tdpas,  der  weltverachtende  Bettel- 
stolz der  brahmanischen  Asketen  spielen  im  RV.  keine  Rolle,^ 
nicht  weil  es   diese  Begriffe   und  Dinge   überhaupt   noch  nicht  ge- 


*  nach  der  allgemeinen  Regel:    räjüaf/i  ca  tiänastutayafy ,    ParibhftSft   zur   Sar- 
vftnukramaQl  2,  23  und  so  immer  Shadgurug.  in  den  einzelnen  Fällen. 

*  daher  heissen  sie  süri,    welches  Wort    nicht    aus   der  Etymologie,    sondern 
nach  dem  klassischen  Sanskrit  zu  erklären  ist. 

'  tdpas  findet  sich  sonst  meist  in  Verbindung  mit  den  Manen. 
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geben  hatte,  sondern  weil  sie  nicht  nach  dem  Geschmack  der  Fürsten- 
höfe waren.  Wo  die  Legende  uns  in  den  a^ranta  eines  alten  Rj§i 
führt,  wie  i,  179  mit  dem  famosen  neugierigen  naschhaften  und 
sophistischen  Schüler  im  fünften  Vers,  da  sind  gleich  das  täpas 
und  die  satt  vorhanden. 

§11. 

I.  prapitvä  hat  einen  doppelten  Gegensatz:  abhipitvd  in  HV.  ^  •  y 

1,189,7  und  das  a-.  Asy  apapitvä  3,53,24,  vielleicht  auch  äpitvd 
8,4,3,  wenn  in  der  That  wir  für  diese  eine  Stelle  ein  anderes 
dpitvä  annehmen  dürfen  und  nicht  lediglich  der  Gleichklang  beide 
Worte  dort  zusammengeführt  hat.  Zur  Bildung  sind  noch  zu  ver- 
gleichen  sapitvä    1,109,7  ^"^  A.V.  arempith%i*a   fem.  Yasna  44,5. 

Wie  sehr  die  Ansichten  der  indischen  Schulen  über  abhipitvd 
auseinanderstreben,  lehrt  ein  Blick  in  Goldstückers  Dictionary, 
welcher  die  verschiedenartigsten  Erklärungen  sich  getreulich  an- 
geeignet hat.  Doch  dürfte  das  PW.  wesentlich  das  Richtige  ge- 
troffen haben,  abhipitvd  bedeutet  »Erholung*,  >Rast«  ^  und  »die 
Zeit  des  Rastens«,   > Feierabend«,   » Abend <. 

Aber  auch  Wh^T  prapitvd  sind  die  Meinungen  in  Indien  ebenso 
geteilt  wie  in  Europa.  Nach  Säy.  bedeutet  prapitvdni:  pragama- 
natfi  3,  53,  24;  saingrdmam  samipa9/t  z'rf  S,  31,7 ;  prapitvät:  dsanndt 
prdptdd  sc.  vrtrdt  lO,  73,  2 ;  prapitvtf:  yägakäle  präpte  i,  104,  i ; 
samipe  i,  130,9;  satfinihita  eva  käle  i,  189,7;  prapatane  y  ytiddhe 
^»3^»3i  prdpte  divasasyävasdne ,  säy  ahne  8,1,29;  präpte  sati 
*^i 4>  3  i  prapitvi^  dhnah :  divasasya  pra krame,  piirvähi,ie  4, 16, 1 2 ; 
prapitvä 'hnäm:  prdpte  pürvähne  7,41,4;  in  demselben  Vers  aber 
sdyaifikdie  zu  TBr.  2,8,9,8  und  nach  Mahidhara  prapatane, 
astamaye  zu  VS.  34,  37.  Yäska  erläutert  prapitvd  durch  äsanna 
3,4,3  und  Durga  umschreibt  es  mit  prdpta,  Devaraja,  welchem  dort 
Skandasvamin  vorlag  (Tlkäbhümika  3),  durch  prakfstadei^akälayoli 
prdpti/i  (I,  382  der  Calc.  Ausg.).  Obwohl  die  indischen  Scholiasten 
von  der  verfehlten  Etymologie  —  dp  oder  pat  —  sich  nicht  befreien 

*  /.  H.  abhipilvdtn  kf  »Rast,  Feierabend  machen«  10,40,2;  äiHg  caniä  ablnpi- 
tvdni  jagama  *auch  der  Schnelle  kam  nicht  mehr  zur  Rast«,  nämlich  auf  der 
Flucht,   7,  18,  9. 
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können,  so  streifen  sie  doch  mehrfach  den  richtigen  l^egriff   Ausführ- 
Hch  behandelt  auch  Haug  in  Gott.  gel.  Anz.  1875  p.  603  f.  das  Wort. 
2.  Ich  beginne  mit  RV.   1,189,7: 

iväf/i  tää  Agna  uhhäyan  vi  vidvan 
v^si  prapitvd  mänuso  yajaira  \ 
abhipitv^  mänave  i^asyo  bhür 
marmrj^nya  ucigbhir  nakräh  I 

Was  der  Veda  verschweigt,  lehrt  das  Avesta,  dass  nämlich 
prapitvä  masculin  ist.  Dort  lesen  wir  frapithwo  gaus  frapithwo 
asem  frapithwo  v ästrein  frapithwo  spa  etc.  Vend.  3,  3.  —  Zu 
ubhdyän  ergänzt  man  am  einfachsten  die  frommen  und  schlechten 
Menschen  aus  den  vorausgehenden  Strophen.  Ks  ist  aber  nicht 
ausgeschlossen,  dass  das  Verhältnis  von  a  zu  b — c  ein  ähnliches 
ist  wie  in  Str.  i  von  b  zu  a:  Agne  ndya  supäthä  —  vigväni  deva 
vayünani  vidvän,  dass  also  bei  ubhdyän^  dem  Dichter /rö//- 
tvdm  abhipitvdtti  ca  vorgeschwebt  habe.  Das  Bild  in  d,  vom  Streit- 
ros8*  genommen,  lässt  uns  in  b — c  ein  ähnliches  suchen.  Wie/r^/. 
und  abhip.j  so  sind  vt^si  und  {'äsyah  Gegensätze. 

Grassmann  hat  beide  vi  des  PW.  wieder  unter  einen  Hut 
zu  bringen  gesucht.  Der  Dhätupätha  zerlegt  nicht  unrichtig  den 
Gesamtbegriflf  von  vi  in  folgende  Einzel bedeutungen :  gati,  vyapti, 
prajanana,  känti,  asana,  khädana.  Die  gemeinsame  Grundbedeu- 
tung mag  etwa  gewesen  sein  »hinter  etwas  her  sein«  in  Hass 
und  Liebe.  Am  klarsten  tritt  sie  noch  im  Avestä  zu  Tage:  vita- 
rem  paskäf  hamerethem  \  jaütärem  paro  dusmainyüni  Yt.  17,  12. 
vyän6'\^\.  »der  Verfolgte«,  vyäs  »der  Verfolger«  Yt.  13,35.  Ebenso 
wird  im  Veda  vi  fiir  das  Verfolgen  und  Stellen  des  Wildes  ge- 
braucht: ^iyJ .  1,105,7  tdffi  mä  vyanti  ädhyb  vfko  nd  trstidjatfi 
mrgdnt,  also  hier  =  mrgayante? 

10,28,9  '^dyad  vatsö  vrsabhdtfi  fä^uvänaf^  »das  Kalb  stellte 
den  Stier,  da  es  sich  überlegen  fühlt« ,  nämlich  zum  Kampf,  Say. 
yuddhäya   gacchati.     Wie    es    in    5,30,4    vt^std   dko  yudhäye 


*  ubhdya  steht  nie  im  Dual,  sondern  im  Singular  oder  Plural ;  es  heis.st  ubka- 
yäya  jdnmane  1,31,7  oAar  jäftmodftäyä  2,6,7,  ^htr  jdnmani  ubhi  1,141,11  (tebhau 
lokau  S&y.). 

*  Über  akrd  vgl.  Ved.  Stud.    i,  168. 

*  Dazu  vayiitia  =  mdrga ,  Pischel,  Ved.  Stud.  1,296  und  vUhi  »Reibe«r, 
eigentlich   »Folge*. 
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bhüyasac  cit  »du  stellst  zum  Kampf«  lieisst,  so  \o,2y,2yädid 
ahiU)t  yudhdye  sav^ndyani.  Überhaupt  berührt  sich  77  sehr  oft 
mit  ;//,  sam-ni.  Man  sagt  ritdyi  sam-ni  »die  Schuld  bezahlen  — 
tilgen«  (RV.  8,47,17.  Manu  9,107)  und  fm  RV.  auch  rndf/t  vi: 
4,3,13  mä  bhrätur  Agne  dnrjor  rndfn  vch  »tilge  nicht,  o  Agni, 
die  Schuld  eines  falschen  Bruders« ,  nämlich  die  Schuld  an  die 
Manen,  also  dem  Sinn  nach  >mache  ihn  kinderlos«.  Der  Sohn 
gilt  schon  im  RV.  als  der  Pflichtige  Tribut  an  die  Manen.  So 
heisst  es  RV.  6,61,1  iydm  adadäd  rabhasdm  rnacyütaffi  Divodä- 
satfi  l'adhryacväya  ddcüse  >sie  (die  Sarasvati)  schenkte  den  ge- 
waltigen ,  die  Schuld  tilgenden  Divodäsa  dem  frommen  Spender 
Vadhryagva«.  Dazu  bemerkt  Säy.  ganz  richtig:  vaidikasya  devarsi- 
pitrsaffibandhino  ^  laukikasya  ca  rnasya  cydvayitaram.  —  In  der 
späteren  Sprache  ist  der  technische  Ausdruck  für  das  Abflihren 
(Bezahlen)  der  daksina  an  die  Priester:  daksinmfi  ni,  z.  B.  Kathop. 
1,2  daksinäsu  myamdnasUy  TS.  6,1,6,3.  Im  IJV.  heisst  es  dafür 
däksinäm  ä-vi  (10,107,5)  oder  abhi-vi  (7,27,4).  —  äyudhani  veti 
10,8,7  ist  genau  unser  :&er  führt  die  Waffen«  und  stellt  sich  zu 
der  Spezialbedeutung  von  vayüna,  welche  Pischel  a.  a.  O.  p.  297 
hervorgehoben  hat.  Im  klassischen  Skt.  bedeutet  niti  auch  speziell 
Fechtweise«,  vgl.  z.  B.  Cäritravardhana  zu  Ragh.  12,73  in  Gopal 
Raghunathas  Ausgabe.  —  Man  beachte  ferner  das  Verhältnis  von 
ndya  und  vayünäni  in  i,  189,  i.  Dem  Vers  Agne ydd  adyd  vi^ö  — 
veh  6,  15,  14  stellt  sich  an  die  Seite  6,  1,7  tvdtft  vi^o^  anayo  — 
divdh.  Die  »Mannen«  sind  die  Götter,  vgl.  6,  16, 9.  3,20,4  Agnir 
ttetä  bhdga  iva  ksitinäiii  daitnndm  und  6, 2, 1 1  vthi  svastiffi  suksi- 
tiifi  divö  nfn.  Aus  der  supponierten  Grundvorstellung  »hinter  etwas 
her  sein«  konnte  sich  nach  einer  Seite  die  Bedeutung  »treiben«, 
)^ lenken«,  »leiten«  entwickeln.  Diese  ist  das  gamayati,  präpayati 
der  Scholiasten,  aj  (=  vi)  der  indischen  Lexikographen  und  sie 
hat  sich  noch  erhalten  in  vita  *das  Lenken  des  Elefanten*,  pra- 
vetr^  » Wagenlenker ^.  Sie  Hegt  deutlich  vor  in  Stellen  wie  1,63,2 
ä  ydd  dhdri  Indra  vivratä  v^h  »wann  du,  o  Indra,  die  wider- 
spenstigen Falben  lenkst «?;.  Und  dies  ist  auch  der  Sinn,  welcher 
allein  zu  unserer  Stelle  passt.  casyd  ist  ebenso  wie  in  der  aus 
MBh.  citierten  Stelle  des  PW.  zu  fassen. 

^  vgl.  gat.  Br.   I,  7,2,  i. 

-  cfr.   Weber,   Ind.  Stud.    13,338. 
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Wenn  ahhipitvd  die  »Rast«,  i» Weile*  ist,  so  werden  wir  für 
/r^/z/x^^  zunächst  etwas  wie  »Hasts  »Eile«:,  ^Ungestüm«  (besonders 
im  Kampf),  ähnlich  wie  Grassmann  für  zwei  andere  Stellen,  ver- 
muten und  an  den  bekannten  Gegensatz  von  ksema  und  yoga 
»Genuss  des  Erworbenen«  und  »Jagd  nach  Erwerb«  erinnern  dürfen. 
Probeweise  übersetze  ich  1,189,7  a — c:  »Du,  o  Agni,  hähst  diese 
beiden  kundig  auseinander;  du  lenkst  im  Kampf  die  Menschen, 
o  heiliger,  in  der  Rast  (des  Hauses)  bist  du  dem  Menschen  folg- 
sam.« Im  Streit  und  Sport  wie  auf  der  Wanderung  ist  Agni  der 
Lenker  und  Beschirmer  der  Menschen,  vgl.  4,4,  14  tdva  pränity 
acyama  väjän;  1,27,7.  31,6  (ein  grosses  Sportlied).  73,9.  8,  19, 10. 
102,  3  u.  ö.  (^at.  Br.   1,4,  I,  14.  15. 

3.  Weiter  hilft  3,  53,  24.  Das  ganze  Lied  ist  aus  einer  Familien- 
historie der  Vigvämitras,  einer  äyusmatäf^  kathd,^  losgelöst  und 
wurde  ursprünglich  durch  den  Rahmen  dieser  Geschichte  zusammen- 
gehalten. Der  Inhalt  ist  in  Kürze  folgender :  Das  Indrasüktam,  mit 
welchem  Vigvamitra  die  Hilfe  des  Indra  für  Sudäs  gewonnen 
v.  1—7.  Diese  Hilfe  selbst  v.  8 — 9.  Dankopfer,  insbesondere  ein 
Agvamedha  nach  glücklich  beendigtem  Feldzuge  v.  10 — 11,  Selbst- 
lob des  Vigvämitra  und  Überhebung  über  seine  Feinde  v.  12 — 14. 
Wie  Vigvämitra  bei  Jamadagni  eine  neue  Dichtkunst,  die  sasarpart^ 
bekam  und  sich  aus  materieller  und  geistiger  Armut  ^  herausriss 
V.  14 — 16.  Einsegnung  des  vom  König  geschenkten  Wagens^  vor 
der  Heimfahrt,  also  eine  indirekte  Danastuti  v.  17 — 20.  Verfluchung 
und  Verhöhnung  seines  Gegners,  die  sog.  Vasisthadvesif^yah  v.  2  \  — 24. 
Dass  diese  Schlussverse  in  der  That  auf  die  Vasiäjhas  gemünzt 
sind,  dürfen  wir  der  in  solchen  Dingen  ebenso  feinRihlenden  wie 
zähen  indischen  Tradition  aufs  Wort  glauben.  So  weit  Va$i§tha 
und  Vigvämitra  in  der  indischen  Legende  zurückreichen,  stehen  sie 


*  vgl.  Aqv.  Gs.  4,6,6  und  Ved,  Stud.  1,290,  wo  statt  «vortragend*  viel- 
mehr »sich  vortragen  lassend«  zu  lesen  ist,  nämlich  von  dem  professionellen  Krzählcr 
des  Dorfes. 

-  vgl.  Shadgurugisya  z.  d.  St. 

'  ämati  ! 

^  Ähnlich  lautet  6,47,26  hinter  der  Ddnastuti  22 — 25.  Es  fragt  sich  nur,  (»h 
ursprünglich  in  6,47,26.27  ebenfalls  die  Einsegnung  des  geschenkten  Wagens  oder 
die  des  königlichen  Streitwagens  vor  der  Ausfahrt  ium  Kampf  beabsichtigt  ist.  Was 
sollte  sonst  die  Trommel  in  v.  29  f.  ?  Ober  die  spätere  Verwendung  von  6,  47,  26 
vgl.  Ma^trabr.   I,  7,  16.  Gobh.  Gs.   3,  4,  31.  Ägv.  Gs.   2,  6,  5. 


sich  als  unversöhnliche  Feinde  gegenüber.^  Man  vgl.  besonders 
TS.  3,1,7,3.  5,4, 1 1,3  mit  RV.  3,53, 15. 16.  Aus  den  Schlussvensen 
von  3,  53  spricht  der  leidenschaftliche,  grausame  Hass  des  Vigvä- 
mitra,  der  den  Grundzug  seines  Charakters  in  den  späteren  Er- 
zählungen bildet.* 

Ich  gehe  sogar  noch  einen  Schritt  weiter.  Schon  der  RV. 
setzt  die  wesentlichen  Details  der  späteren  Vasiätha-Vigvämitra- 
Legendc  als  bekannt  voraits:  i.  CJakti,  der  Sohn  des  Vasi§tha,  be- 
siegt in  einem  Redetumier  den  Vigvämitra  und  bringt  ihn  um  sein 
Prestige  (Shadgurug,  ed.  Macd.  p.  107).  2.  Vigvämitra  geht  darauf 
bei  Jamadagni  in  die  Lehre  und  empfangt  von  ihm  eine  neue  himm- 
lische Redekunst  (Shacjgürug.  ib.).  3.  Vigvämitra  rächt  sich  an  (Jakti, 
indem  er  ihn  durch  Knechte  des  Sudäs  in  einem  Wald  überfallen 
und  verbrennen  lässt  (Shadgurug.  zu  RV.  7,  32  '*). 

i)  erklärt  23  und  24,  2)  15  und  16,  3)  22  in  RV.  3,  53.  — 
Vers  22  lautet:  parai^ihfi  cid  vi  tapati  (imbaläf/t  cid  vi  vrccati  \ 
ukhä  cid  Indra  ytfsanti  prdyasta  ph^nam  asyati  >Er  durchglüht 
ihn  wie  eine  Axt,  er  zerfetzt  ihn  wie  die  Blüte  des  Wollbaums; 
wie  ein  siedender  Topf,  der  überkocht,  wirft  er  Schaum  aus«.  Das 
ist  die  Schilderung  des  Todeskampfes  des  (Jakti.  Das  Subjekt  in 
a — b  ist  agftiti  oder  der  Knecht  des  Sudäs.  Über  cid:  upamarthe 
vgl.  Säy.  z.  d.  St.,  Nir.  i,  2,  2  und  ?.V.  2,  33,  12  kumard^  cit  =  yat/id 
knmarah  (Säy.).  Das  Bild  in  a  lässt  sich  auf  doppelte  Weise  er- 
klären. Die  Axt  wird  beim  Ordal  glühend  gemacht,  paragum  asmai 
tapata  Chänd.  Up.  6,  16,  i.  Es  wurde  aber  auch  mit  einer  rot- 
glühenden (lohita)  Axt  (svadhiti)  den  Tieren  ein  Kennzeichen  auf- 
gebrannt, Mantrabr.  1,8,7.  vracc  von  Agni  auch  10,87,2;  Agni 
mit  einem  Holzspalter  verglichen  1,127,4.  6,12,5. 

Die  Schlussverse,  obwohl  allgemein  gehalten,  haben  nach  zwei 
Seiten  eine  versteckte  Spitze.  Vigvämitra  lässt  durchblicken,  dass 
Sudäs  der  eigentliche  Veranstalter  des  Wettkampfes  zwischen  Vigvä- 


*  Ganz  anders  urteilt  Oldenberg  in  ZDMG.  42,204  Anm.  3.  Man  ver- 
j;Iciche  auch  Ind.  Stud.    lo,  93. 

-  Ich  erinnere  hier  besonders  an  die  VigvÄraitra-Hariqcandra-Geschichtc  in 
Mark.  Pur.  adhy.   7  f. 

^  Die  Geschichte  stand  schon  im  ^^äty&yanakam,  cfr.  Kätyäyanas  Anukramaoi 
z.  d.  St.  Ober  den  Vasilfko  hataputraff.  odtx  piftrahata)}  vgl.  KauS.  Br.  4,  8.  TS.  7,4,  7,  i. 
Tänd.  Hr.  4,  7,  3. 
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mitra  und  C^akti  war,  und  dass  Vigväniitra  in  der  ungeschickten  Lei- 
tung des  Königs  und  der  entehrenden  Zumutung,  mit  einem  solchen 
nach  seiner  Meinung  ganz  inferioren  Gegner  sich  einzulassen,  die 
Ursache  seiner  Niederlage  erblickte.  Der  Wettkampf  ist  fast  durch- 
weg im  Bild  des  Rennsports  gehalten,  ganz  wie  in  19,71;  Vigvä- 
mitra  ist  natürlich  das  edle  Rassepferd,  das  schlecht  gelenkt  wird, 
Qakti  ein  Vieh,  eine  Schindmähre,  ein  Esel. 

Die  Schlussverse  lauten :  nä  säyakasya  cikite  janaso  lodhänt 
nayanti  pd^ti  mänyatnc^näft  \  näväjittafft  väjinä  hasayanti  nä  gar- 
dabhdfft  piirö  ägvan  nayanti  i  und  Indra  Bharatdsya  putra  apa- 
pitvdffi  cikitur  nd  prapitvdnt  \  hinvdnty  dgvam  drat^ai/t  nä  nityafft 
jyäväjaffi  pari  i^ayanty  äjaü  '  »Er  wusste  nicht,  ihr  Leute,  was 
ein  PfeiP  ist,  sie  lenken  ein  edles  Ross,*  es  fiir  ein  Stück  Vieh 
haltend;  man  lässt  nicht  einen  Klepper  mit  einem  Renner  Wett- 
laufen; man  lässt  dem  Esel  nicht  den  Vorrang'*  vor  dem  Ross. 
Diese  Söhne  des  Rharata  ,'*  o  Indra ,  verstanden  sich  nur  auf  den 
apapiH^d,  nicht  auf  den  prapitvd,  5ie  reiten  ihr  eigenes  Ross, 
als  ob  es  ein  fremdes  sei;*^  das  wie  eine  Bogensehne  •  schnellende 
fuhren  sie  beim  Rennen  im  Kreis  herum.« 

Nach  dem  Zusammenhang  kann  mit  apapitvd  nur  das  gemeint 
sein,  was  sonst  durch  hiyate  ausgedrückt  wird,  das  »Abfallen 
oder  Zurückbleiben  beim  Wettrennen«.  In  TS.  7,3,1,1  wird  das 
dagamdm  dhah  mit  einem  Rennen  (prajäva)  mit  Hindernissen  (dpa- 
tha,  sthai^ü,  bhr^Sa)  verglichen ;  dort  findet  sich  wiederholt  hiyate, 
ebenso  3,  2,  9,  5 ;  bei  einem  langen  Marsch,  womit  die  upasäda^  ver- 
glichen werden,  *vor  Ermüdung  abfallen«  heisst  ebenfalls  ha  6,2,4,  i- 


*  wohl  Sportausdruck  für  einen  pfeilschnellen  Renner,  vgl.  24  d. 

'  lodhd  muss  nach  dem  Zusammenhang  ein  bestimmtes  Rassepferd  bezeichnen. 

*  Vgl.  TS.  4,  6,  8,  I  und  5,  i,  2,  2 :  päpavasyasätfi  va  etat  kriyaU  yäc  chrcyasä 
ca  pHpiyasä  ca  sainämtfi  kdrma  kurvduti,  paplyän  hy  äiväti  gardaöho , 'fvam 
pUrvatfi  nayanti.  puro  ni  bedeutet  aber  auch  »voraus  —  an  die  Spitze  lenken 
—  bringen«,  nämlich  die  Wagenpferde:  rdüu  ti^han  nayati  väjinalj,  puro  ydtra 
yatra  kamdyate  sulärathij^  ^V.  6,  75,  6. 

^  Gemeint  sind  SudÄs  und  die  .Seinigen,  ßharata  ist  der  Ahnherr  des  Ge- 
schlechts. 

*  so  ungeschickt  und  dem  Tier  ungewohnt  wie  ein  fremder  Jockey. 

^  also  so  schnurgerade  und  schnell  wie  ein  Pfeil  (^vgl.  oben)  fliegen  könnte. 
Man  muss  bedenken,  dass  die  indische  Rennbahn  geradeaus  ging,  nicht  niml  oder 
elliptisch  wie  die  Arena  war. 
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pnipttvä.  I  f3  I 

Vom  Rennplatz  kam  der  Ausdruck  in  die  sabhä;  vi-lia  in  KIV. 
lo,  71,  8  ist  genau  unser  »abfallen  —  oder  abfahren  lassen«,  tyaj  ib. 
V.  6  ist  auch  »abfallen <  im  Sinn  von  >nicht  nachkommen  s  »zurück- 
bleiben hinter«  (acc).  Für  prapitvd  dürfen  wir  aus  dieser  zweiten 
Stelle  die  Bedeutungen  » siegreicher  Anlauf« ,  >  Vorstoss « , » Vorsprung  < , 
also   »start'<,  erschliessen. 

4.  In  den  besprochenen  Stellen  ist  vom  menschlichen  Sport 
die  Rede.  Auch  da,  wo  deväi;  ca  vä  dsnrhi;  ca  pasprdhin^,  stossen 
wir  wieder  auf  den  prapitvd.  Den  vier  Stellen  i,  130,9.  4,  16,  12. 
5,  31, 7.  ^»  31»  3  liegt  ein  gemeinsamer  Mythos  zu  Grunde,  in  welchem 
Indra  und  Kutsa  als  Hauptpersonen,  femer  ein  Dämonenkampf,  ein 
Rennen  mit  der  Sonne  und  das  Rad  des  Surya  vorkommen.  Bevor 
ich  in  die  Besprechung  derselben  eintrete,  muss  der  Mythos  selbst 
erst  etwas  klarer  gestellt  sein. 

Der  RV.  kennt  zwei  verschiedene  Wettrennen  mit  resp.  um 
den  Sürya,  welche  scharf  auseinander  zu  halten  sind,^  obwohl 
beiden  viele  Züge  gemeinsam  sind.  Beide  Male  entscheidet  hidra 
das  Rennen  zu  Ungunsten  des  Surya  oder  Svar.  Das  erste  Mal 
ist  Etaga  der  Sieger,  er  schlägt,  von  Indra  gelenkt,  im  entscheiden- 
den Gang  die  Harit  des  Surya.  Säyaoa  sieht  in  Etaga  bald  einen 
R^i  (zu  1,61,15.  5,29,5.  31,11),  bald  das  bekannte  Sonnenross  ^, 
(zu  1,121,  13).    Letzteres  ist  wohl  das  Richtige.    Es  würde  sich  also    '  / 

im  Grunde  darum  handeln,  wem  im  Marstall  des  Sürya  die  Meister- 
schaft gebührt.  Sürya  wollte  sein  Licht  den  Menschen  entziehen 
(Pischel  1,42)  aus  Furcht  vor  den  ihn  verfolgenden  Dämonen. 
Indra,  von  Etaga  gefahren,  setzt  beiden  nach,  holt  zuerst  die 
Dämonen  ein  und  schleudert  sie  mit  seinem  Wagen  in  den  Abgnmd. 
Sodann  holt  er  auch  den  mit  den  Harit  vorauseilenden  Sürya  ein. 

5, 29,  5  ddha  krdtvä  Maghavan  tübhyani  deva  dnu  vii/ve 
adadith  somapt^am  \  ydt  Süryasya  haritali  pdtantih  piirdh  satir 
üparä  Eta^e  kdk  |  »Und  alle  Götter  traten  dir,  o  Maghavan,  be- 
reitwillig den  Somatrunk  ab,  als  du  die  fliegenden  Falben  des  Sürya, 
welche  einen  Vorsprung  hatten,  hinter  den  Etaga  brachtest.«^  — 
Indra  wendet  dabei  das  oben  (p.  34)  besprochene  Radmanöver 
mit  ICrfolg  an.     r,  121,  13  tvdyi  Süro  harito  rämayo  iif^u^  bhdrac 

*  was  /.  15.   Bergaigne  2,  332  nicht  genügend  gethan  hat. 

*  Der  Localiv  l>ei  tiftara  wie  bei  ptinni,  Grassmann  unter  2). 

•*   (her  iifn  vgl.   Pischel    1,42. 

II 
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cakrä m  h t a ^- o  näyäm  Indra  \  präsya  pardifi  navatim  7iavy anain 
dpi  kartäm  avartayö  'yajyün  \\    »Du  brachtest  die  Falben  des  Svar 
zum  Stehen   zum  besten   der  Menschen.     Etaga   brachte   sein  Rad 
3  mit,  nicht  jener,*  o  Indra.    Bis  ans  andere  Ufer  der  neunzig  Ströme 

sie  schleudernd  rolltest  du  die  gottlosen  in  die  Tiefe.«  —  5,31,11 
Süraf  cid  räthaffi  päritakmyayäffi  pürvani  karad  üparatfi  jüju- 
väi/tsam  \  bkärac  cakräm  Ata^a/i  sätji  rinati  purö  dddhat 
sanisyati  krdtuifi  nah  jj  Es  fragt  sich  zunächst,  ob  der  Parallelis- 
mus zwischen  1,121,13b  und  5,31,11  c  sich  noch  über  ^Ja^afi 
hinaus  erstrecke,  ob  Etaga,  Sürya  oder  Indra  (wie  in  d)  als  Sub- 
jekt zu  sdyi  rinati  zu  denken  sei.  Der  jähe  Wechsel  des  Subjekts, 
wobei  dessen  richtige  Ergänzung  dem  Hörer  überlassen  bleibt,  ist 
eine  charakteristische  Eigenheit  des  alten  Itihasa  und  unser  Vers 
ist  nichts  als  ein  versificierter  Itihasa.  Ich  erinnere  nur  an  volks- 
tümliche Erzählungen  wie  TS.  2,  3,  5,  i.  2.  6, 1,6,  i .  2,4,  2  (MS.  3,  8,  3). 
—  sam-ri  in  VS.  6,  18  bedeutet  »herstellen«,  >zu  stände  bringen« 
und  wird  in  Qat.  Br.  3, 8, 3, 20  und  von  Mahidhara  ganz  richtig 
durch  sam-bhr  umschrieben.  »Das  Wasser  hat  dich  zu  stände  ge- 
bracht,« nämlich  die  im  F'leischkochtopf  befindliche  Fettbrühe  (vasa). 
Zu  äpas  tvd  sdmarinan  ist  also  adbhydh  sdfftbhrtah  VS.  31,17 
zu  vergleichen.  Im  l^V.  wird  sam-ri  sonst  nur  von  den  Agvin  ge- 
braucht im  Sinn  von  »herstellen«,  ^  heilen « ,  »erretten«,  und  zwar 
1,117,11  von  der  Vigpala  (vgl.  Mcpdläm  ^tave  krthah  10,39,8), 
von  dem  Lahmen  C^rätnd)  i,  117,  19  (Säy.  =  satftgatavayaifaffi 
ktimthah^),  von  Rebha  (1,117,4),  welchen  die  Asuren  (Say.  zu 
1,112,5)  gebunden  in  eine  Cisterne  steckten.  In  den  Parallelen 
steht  dafür  ////  ninyathuh  ( 1 ,  116, 24),  iid  airatam  oder  üd  airaya- 
tarn  (1,118,6  und   10,39,9),  urusyathah  (1,119,6). 

Entweder  kommt  also  in  5,31,  11  Etaga  mit  dem  beteiligten 
Rad  glücklich  ans  Ziel,  nachdem  er  oder  Indra  aus  dem  Zu- 
sammenstoss  dasselbe  heil  durchgebracht,  oder  während  Sürya 
das  seine  unterwegs  zu  reparieren  gezwungen  ist,  also  das  Rennen 


*  nämlich  Sftrya.  Ich  glaube ,  dass  wir  wenigstens  an  dieser  Stelle  mit  dem 
Wortlaut  des  .S.  T.  und  P.P.  auskommen  können,  vgl.  Ved.  Siud.  1,42.  Zu  nKydm 
ist  zu  vergleichen  nHh&ydm  A^nir  ahhii;astaye  $,3,  12  und  die  Satzparenthese  sd 
hlnttyäm  asmayiil}  6,  48,  2. 

'  Ebenso  umschreibt  Säyana  samAr  in  TÄijd.  Br.  13,3,  12,  hier  von  einem 
überfahrenen  Knaben  gebraucht,     .umi-ri  und  sm/t-tr  sind  also  synonym. 


verliert.     Die  Schliissworte  pnrd  bis  nah    kehren    fast    unverändert 
in  4,20,3  wieder   und  werden   erst   dort  ganz  verständlich:    imdvi 
yajnäffi  ivdm  asmäkam  Indra  purö  dddhat  sanisyasi  krätuyi  nah  \ 
(vaghniva    vajrin    sanäye    dhänänatfi    tvdyä    vayäm    aryä    djU)i 
jayema.     Hier   ist  die  bekannte  Opferconcurrenz  der  Priester»  wie 
oft,  in  das  Bild  des  Wettrennens  gekleidet.^    »Wenn  du  dieses  unser 
Opfer  (wie  einen  Wagen)  an  die  Spitze  bringst   (stellst),    so  wirst 
du  uns  den  Preis  gewinnen.     Wie  ein   gewandter  Spieler,^  o  Keil- 
träger, wollen  wir  zur  Erlangung  der  Gewinnste  mit  dir  die  (andern) 
Arier    im    Wettlauf  schlagen. t     krdtnifi    san    wird    aus    medhdsati 
verständlich,  viedha  ist  =  kratu.     ntedhdsdti  aber  bezeichnet,  wie 
alle  Zusammensetzungen  mit  säti,  einen  bestimmten  Sieg  oder  Preis. 
Zu  puro  dddhat  in  5,31,  11    ist   also  rdtham  zu  ergänzen  und  die 
Worte  aus  der  Seele  der  spannungsvoll  dem  Ausgang  zuschauenden 
Götterpartei  (v.  10)  gesprochen,  welche  ihre  Hoffnung  auf  Indra  gesetzt 
hat.    Ohne  mich  über  .yö^/z-riW// definitiv  zu  entscheiden,  übersetze  f/.'^?ö#';  ^ 
ich  5,31,11:    ''Selbst  des  Svar  Wagen,  der  voraus  lief,  Hess  er  bei   /t-^*^^•^ 
der  Cberflügelung^   hinter  sich;    Etaga   hraehte   sein  Rad   da^i^on:  in^A^  ß4 
,eii_Mlt   es  durch,    an   die  Spitze    lenkend   wird  er  (Indra)  für  ^ns  ^i^'\  ^^'^ 
den  Preis  gewinnen!*«  it^^3   Ak\l    Ocll'uVi-fi^^  )^fV>v';</  )  ^' 

Angespielt  wird  auf  dieses  Rennen  noch  in  4,30,6  > wobei 
du,  o  Indra,  zu  Gunsten  des  Menschen  den  Sürya  befreitest,'  da 
halfst  du  mit  deinen  Künsten  dem  Etaga«.  1,61,15  »dem  Etaga, 
welcher  um  die  Sonne  stritt,  um  die  Meisterschaft,  dem  Soma 
spendenden'*  half  Indra«.  Dazu  giebt  Säy.  eine  Äkhyäyikä.  8,50,9 
AVie  du  dem  Etaga    bei    dem  Preisrennen  halfst«.     Auch  6,  15,5. 

Berühmter  und  reicher  ausgestaltet  ist  das  andere  Sonnenrennen, 
welches  Indra  zu  Gunsten  seines  Freundes  Kutsa  gewinnt. .  Ich  ver- 
suche zunächst  die  einzelnen  Züge  des  Mythos  zusammenzustellen. 

*  vgl.  Ved.  Stml.  I,  144  und  Stellen  wie  i,  102,  5  uSnä  hi  tva  hdvamCwa  jiitut 
iini'  —  asmakam  smu  rät  harn  a  ti${ha  sat&ye  und  8,  53,  8. 

'^  also  ein  verschlungener  Vergleich,  indem  die  Wettfahrer  wiederum  mit  dem 
Spieler  verglichen  werden. 

^  oder  allgemein:   ^^bei  dem  Wettrennen«,  vgl.  p.  36. 

*  von  den  Dämonen. 

^  Grass  mann  fasst  sü}vi  hier  als  /^  rennend«.  Dass  ein  Ross  Soma  keltern 
sollte,  klingt  allerdings  wundersam,  wenn  es  sich  nicht  eben  um  ein  göuliches  Wesen, 
welches  nach  indischer  Idee  jederzeit  verwandlungsföhig  ist  (vifvä  rüpSiiy  avifän), 
handelte.      Daher  schwankt  die   Auffassung  zwischen  Ross  und   HS'i   vgl.  p.    l6l. 
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liidra  unternimmt  die  Wettfahrt  j^emeinsam  mit  Kutsa  (10,29,2) 
und  zwar  fährt  er  dieses  Mal  mit  den  Falben  des  V^ata,  während 
Sürya  den  Etaga  vorgespannt  hat.  5,31,10  J^ätasj'a  yuktän  suyüja^ 
cid  äfvan  kavif  cid  eso  ajagann  avasyüh  \  vi^ve  te  ätra  Marütab 
sdkhaya  Indra  brdhmäni  tdvisim  avardhan  ij  >Zu  dem  Gespann 
des  Väta,  den  gar  leicht  sich  schirrenden  Rossen  war  er,  der  Seher, 
hilfbereit  gekommen.  Alle  Mamt  waren  dabei  deine  Genossen, 
o  Indra;  die  zauberkräftigen  Lieder  stärkten  deine  Kraft.«  kai^i 
kommt  noch  viermal  in  den  Parallelstellen,  nämlich  i,  136,9.  174,7. 
175,4  und  4^16,11  vor.  In  1,175  'st  ^^r  kavi  sicher  Indra,  in 
/://>'-  4,  16,  j  1  ebenso  sicher  der  Kutsa.  In  den  übrigen  hat  man  die 
Wahl  zwischen  Indra  und  Kutsa  rcsp.  üganas.  Sayai^a  denkt 
sich  in  1 ,  1 30, 9  den  Indra ,  stempelt  aber  an  unserer  Stelle  nach 
der  Anukr.  avasyü  zum  Eigennamen.  In  4,  16,  11  ist  der  avasyü 
(vgl.  p.  168)  sicher  Indra.  Ganz  klar  ist  die  Beziehung  in  5,31,  11 
noch  nicht.* 

1,51,10  »Dich  fuhren,  o  heldenhafter,  die  auf  blossen  Willen 
sich  schirrenden  (Rosse)  des  Väta,  den  vollgetrunkenen,  zum  Sieg«, 
gehört  wegen  a — b  in  diesen  Mythenkreis.  1,121,12  ^Du,  o  Indra, 
mannhaft  den  Menschen  zu  Hilfe  eilend ,  besteige  des-  Väta  leicht 
sich  schirrende  (Rosse),  welche  am  schnellsten  fahren«. 

8,1,11  ydt  iuddt  Süra  Eta^affi  vaitkü  l'ätasya  parvtinä 
vdhat  Kütsam  Arjuneydffi  (^atdkratuk  tsdrad  Gandharifdm  dstr- 
tarn  j;  »Während  Süra  auf  den  Etaga  peitschte,  (kutschierte*  Indra I 
die  Flügelrosse  des  Väta,  die  Kurvenläufer;  kutschierte  Indra  den 
Sohn  des  Arjuna,  den  Kutsa  und  fiel  dem  unbesiegten  Gandharven 
in  die  Flanke.«  Nach  Säy.  wäre  der  Gandharva  liier  die  Sorme 
selbst,  besser  sucht  man  aber  den  G.  auf  seiten  der  Asuras.  . 

vankü  ist  Beiwort  i.  der  Rosse  des  Väta  (1,51,11.8,1,11), 
2.  des  Rudra  (i,  114,4),  3.  des  Kaufmanns,  der  nach  5,45,6  in 
einem  Märchen  figuriert.  Von  Säy.  wird  das  Wort  meist  treffender 
erklärt  (kufilain  gacchan ,  kutilagantr ,  vakragämin ,  vanagdmin) 
als  im  PW.  (»sich  tummelnd«).     Es  ist  nut  vakra  und  kufila  syno- 


*  Eine  andere  Möglichkeit  wäre  die,  a  und  1)  (wegen  des  doppelten  dt)  in 
zwei  Sätze  zu,  zerlegen,  den  ersten  elliptisch  zu  fassen  und  vaha  (vgl.  1,174,5)  zu 
suppHeren.     Dann  ist  Kutsa  der  Kavi. 

*  oder  »peitschte«,  in  b  ist  entweder  vdhat  aus  c  (vgl.  i,  174,5)  «*lcr  tud<U 
aus  a  (vgl.  4,  16,  11)  als  Verhum  zu  ergänzen. 


nyni  und  zwar  in  der  doppelten  Bedeutung  dieser  Wörter.  Mit 
Hilfe  welcher  {dhiyä  ^Weisheit*)  der  verschmitzte  Kaufmann  ein 
grosses  Land  gewann.  <  Ebenso  von  Rudra.  Bei  den  Rossen  be- 
zeichnet vatikü  entweder  eine  besondere  Gangart  ^  oder  Manövrier- 
fähigkeit im  Wagenkampf.  Für  den  letzteren  Fall  erinnere  ich  an 
die  Schilderung  des  Zweikampfes  zwischen  Räma  und  Rävai^a  in 
Räm.  ed.  Bomb.  6,  107,  35  parasparasyabliimukhau  punar  eva  va 
tastliatuh  \  dhura^fidhurena  rathayor  vakraffivakrena 
väjinam  i|  Das  dhuraifidhura  ist  das  p.  34  berührte  Deichsel- 
manöver, ^  das  vakrtiffivakra  das  Kurvenmanöver,  um  dem  Gegner 
in  die  Flanke  zu  kommen.  Weiter  oben  erwähnt  der  Dichter  die 
mandalani  ca  vithic  ca  gatapratyägatäni  ca  *  (v.  3 1 ). 

I'line  Anspielung  auf  unseren  Mythos  scheint  9,  63,  8  zu  ent- 
halten: »es  hat  sich  angeschirrt  den  Etaga  des  Svar  der  Pavamäna 
bei  dem  Menschen,  um  im  Luftraum  zu  laufen«.  —  Endlich  gehört 
hierher  4,16,11  yäsi  Kiitsena  sarätham  avasyiis  todö  Vätasya 
häryor  uänali  \  rjra  vojatfi  nd  gddhyaifi  yuyüsan  kavir  ydd  ähan 
pärydya  bhüsat  j  »Du  fährst  mit  Kutsa  auf  demselben  Wagen  hilf- 
bereit auf  die  Falben  des  Vata  mit  aller  Macht  peitschend ,  die 
rjra  an  (dich)  zu  ziehen  suchend,  wie  den  —  Preis,**  damit  der 
Seher  (Kutsa)  sich  für  die  Entscheidung  an  cjlem  Tage  fertig  machen. 
r jrä  ist  einmal  noch  reines  Adjectiv,  Beiwort  von  d<;va  (1,117,  H)» 
sonst  substantiviertes  Adjectiv  und  bezeichnet  ohne  weiteren  Zusatz 
das  Ross,'^  und  zwar  das  Gespann  des  Yäyu  1,174,5.  4,16,11. 
10,22,5  (vgl.  dazu  8,34,  17  rjra  vataraijiliasah)  oder  der  Agvin 
I,  117,  14,  also  in  beiden  Fällen  geflügelte  Rosse,  ferner  des  Agni 
10,20,9.  Am  häufigsten  begegnet  das  Wort  in  den  Dänastutis 
6,63,9.  7,18,23  (neben  ^Ä>/^).  8,1,32.  25,22.  34,17.  68,15.18. 
Seit  Roths  Vorgang  wird  rjrd  einstimmig  als  eine  Farbenbezeich- 

*  lerm.  lech.   »abgebogen*. 

^  Das  Deichsebnanüver  war  naturgemäss  bei  dem  Kampf  zu  Wagen,  das  Rad- 
nianöver  bei  dem   Wettrennen  am  Platz. 

'^  Stall  j^atitpn  liest  Gorresio:  y//t//////i  sarpagatis  tatha,  cfr.  Hopkins,  i'hc 
>«»cial  tric.  ]).   254.      iJer   ».SchlangengangA   ist  eben  ku(iia, 

*  vaja  gddhya  ist  dunkler  term.  tech.  des  Sports.  Vgl.  vSjäh  obhi  prd  gahale 
9,99,2.  110,2.  Auch  das  ist  wohl  nur  figürlich  zu  fassen  und  nicht  an  einen  wirk- 
lichen Tauchersport  zu  denken.  Noch  heute  ist  es  in  Indien  ein  bekannter  Sport, 
u.ihrend  des  Reitens  einen  in  der  Krde  befestigten  Pflock  kunstgerecht  herauszuziehen. 

^  Also  wie  <V''>   väjin  gebraucht. 
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nung  genommen,  im  Widerspruch  mit  der  indischen  Cberlieferunij. 
Ob  überhaupt  eine  Farbenspecies  des  Rosses  gemeint  sei,  scheint 
mir  zweifelhaft.  10,20,9  krstfäh  cveto  'rNso  yämo  asya  bradhnä 
rjrd  Uta  cotto  yd^asvan  \  hirattyarüpaifi  jänitä  jajana  ist  zu  über- 
setzen:  »schwarz,  weiss,  rot  ist  sein  Wagen,  orange  und  rot  sein 
Ross  (rjrä)  das  berühmte ;  ihn  selbst  (Agni)  hat  der  Vater  gold- 
farbig erzeugt«.  -  Auch  8,25,22  scheint  mir  nicht  über  jeden 
Zweifel  erhaben:  fjrätn  Vksanyayane  rajatäffi  Hdrayane  \  rdthatfi 
yuktäm  asanäma  Susäma^i.  Sollte  das  nicht  vielmehr  heissen : 
»ein  Ross  bei  Uk^aoyäyana,  Silber  bei  H.,  einen  bespannten  Wagen 
bekamen  wir  als  Lohn  bei  S.«?  —  Eher  dürfte  man  ftir  die  Farben- 
hypothese 8,68,  15  ins  Feld  führen  rjräv  Indrotä  a  (fade  hart 
Rksasya  sünävi  \  Aci'aniedhdsya  rohita  Aber  die  Liste  fährt 
fort  mit  surdthdn  sc.  dfvdn,  sd/  divdn.  In  9, 97,  9  bedeuten  hdrir 
—  rjrdh  keinen  Farbenwechsel  oder  -gegensatz,  denn  in  4,  16,  1 1 
werden  die  Wagenpferde  des  Väta  in  einem  Atem  hdri  und  rjrä 
genannt.  Das  Wunder,  auf  welches  der  Dichter  in  9,97  anspielt, 
besteht  darin,  dass  man  den  Soma  des  Nachts  ebenso  gut  wie  am 
Tag  als  falbes  Ross  sehen  kann,  des  Nachts  nämlich,  wenn  er  als 
Mond  am  Himmel  steht. 

Noch  schwächer  scheint  mir  die  spezielle  Farbenwahl  »rötlich«, 
-braunrötlich*  begründet  zu  sein.  Wenn  es  8,68,18  heisst,  dass 
unter  diesen  rjr^su  eine  rötliche  Stute  mit  einem  Hengstfohlen 
besonders  in  die  Augen  fällt,  so  sind  unter  ^  diesen  <  doch  nur  die 
sechs  Rosse  (sdl  d(;vdfi)  des  voraufgehenden  Verses  gemeint.  Sicher 
ist,  dass  unter  fjrd  eine  bestimmte  Species  des  Ro.sses  gemeint 
ist.  Die  Commentatorcn  erklären:  rjugdmin,  rjugamana,  rjunaiva 
märgeiia  na  kdfft  cid  aftyayi  gatipt  dhävamänah  (Durga  zu  Nir. 
S»  3'  3)1  gamanair'ildfti  dhanani  Säy.  zu  8,  i,  32;  \;ighragatiynkta  zu 
1, 1 17, 14.   Letzteres  ist  wahrscheinlich  das  Richtige,  vgl.  rHj,  rjipyd. 

Eine  wichtige,  bislang  nicht  gewürdigte  Rolle  spielt  in  unserem 
Mythos  UganÄ  Kävyab,^  auch  Kavir  Ugana  genannt.  Uganas,  aus 
dem  Bhrgugeschlecht   (Säy.  zu  RV.  5,31,8  und    oft   bhdrgava  im 

'  Nach  Hergaigne  II,  339  f.  ist  Kdvya  U(;and  nur  ein  aller  ego  des  Kutsa,  wie 
dieser  der  Repräsentant  des  Agni  oder  Soma.  Bergaignes  Deutungen  würde  man  in 
den  BrfthmaQas  yäfdyäman  nennen.  In  der  indischen  Heroensage  —  und  nur  mit 
dieser  haben  wir  es  i\i  thun  —  sind  Kutsa  und  U^anä  zwei  ganz  verschiedene  in- 
dividuelle Persönlichkeiten. 


MBli.)  war  der  Furohita  (Kanzler)  und  Botschafter  der  Asuren, 
Tand.  Br.  7,5,20.  TS.  2,5,8,5.  (Jahkh.  (Jr.  14.27,1.  Daher  oft 
mit  Bfhaspati,  dem  Furohita  der  Devas  zusammengestellt  AV.  Par. 
2,  I.  MBh.  3,  251,  23.  Pafic.  ed.  Bomb.  IV  und  V  p.  57,  20.  Im  RV. 
heisst  er  nur  puraetä  jdnänam  9,  87,  3. 

Ausführlich  wird  in  dem  Yayatyupakhyana  des  MBh.  erzählt, 
wie  bei  einem  Streit  um  die  Weltherrschaft  zwischen  Göttern  und 
Asuren  jene  den  Bfhaspati ,  diese  den  Kavya  Uganas  zu  ihrem 
Purohita  wählten  (MBh.  1,76,6).  Kavya  Uganas  allein  ist  im  Be- 
sitz einer  Geheimwissenschaft  (vidyä),  vermöge  deren  er  die  er- 
schlagenen Asuren  wieder  ins  Leben  rufen  kann*  ib.  8,  so  dass 
die  Götter  grosse  Furcht  vor  dem  Uganas  bekommen  und  sich  durch 
List  in  den  Besitz  der  vidya  setzen  möchten.  Bfhaspatis  Sohn 
Kaca  muss  sich  als  Schüler  des  Uganas  in  das  feindliche  Heer- 
lager begeben.  Nach  wechselvollen  Abenteuern,  wobei  Kaca  dreimal 
getötet,  aber  durch  die  Liebe  der  Kanzlerstochter  Devayani  gerettet 
wird,  muss  Uganas  noiens  volens  ihm  die  Geheimwissenschaft  aus- 
liefern (MBh.  1,76,59).  Daran  schliesst  sich  der  berühmte  Zwist 
der  Tochter  des  Kanzlers,  der  Devayani,  und  der  seines  Königs  Vr§a- 
parvan,  der  (Jarmi^thä,  deren  Kleider  während  des  Badens  Indra 
durcheinander  geworfen  hatte  (ib.  1,78,4).  Die  beissende  Strophe, 
in  welcher  (Jarmi^tha  der  Devayani  an  den  Kopf  wirft,  dass  Uganas 
nur  ein  Schnorrer  und  Lobhudler*  ihres  Vaters  sei  (1,78,10  und 
mit  Emphase  wiederholt  in  1,78,34  und  1,80,23),  wird  in  Baudhaya- 
nadharmagastra  2,4,26  eine  Gäthä  genannt,  ein  Beweis  dafür, 
dass  der  ganzen  Erzählung,  wenn  sie  auch  etwas  modernisiert  sein 
mag,  ein  alter  Itihäsa  zu  Gnmde  liegt. 

Nach  Tand.  Br.  a.  a.  O.  bestachen  die  Götter  den  Uganas: 
itpamantrayanta  (=  utkocatfi  prati^rutya  svadhinatii  krtavantali 
cfr.  Say.  zu  TS.  2,4,1,1),  ebenso  wie  sie  es  mit  zwei  anderen 
Purohitas  der  Asuren,  mit  (^arida  und  Marka,  machten  TS.  6,4, 10,  i. 
Umgekehrt  ist  der  Purohita  der  Götter  Vigvarüpa,  des  Tva§tr  Sohn, 

*  Eines    anderen    Kunstgriffes    liedienen    sich    die  Rakias    in  dem  daivdsuram 

rs.  2,4,  I,  I  :  /i'7r////  lievanam  uld  ycui  älpani  löhilam  dkuroan  tdd  rdkhiffsi  ralrlbhir 

iisNbhnaii.     subh  ist  nicht   ^ersticken«   (Roth),    sondern  wird  von  Säy.  ganz    richtig 

tlurch  khthhitaiii  kftavantafy  erklärt;    gemeint    sind    die  doiäl^  oder  die  ähätavafy  der 

indischen  Medicin.     Wir  übersetzen  suöh  am  besten  durch   »entzünden«. 

^  Als  Purohita  war  er  zugleich  Barde  seines  Königs,  vgl»  p.   153. 


1(58  C'fcldner, 

der  Spion  der  Asuren  und  Verräter  seiner  eigenen  Herren  TS. 
2,  5,  I,  I.  Vigvarüpa  war  allerdings  der  Schwestersohn  der  Asuren 
(TS.  a.  a.  O.;  MS.  2,4,  i),  d.  h.  Tva§tr  hatte  eine  Asur!  zur  patni 
oder  sapatni.  Diese  Thatsache  erklärt  die  eigentümliche  Zwitter- 
stellung des  Tva§tr  ini  ganzen  RV.  — •  Nach  Qähkh.  (Jr.  14,  27,  i 
ass  einmal  Uganas  die  Speise  der  Götter  und  bekam  zur  Strafe 
die  Wassersucht  (pari  dadre^). 

Auch  im  {IV.  erscheint  er  als  ein  alter  Weiser  und  Zauberer. 
Kr  wendet  die  Sache  durch  List  oder  geradezu  durch  Verrat  zum 
Verderben  der  Asuren.  Indra  und  Kutsa  suchen  ihn  vor  dem 
Kampf  in  seinem  Haus  auf:  »Und  euch  beide  Ankömmlinge  fragt 
Uganas:  mit  welchem  Begehr  kamt  ihr  in  unser  Haus  aus  weiter 
F'erne  von  Himmel  und  Erde  zu  dem  Sterblichen.^*^  10,22,6.  Fast 
das  ganze  Lied  10,22  behandelt  den  Indra-Kutsa-Mythos  und  ist 
ein  echtes  Itihäsalied.  Alle  diesen  Mythos  betrefifenden  Stellen,  in 
welchen  die  Rede  plötzlich  in  den  Imperativ  umschlägt  (z.  B.  i,  1 21 ,  1 2. 
174,5.  175,4.  4,16,12.  5,31,9.  6,31,3)  sind,  wie  ich  glaube,  nach 
den  mantras,  welche  im  alten  Itihäsa  der  Uganä  seinem  Besucher 
mitgab,  gemodelt.  Auch  der  kavihy  welcher  nach  i,  174,7  rdpat, 
ist  wohl  der  Ugana,  wenn  rap  in  der  That  »heimlich  zuflüstern« 
bedeutet.  Indra  berauscht  sich  bei  ihm,  bevor  er  die  f'Ä»/t/}-Rosse® 
besteigt  und  den  (Ju§na  bekämpft  1,51,11.  Uganä  zimmert  ihm 
^7;i^v  die  Kraft  d.  h.  den  Donnerkeil, ^i,  51,  10  verglichen  mit  1,121,12 
S'/b^/Z  tväm  Indra  ndryo  yafi  ävo  nfn  tisthä  Vätasya  suyüjo  vtihtSthän 
yäi/i  te  kävyä  Vcäna  mandinaifi  dad  vrtrahänam  paryant  tatakia 
väjrain  »du,  o  Indra,  mannhaft,  den  Menschen  zu  Hilfe  kommend/ 
besteige  des  Vata  leicht  sich  schirrende  (Rosse),  welche  am  schnellsten 
fahren.  (Nimm*)  den  berauschenden,  welchen  dir  K.  U.  gab;  er 
zimmerte  den  Vftra  tötenden,  Entscheidung  bringenden  Keil«.  — 
5,  34,  2  ä  ydlt  sömena  jafhäram  äpipratämandata  Maghäva  mädhvo 

*  Vgl.  Sdy.  zu  TS.  2,  3,  12,  I.  Den  Zusammenhang  der  .Stelle  hat  aber  Säy. 
missverstanden.  Varupa  selbst  wird  dort  wassersüchtig,  weil  er  einen  geschenkten 
Gaul  angenommen  hatte. 

-  eben  dem  L'qanas;   vom  Himmel  Indra,  von  der  Erde  Kutsa. 

"  vgl.  p.   164;  der  Vers  gehört  danach  sicher  in  diesen  Mythenkreis. 

*  ävo  yän  ist  =  avasyülj.  in  4,  l6,  ii.  5,  31,  10.  yan,  von  den  .Auslegern  als 
acc.  pl.  von  yd  gefasst,  ist  hier  sicher  Part,  von  yd, 

^  WSihä  ist  Zeugma.  matidin  wird  sonst  fast  ausschliesslich  vom  Soma  ge- 
braucht.    Sfty.  und  Ludwig  construieren  es  mit  väjrani. 


andliasah  \  yäd  im  mrgäya  hdutave  mahävadliah  sahäsrabhrstim 
U(äna  vadhdffi  yämat  ;  »welcher  sich  mit  Soma  den  Bauch  voU- 
fiillte  {yg\,  püryamäf,iam  1,51,10),  der  Maghavan  war  berauscht 
von  dem  Met  der  Blume,  als  ihn,  um  das  Tier  (den  Asura)  zu  er- 
schlagen, der  Besitzer  grosser  Waffen,'  Uganä,  die  tausendzackige 
Waffe  reichte«.  Uganä  lieferte  ihm  also  die  Waffe  aus,  welche 
allein  die  Asuren  zu  töten  vermochte.  In  Säyanas  zu  i,  130, 9  mit- 
geteiltem Itihasa  mag  wohl  ein  alter  echter  Kern  stecken. 

Die  folgenden  Stellen  leiden  an  einer  elementaren  Schwierig- 
keit, an  der  Unsicherheit  in  der  Declination  von  Uganas.  Wie 
Uir'äne  zugleich  Dativ  (6, 20, 1 1)  und  Locativ  (1,51,11)  ist,  so  scheint 
Ucduä  ebensowohl  als  Instr.  wie  als  Nom.  im  Gebrauch  gewesen 
zu  sein.  Mit  dem  Instr.  lösen  sich  am  einfachsten  alle  Stellen,  an 
welchen  LU'dnä  den  Pada  eröffnet  und  ydt  folgt.  Say.,  \velcher  hier 
mit  seinem  vyatyayena  und  supät/i  suluk  etwas  zu  freigebig  ist,  nimmt 
den  Instr.  8,7,  26  und  yad  va  i,  130,9  an.  Man  halte  zunächst  die 
beiden  Stellen  8,7,26  U (äna  y dt  paravdta  Vksnö  Rändhram 
äyätaua  j  dyaür  nd  cakradad  bhiyä  und  i,  130,9  Ufdnd  ydt 
pixrävdtd  jagann  ntdye  kave  zusammen.  Hier  kann  Ugdnd  Ti\c\\X 
anders  als  ? durch  Uganas<  d.h.  prägnant  durch  seine  Vermittlung 
oder  diplomatische  Kunst  =  U^anaso  nityä^  gefasst  werden.  »Als 
ihr  (Marut)  durch  Vermittlung  des  üganas  aus  der  Ferne  zu  Uk^no 
Randhra  (N.  pr.  nach  TancJ.  Br.  13,  9,  19)  kämet,  da  brüllte  er  (Uksno 
Randhra)  aus  Angst  wie  der  Himmel  (donnert)«  8,7,26.  Ein  sonst 
verschollener  Zug  des  Marutsagenkreises.  »Als  du,  o  Seher,  aus 
der  Ferne  durch  die  Kunst  des  Uganas  (den  Menschen)  zu  Hilfe 
gekommen  warst «^  i,  130,9.  —  5,29,9  U(dnä  ydt  sahasya\r  dyd- 
taf/i  grhdm  Indra  jüjuvänShir  dit>ailt  \  vanvänö  dtra  sardthain 
yaydtha  Kutsena  devair  dvanor  ha  (^iist^am  \  »Als  ihr  beide  (Indra 
und  Kutsa)  durch  die  Kunst  des  Uganas  mit  den  überlegenen  raschen 
Rossen  nach  Hause*  fuhrt,    o  Indra,    da   fuhrst  du  als  Sieger  auf 


'  Lu(l\vi|(:  »mächtige  Waffe*',  dann  müsste  aber  ina/Mvadkdfy  betont  sein, 
vgl.   mahädhami. 

*  Ucanas  galt  als  einer  der  Begründer  des  mti\'tistra, 

^  Say.  fassi  hier  (-(änti  als  Genitk,  Ludwig  als  Vocativ,  ebenso  wohl  Bcr- 
gaigne  11,338.  iber  den  Vocativ  von  Ufunas  vgl.  K&<j.  zu  P.  7,1,94.  —  Jeden- 
falls ist  der  Artikel  Uiänä  im  P\V.   und  bei  Gr.  zu  streichen. 

*  h'utsasya  i^ihain  nacli  Sdy. 


I JQ  GeMner, 

i^Ieichem  Wagen  mit  dem  Kutsa,  mit  den  (iöttern;  du  hattest  den 
(Ju§0^  besiegt.«^  —  Vielleicht  ist  Coinä  auch  in  5,31,8  so  zu 
fassen,  obwohl  man  zur  Not  mit  dem  Nom.  auskommt:  ugrdm 
ayätavi  dvaho  ha-  Kütsatn  sät/i  ha  yäd  väm  Ui;änäranta  devah 
(  l  »Eine  gewaltige  Fahrt  habt  ihr  beide ^  gemacht;  du  nahmst  den 
Kutsa  mit,  als  für  euch  beide  die  Götter  mit  Uganas  ein  Complott 
gemacht  hatten.«^ 

Bei  dieser  Gelegenheit  will  ich  noch  an  eine  andere  Anekdote 
von  Indra-Kutsa  erinnern,  welche  Ta^cJ.  Br.  13,6, 9.  10  mitteilt.  Der 
RäkSasi  »I^angzung^,  welche  die  üble  Gewohnheit  hatte,  an  allen 
Opfern  zu  lecken,  konnte  Indra  mit  keiner  List  beikommen.  Ihr 
(oder  aller  Welt)  guter  schöner  Freund  Kutsa  wusste  sie  auf  Indras 
Rat  zu  bethören;  er  lockt  sie  mit  Gesang  auf  den  Opferplatz,  wo 
beide  dieselbe  ermorden.  Kutsa  empfindet  Gewissensbisse,  weil  er 
sumitrah  san^  einen  Mord  begangen,  und  that  Busse. 

In  dem  ent.scheidenden  Wettlauf  mit  dem  Sürya  wiederholt 
Indra,  auch  dieses  Mal  mit  r>folg,  das  Radmanöver.  4,  17,  14  ayät}i 
cakrävi  isatiat  Süryasya  uy  FJai;ayt  rirainat  sasrmanätn  \  ä  krsnä 
im  juhiiräiw  jigharti  tvacö  biidhn^  räjaso  asyä  yönan  »Er  schlen- 
kerte das  Rad  des  Sürya  fort  und  zwang  den  rennenden  Etaga  zum 
Stillstehen.**  Er  sprengt  ihn,  eine  Finte  gebrauchend,"  in  den 
schwarzen  Abgrund  des  Schlauches,  in  den  Scho.ss  dieses  Dunkels*, 
nämlich  den  Dämon.  Ich  nehme,  bis  sich  eine  bessere  Erklärvmg 
findet,  an,  dass  P.  P.  krsi^ä  fälschlich  in  krsiidh  statt  krsfjtt^  auflöst. 
krsiid  budhnt^  tvacäli  wäre  dasselbe  wie  räjaso  yönan  und  erinnert 
an  die  krh^ä.  tväk  der  Dämonen  (i,  130,8).    Zu  den  Schlussworten 


*  S&y.  denkt  sich  hier  L\anii  =  L\atiä  ttt  tl.  h.  die  bekannte  Constniction  des 
Vücativ  init  Nominativ,  Delbrück,  Syntax  g  66.     Ebenso  Ludwig. 

*  ha  vfttärthafy  (,'amkara  zu  Kdthakop.   1,1. 
'  Indra  und  Kutsa,  wie  S&y.  richtig  erklärt. 

*  Sicher  ist  diese  Erklärung  nicht ,  aber  das  Material  ist  für  die  Kestimmung 
von  sa/n-f  nicht  ausreichend.  Ich  habe  an  itpamatitrayanta  der  oben  (p.  167)  citier- 
ten  Brähma^astelle  gedacht,  samara^ta  heisst  allerdings  nur  »Kampf«,  aber  satft^ara 
hat  z.  B.  die  beiden  Bedeutungen  »Vertrag*  und  ^Kampf*.  Säya^ia  erklärt:  l^ftutä 
ßhargavo  (also  Nominativ!)  dtväf  ca  samaranta  ha  saf/töhejire  khalu. 

*  vgl.  die  ähnliche  t>zählung  von  Mitra  TS.  6,4,8,  i. 
•*  zu  der  Akhy&yikä  bei  SÄy.  vgl.   1,61,  15. 

*  juhurä^äf/  ist  irgend  ein  Scheinmanöver,  mit  welchem  er  «lie  Fcintle  irre- 
führt ;  SÄy. :  kn(ilani  yathä  bhavati  tatha  satiicaran. 
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sind  1 ,  121,  13  c—d  und  die  noch  zu  bespreclienden  Stellen  5, 29,  lod. 
I,  174,  7  d.  4,  28,  3c  zu  vergleichen.  —  i,  174,  5  väha  Kütsam  Indra 
yasmin  cakdn  syumanyü  rjra  l  'ätasyäfva  |  />rä  Süra^  cakräyt  vr- 
hatäd  abhike  'blii  spfdho  yasisad  vdjrabähuh  \  »Nimm  den  Kiitsa 
mit,  o  Indra,  dem  du  zugethan  bist  (cfr.  i,  33»  14),  nimm  die  beiden 
nach  dem  Zügel  schnappenden  ./yVö-Rosse  des  Väta;  reisse  beim 
Anprall  das  Rad  der  Sonne  ab;  (so)  wird  der  Keilträger  die  Geg- 
ner überwinden.^  väha  ist  nur  scheinbar  Zeugma,  da  ebensowohl 
Kutsam  (5,31,8.  8,  i,  1 1),  als  di;%*ä  (cfr.  i,  135,2)  vaha  gesagt  w^erden 
kann.  —  5,  29,  10  pränyäc  cakräm  axfrhah  Süryasya  Kütsayanyäd 
värivo  yatave  'kalt  \  anäso  däsyüfir  amrffo  vadht^na  ni  duryotid 
dvripati  mrdlirdväcah  1  IJbersetzung  von  a — b  siehe  p.  35.  — 
4,  28,  2  ti'a  ynjä  ni  khidat  Süryasy^ndrai;  cakrdf}t  sdhasa  sadyd 
Indo  I  ddhi  snünd  hrhatd  vdrtatnanatfi  mahö  druhö  dpa  vigvayu 
dhdyi  »Mit  dir,  o  Soma,  im  Bunde  hat  Indra  das  Rad  des  Sür}'a 
plötzlich  im  Augenblick  eingedrückt,  das  auf  der  hohen  Fläche 
sich  drelTende  — .«  Obwohl  hier  Kutsa  nicht  ausdrücklich  genannt 
wird,  so  beweist  doch  die  Identität  von  4,  28,  2  d  mit6,  20,  5  a  die 
Zugehörigkeit  dieses  Verses  zu  unserem  Mythos.  Der  Soma,  welcher 
mit  im  Bunde  war,  ist  der  Zaubertrank,  den  Indra  von  U^anas  vor 
dem  Kampf  bekam. 

Auf  eine  Identität  von  Kutsa  und  Soma  (vgl.  Bergaigne  11,336) 
ist  darum  noch  nicht  zu  schliessen.  ('überhaupt  liegen  solche  Iden- 
tificationen,  mit  welchen  Bergaigne  mit  Vorliebe  operiert,  dem  ve- 
dischen  Denken  fern.  Die  geläufigste  Form  der  Personalidentität 
ist  —  von  Doppelnamen  abgesehen  —  schon  im  Veda  die  Ver- 
Wandlung  und  der  Avatara.  Kutsa  ist  Sohn  des  Arjuna^  (Arjuneyd), 
des  Sohnes  des  Indra,  also  ein  Enkel  des  jGottes,  zugleich  sein 
Wagenlenker  (2,19,6.  6,20,5),  vielleicht  geradezu  ein  avatara  des 
Indra.  In  4,  16,  10  werden  Indra  und  Kutsa  sdrüpd  genannt,  sei 
CS,  weil  die  Incarnation  dem  Urgott  aus  dem  Gesicht  geschnitten 
zu  sein  pflegt,  sei  es,  weil  der  Enkel  dem  Grossvater  um  so  eher 
gleichen  konnte,  als  das  Alter  bei  dem  Gott  keine  Spur  hinterlässt. 
Der  er^vähnte  Itihäsavers  4,16,10  ist  wohl  in  die  Vorgeschichte 
des  eigentlichen  Kampfes  zu  rücken.  Kutsa  lädt  Indra  zu  sich  ein, 
er   soll    in   kampflustiger   Stimmung   kommen.     Indra   kommt   und 


'  Nach  Say.  <;nli  er  auch  als  Sohn  des  Rum,  vgl.  die  Äkhy&yik&  zu  4,  16,  10. 
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beide  sind,  während  sie  sich  der  1  laustVau  auf  den  Schoss  setzen, 
so  zum  Verwechseln  ähnHch,  dass  selbst  diese,  welche  sonst  der 
Wahrheit  auf  den  Grund  zu  schauen  pflegt  (rtacit),  im  Zweifel  war 
(vi  cikitsat,  ganz  w-ie  in  der  späteren  Sprache,  Säyaoa  sam^^J'^V' 
cakara).  Säyaria  freilich  djutet  das  auf  die  Frau  des  Indra,  die 
(Jaci.  Ludwig  hat  schon  das  Richtige.  Indra  kommt  auch  Tand. 
Br.  9,  2,  22  zu  Kutsa  ins  Haus. 

Nach  einer  andern  Version  stiehlt  Indra  —  im  Moment  des 
Vorbeifahrens  *  —  der  Sonne  das  eine  Rad.  so  dass  sie  gezwungen 
war,  mitten  in  der  Fahrt,  also  ehe  sie  ans  Ziel  gekommen,  aus- 
zuspannen (cfr.  10,138,3).  4,30,4  >wobei  du  für  die  geängstigten 
(Götter*),  für  den  kämpfenden  Kutsa,  o  Indra,  der  Sonne  das  Rad 
stahlst«.  —  1,175,4  musäyä  Süryattt  kave  cakräm  i(;ana  djasä  > 
väha  (^iisnäya  vadliävi  Kütsa^fi  ]^ätasyä^vaih^  i!  »stiehl,  o  Seher, 
der  Sonne  ihr  Rad,  der  du  das  mit  deiner  Kraft  vermagst,  fahre 
die  flir  (^u§na  geeignete  Mordwaffe,  den  Kutsa  mit  den  Rossen 
des  Vata!«* 

In  ursächlichem  Zusammenhang  mit  diesem  Sonnenrennen 
steht  der  siegreiche  Entscheidungskampf  des  Indra  mit  den  Dämonen, 
voran  dem  QuSna,  welcher  bekanntlich  der  Specialfeind  des  Kutsa, 
ebenso  wie  (^ambara  der  des  Divodasa  gewesen.  6, 20, 5  mahö 
drtiltö  dpa  vi^väyn  dhayi  vdjrasya  ydt  pdtane  padi  Q'dnah  \  iiru 
sd  sardtkaffi  särathaye  kar  Indrah  Kntsaya  Suryasya  sdtaü  *des 
grossen  Zauberers  Lebensmass  war  zu  Ende ,  als  im  Fallen  des 
Donnerkeils  der  (Ju§na  hinsank.  Indra  machte  seinem  Wagenlenker 
Kutsa  auf  gleichem  Wagen  befindlich  Bahn  (vgl.  5,29,10)  beim 
Rennen  um  die  Sonne«,  vicvayu  ist  hier  doch  wohl  s.  v.  a.  7vV- 
vavi  äyuh ,  sarväyuh ,.  sarvam  dyu/i  (vgl.  M.  Müller,  V,  Pref.  xiii). 
Säy.  hat  für  vigväyu  hier  und  in  dem  gleichlautenden  Pada4, 28,  2 
ganz  verschiedenartige  Erklänmgen.  — 


^  Dass  in  den  Stellen,  wo  vum  Stehlen  die  Rede  ist,  nicht  abhtke  vorkommt, 
sondern  nur  in  solchen  mit  pra-vf/t  bestärkt  die  frühere  Erklärung  von  abhtka  p.  34. 

*  Sdy. :  Kutsasahäyebhyafh 

*  SSy.  teilt  einen  kurren  Itihftsa  dazu  mit. 

*  Einmal  wird  auch  Pü§an,  als  Wagenkämpfer  des  Indra,  dieses  Manöver  zu- 
geschrieben: 6,56,3  »Und  damals  bei  l'aruSagu  [paruicgävi  ist  wohl  N.  pr.  mit 
Tmesis)  trieb  der  beste  Wagenkämpfer  das  goldene  Rad  der  Sonne  ein«.  Flier  hatte 
der  l>ichtcr  wohl  eine  andere  Sage  im  Auge. 


4,  28,  3  ähann  Indro  ädahad  A/ffiir  ludo  purä  däsyün  ma- 
dhyiujidinäd  abhike  \  durg^  durone  krätvä  nd  yätätfi  purü  sahdsra 
färvd  ni  barhit  »Es  zerschmiss  Indra,  es  verbrannte  Agni, 
o  Soma,  noch  vor  Mittag  die  Dämonen  bei  dem  Zusammenstoss. 
Von  diesen,  welche  wie  mit  Willen  an  den  bösen  Ort  gingen, 
durchbohrte  er  mit  dem  Spiess  viele  Tausende. <*  \,\2\,\o  pura 
ydt  Süras  tdviaso  äpites  tarn  adrivah  Phaligätfi  hetim  asya  | 
('ustjasya  cit  päri/iitat/i  yäd  öjo  divds  pdri  sügrathitai/i  täd  adah 
»bevor  noch  der  Süra  im  Dunkel  verschwunden  ist,*  schiesse, 
o  Schleuderer,  dein  Geschoss  auf  Phaliga;  des  (Ju§iia  verschanzte, 
vom  Himmel  aus  wohl  versteckte  Macht,  die  zerhaue!«  —  Ferner 
1,51,6.  63,3.   121,9.  2,19,6.   5,29,9.  6,26,3.  7,19,2.    10,99,9. 

Hier  ist  der  geeignete  Ort,  die  vier  /rrt//Vz^^-Stellen  im  Zu- 
sammenhang zu  besprechen;  sie  lauten: 

5 ,  31,  7  ^üsnasya  cit  pari  mäyä  agrbhnäh 

prapitvdtfi  ydnn  dpa  ddsyüfir  asedhah 

4,  16,  12   Kütsaya  ^üsiiam  a<;i45a7ft  ni  barhih 
prapitvd  dhnah  Knyavayi  sahdsra 
sadyö  ddsyün  prd  mrna  kutsy^na 
prd  Sürac  cakrdffi  vrhatdd  abhike 

6,  31,3  tvdifi   Kütsenäbhi  ^ust^am  Indra 

air'usa^fi  yudhya  KHyavayi  gdvistau  I 
dcn;a  prapitvt^  ddha  Süryasya 
musayd^  cakrdm  dviver  dpdifisi   j 

1 ,  1 30,  9  Snrai;  cakrdffi  prd  vrhaj  jätd  öjasä 
prapitv^  väcam  arund  musäyati 
i(;and  ä  musäyati  \ 

*  durfte  dttro^tc  erinnert  an  daryo^e  (5,  29,  lO),  rdjaso  asya  yonau  (4,  17,  14), 
vrjdne  (1,63,31,  kartdin  (1,121,13),  wohin  bei  derselben  Affaire  die  Dämonen  ge- 
worfen wurden.  Nach  1,174,7  wurden  sie  auf  die  Erde  herabgeschleudert,  durov^ 
hat  wohl  auch  eine  weitere  lledeutung,  etwa  =  sadhdstha,  ist  aber  überhaupt  noch  auf 
die  Bedeutung  /»Haus*  naher  zu  prüfen.  .Säy.  meint:  wie  Reisende,  welche  in  Ge- 
schäften sich  in  eine  unwegsame  Gegend  begeben,  von  Räubern  erschlagen  werden. 
-    Iber  krdtvd  nd   »wie  mit  Willen«   vgl.   Ved.  Stud.   1,276. 

-  d.  h.  von  den  Asuren  eingeholt  ist.  Vgl.  5,  40,  5  ydt  tvä  Sürya  Svdrbßuhnts 
tdmasavidhyad  asurdh,  aus  einem  alten  ItihÄsa,  welcher  auch  in  TS.  2,  1,2,2  u.  ö. 
l)enutzt  ist.  purti  ydt  wörtlich :  »wann  Söra  noch  v  o  r  dem  Verschwinden  in  das 
Dunkel   ist   ,  <l.  h.   noch  nicht  verschwunden  ist. 
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Zweimal  spielt  der  prapitvä  im  Dämonenkampf,  zweimal  im 
Sonnenrennen  eine  Rolle,  dreimal  steht  prapitvd  ohne  Zusatz,  ein- 
mal mit  äknalt.  Die  Gründe,  welche  mir  hier  bei  prapitvä  äknaßi 
eine  bestimmte  Tageszeit  aiiszuschliessen  scheinen,  will  ich  in  Kürze 
zusammenfassen : 

1.  Wollte  man  prapitvtf  dhnali  mit  piirä  madhydffidinät  in 
4, 28, 3  combinieren ,  so  ergäbe  sich  für  prapitvä  die  Bedeutung 
»Vormittag«.  Damit  stände  8,1,29  in  Widerspruch,  wonach  der 
prapitvä  nach  dem  Abend  zu  liegt.  Auch  im  kleinen  PW.  ist  die 
Deutung  des  grossen  zurückgenommen  und  statt  ^  Frühe  <  vielmehr 
i  Abend«  angesetzt. 

2.  Wollte  man  prapitvä  ähnah  mit  tämaso  äpiteh  in  1,121,10 
combinieren  und  dieses  auf  den  Abend  deuten,  so  gerieten  1,121,10 
und  4,28,3  in  unlösbaren  Widerspruch.  Das  tämas ,  wovon  dort 
die  Rede  ist,  ist  —  worauf  auch  Sayaiias  Erklärung  abzielt 
wesentlich  dasselbe  tämas ,  mit  welchem  die  Asuren  in  (Jat.  Br. 
11,5,5,1  die  Götter  antar  adadhuh ,  und  welches  die  Götter  in 
einem  allegorischen  Wettrennen  mit  vier  Sindhrossen  vyajahuh  ib.  12. 

3.  Der  Kampf  mit  den  Dämonen  und  der  Wettlauf  mit  der 
Sonne  muss  nach  dem  Gang  der  Ereignisse  zu  verschiedenen  Zeiten 
stattgefunden  haben ;    bei    beiden  wird  aber  der  prapitvä  erwähnt. 

4.  In  5,31,7  ist  wegen  ydn  eine  Tageszeit  ausgeschlossen. 
Es  müssten  also  die  durch  gemeinsamen  Mythos  verknüpften  Stellen 
zerrissen  werden. 

Meine  Meinung  ist  vielmehr  die:  prapitvä  ähnah  ist  wesent- 
lich dasselbe  wie  ähan  päryäya  des  unmittelbar  vorausgehenden 
Itihäsaverses ,  und  wie  päryäd  ähnali  3,32,  14  oder  parye  dyöh 
6, 66, 8  aufzufassen.  Die  Bedeutung  lässt  sich  hier  noch  enger  ein- 
grenzen, prapitvä  ist  die  höchste  ICile,  der  letzte  entscheidende 
Anlauf  und  Vorsprung  im  Wettrennen  oder  Kampf,  der  Kntschei- 
dungsgang,  die  Entscheidung.  An  diesem,  seinem  grössten  Ehren- 
tag hatte  Indra,  wie  ich  noch  zeigen  werde,  eine  doppelte  Krisis 
zu  bestehen.  Ich  übersetze  demnach  5,31,7:  »selbst  des  QuSpa 
Listen  umgarntest  du;  den  entscheidenden  Anlauf  nehmend 
warfst  du  die  Dämonen«.  —  4,16,12  »Für  Kutsa  stosse  du  den 
gefrässigen  (?)  (JuS^a  nieder,  im  Entscheidungslauf  des  Tages, 
den  Kuyava  (und)  tau.send  Dämonen  zerschmettere  sofort  mit  der 
kutsischen  (Waffe V,   rei.s.se  der  Sonne  ein  Rad  ab  im  Anprall!^   — 
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^.  3i>3  >,Mit  Kutsa  bekämpfe  du,  o  Indra,  den  gefrässigen  (Ju5na. 
den  Kiiyava,  im  Kampf;  setze  den  Stachel  ein  und  im  Entschei- 
dungslauf  sollst  du  das  Rad  der  Sonne  stehlen*  —  die  Thaten  hast 
du  verrichtet.«  däi'a  erklärt  Säyaoa  als  Imi)erativ  von  dayiCy 
gewiss  richtig  und  nach  alter  Überlieferung,  aber  in  speziellerem 
Sinn  als  sein  hivisitavan  asi.  Gemeint  ist  der  tottd  in  4,  i6,  ii. 
///<y  ist  der  eigentliche  terminus  für  das  Stacheln  der  Rosse  mit 
Sporn  und  Treibstock,  ämiH'  Tür  das  Stechen  der  Mücken.*  Wenn 
es  nun  z.  H.  Bhag.  Pur.  3,31,27  heisst  tudanti  danH'a  magakäh, 
warum  soll  man  nicht  umgekehrt  sagen  können,  dass  der  todö 
dat/t(;ati}  Bei  dem  Wagenmanöver,  welches  das  MBh.  3,19,7  (vgl. 
Hopkins  a.  a.  O.  253)  beschreibt,  kam  es  namentlich  darauf  an, 
die  Rosse  anzustacheln  und  mit  den  Zügeln  fest  anzuziehen:  hayän 
safficodya .  ra^ftibkih  satnudyamya.  W^as  dort  safftcodya ,  ist  im 
RV^  dä(;a  in  6,31,3,  todnh  in  4,  16,  11,  was  dort  satnudyamya  ist 
in  demselben  Vers  rjrä  yüyfdan, 

i>i30».9  >1'^*'  ''»^s  ab  der  Sonne  Rad,  der  kraftgeborene;  im 
Entscheidungsrennen  raubt  Aru^ia  die  Stimme,  er  raubt  sie  ganz 
mit  aller  Macht. -c  Hier  scheint  eine  Combination  der  beiden 
p.  171  und  172  aufgeführten  Versionen  vorzuliegen.  *  Arnika  kann 
in  diesem  Zusammenhang  nur  der  bekannte  Wagenlenker  des  Sürya 
sein.  In  diesem  Sinn  lautet  eine  der  Erklärungen,  welche  Sayaija 
zu  der  Stelle  benützt  hat.  Dass  Aruija  sonst  im  S.V.  nicht  erwähnt 
wird,  spricht  nicht  dagegen.  Der  Surya  hat  hier  überhaupt  nur 
einen  kleinen  Mythenkreis  und  spielt  eine  untergeordnete  Rolle. 
Der  dunkle  Sinn  von  b — c  ist  vielleicht  der,  dass  der  Wagenlenker 
der  Sonne  im  prapitvä  so  rasend  fährt,  dass  den  Kämpfern  die 
Stimme  d.  h.  der  Atem  ausgeht,  dass  sie  »ganz  von  Atem  kommen«. 
Säy.  freilich  bezieht  väcam  speziell  auf  das  Schlachtgeschrei  der 
Dämonen,  welches  nunmehr  verstummt.  • 

Auf  den  Versuch,  aus  den  verzettelten  Stellen  und  Andeu- 
tungen den  ganzen  Mythos  in  seinen  Grundlinien  und  Verlauf  zu 
reconstruieren,  möchte  ich  nicht  verzichten,  so  gewagt  auch  der- 
selbe erscheinen  wird. 

Die  Asuren,  (Ju§na  an  der  Spitze,   waren  durch  irgend  einen  /<r-^^^^j 
Eid  gegen  den  Vajra  des  Indra    gefeit   (cfr.  Säy.  zu   1,130,9)  und      -^^^^^^^ 

•    Das  ileiitsche  »HremseiK'  der  Tiere  bei  dem  llufbeschlag  ist  etwas  anderes. 
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in  ihrem  Übermut  beschlossen  sie,  Jagd  auf  die  Sonne  zu  machen 
und  sie  Göttern  und  Menschen  zu  rauben.^    Kutsa  will  die  bedrängte 
reiten,  ist  aber  der  Sache  nicht  gewachsen  (Säy.  zu  4,  16,  10)  und 
wendet  sich  an  seinen  Gönner  und  Grossvater,  den  Indra  (cfr.  Say. 
ib.);  allein  auch  dieser,  obwohl  zur  Hilfe  bereit,  ist  machtlos.    Unter 
Vermittlung  der  Götter  (5,31,8)  machen  die  beiden  einen  Bittgang 
zum  Kanzler   der  Asuren,    dem  Uganas  Kavya  (10,22,6),  welcher 
in   der  That   seine  Herren    verrät.     Er    giebt  Indra    den  Rat,    die 
Rosse  des  Väta  —  bekanntlich  die  allerschnellsten  *     -  zu  borgen 
und   selbst   zu  kutschieren/    aber   gleichwohl    seinen  Wagenlenker 
Kutsa  mitzunehmen^  (dies  wird  stets  betont);    er  reicht  ihm  einen 
Zv^  V       besonders   wirksamen  Somatnmk   und   iibergiebt   ihm   eine  zauber- 
rvot  ,6^'^,     kräftige  Waffe  resp.  lehrt  ihn  eine  neue  astravidva.    Darüber  liegt 
,):^'//<(^  ein  Geheimnis,  dessen  Schleier  der  RV.  nur  zum  Teil  lüftet.    Jeden- 
'^Av^^    falls  handelt  es  sich  wie  bei  der  Namucisage  darum,  den  bestehen- 
C6-  }^-  den  Eid   durch    List   zu    umgehen.     Indra,    der    allein    den    vajra 
regieren  kann,  darf  den  (^u§na  nicht  mit  dem  Indravajra  töten,  so 
soll   es   mit  dem  kutsischen  [kutsyMa^  4,  16,  12)  geschehen.     Ent- 
weder heisst  das,  dass  der  zauberkundige  Kanzler  in  die  Waffe  des 
Kutsa,  welche   dieser   dem  Indra    zur  Verfügung  stellt   resp.  Indra 
fiir  ihn  regiert,   die  Zauberkraft   des  Vajra   legte   oder  Kutsa   sich 
j,^^^    in  den  Vajra  verwandeln  musste.    Zugleich  lehrt  er  ihn  den  Kunst- 
jt^(v'"./g"ff»  "ni  den  Wagen  der  Sonne  im  Lauf  aufzuhalten.    Er  soll  dem 
r  ^  -      I  Etaga  dicht  ans  Ohr  fahren  (vgl.  5,31,9)  und  dem  Wagen  das  Rad 
'  ^       '    abfahren  oder  es  stehlen. 

riw  r\^  So  entwickelt  sich  auf  Erden  (vgl.  10,22,14)  und  in  der  Luft- 
^  '  ' ^  region  eine  grossartige  Parforcejagd,  wobei  drei  Parteien  auf  dem 
j  Plan  erscheinen,    voraus   die  fliehende  Sonne,   von   den   Dämonen 

'  «  J  I  ^  *  Oder  es  handelle  sich  um  eine  Wette  zwischen  lievtiJ^  und  asuräi^  und  der 
^^'7^'t»/Sonne,  wobei  obige  Bedingung  stipuliert  war. 

,->^^'5t^<  *  Daher  bezeichnet  vtitäi-va  im  klassischen  Ski.  einen  schnellen  Kenner. 

?'^S^'->''  ^   10.22,5   ;»l)u  gingst  zu  jenen  Rossen  des  Väta,  um  selbst  die  beiden  fjra 

-^/V  ^.      ^"  kutschieren,  für  welche  weder  ein  Gott  noch  ein  Sterblicher  als  T.enker  zu  finden 
ist«".     iNidna  ist  ganz  in  der  Weise  der  indischen  Krklärer  zu  fassen. 

^  Dabei  ist  namentlich  an  die  Rolle,  welche  Kutsa  in  Td^d.  Br.  13, 6, 9  spielt, 
zu  erinnern.  ^ 

*  Es  hat  fast  den  Anschein,  als  habe  der  Dichter  einigemale  Kutsam,  k'utsena 
für  kuUydtn,  kutsyena  des  alten  Itihäsa  geändert,  cfr.  6,31,3.  1,175,4.  Letztere 
ist  eine  ganz  eigentümliche  Stelle. 
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verfolgt  und  hinterdrein  Indra  mit  Kutsa,  um  beide  einzuholen.^ 
Noch  vor  Mittag  hat  Indra  die  Dämonen  abgefangen  und  zer- 
schmettert in  den  Abgrund  geworfen,  trotz  der  gegnerischen  Listen.* 
Aber  die  erschreckte  Sonne  flieht  weiter  und  es  gilt,  sie  noch 
rechtzeitig  d.  h.  vor  Abend  einzuholen.  Bald  ist  Indra  ihr  ganz 
nahe  {jipak^  \,  i6,  14)  und  nun  beginnt  Atv  prapitvä  zwischen  diesen 
beiden.  Auch  hier  bleibt  Indra,  der  den  Rat  des  Uganas  befolgt, 
der  Sieger  des  Tages. 

Zahlreiche  Anspielungen  des  RV.  geben  Kunde  von  diesem 
berühmten  Sonnenrennen.  10, 40, 6  yui>dffi  kam  sthaft  päry  Agvina 
rätkam  vifo  nä  Kütso  jaritür  na^äyathali  »Ihr  Agvin  seid  zwei 
Dichter;  ihr  schneidet  (überholt)  den  Wagen  des  (menschlichen) 
Sängers  wie  Kutsa  die  Völker« ,  d.  h.  übertrefft  ihn  'so  an  javä^ 
—  Die  »Völker«  sind  die  Dämonen,  ebenso  in  9,94,1  ddhi  ydd 
astnin  väjinh'a  (übha  spdrdhante  dhiyah  Sürye  nd  vi^ah  »Wenn 
um  ihn  (Soma)  die  Lieder  sich  streiten,  wde  die  Schönen  um  einen 
Ritter,  wie  die  Völker  um  den  Sürya«.  —  10,43,5  *3's  der 
Maghavan  die  Sonne  ersiegte*;  8,  i,28cu.  ö. 

Ursprünglich  jenen  göttlichen  Sieg  bezeichnend  (2,19,4. 
6,20,5*)  ist  der  Ausdruck  süryasya  satih  typisch  geworden  ftir 
jeden  grösseren  Rennsport  oder  Kampf  7,30,2;  ebenso  süryaifi 
san   »er  soll  mit  unseren  Helden  die  Sonne  gewinnen«  i,  100,6  u.  ö. 

5.  Der  Kntscheidungslauf  und  der  entscheidende  Vorsprung 
ist  der  kurz  vor  dem  Ziel.  So  nimmt  prapitvd  die  Bedeutung  an : 
5 die  letzte  Strecke  vor  dem  Ziel«,  »das  aufs  Ziel  Zugehen«,  auch  da, 
wo  es  sich  nicht  notwendig  um  einen  Wettlauf  handelt,  »die  höchste 
Eile«,  so  8,4,3  J^eben  tüyam.  Nach  alter  Erfahrung  pflegen  die 
Pferde,  wenn  es  auf  das  Ende  der  Fahrt,  auf  das  Ziel  zugeht,  in 
kraftigerem  Tempo  auszuholen.'^    Das  lehrt  schon  der  RV.  1,104,1 

*  In  dem  Turnier,  das  nach  Ait.  Br.  4,  7,  4  die  GöUer  bei  der  Hochzeit  der 
Söryd  abhielten,  machten  sie  das  Herdfeuer  zum  Ablauf,  den  Aditya  zum  Ziel.  Das 
war  also  gleichfalls  ein  Rennen  um  ein  bewegliches  Ziel,    wie  unsere  SchniUeljagd. 

-  Dazu  gehören  die  Durgen  des.  (,*usi;ia  1,51,11.  121,10.  Dieselben  stehen 
nicht  im  Widerspruch  mit  dem  Rennen,  denn  dieselben  sind  nach  8,1,28  carLk"'i 
..hewej^üch«.     Sie  sind  also  improvisierte  Hindernisse. 

"  Auch  hier  wird  die  Dichtkunst  mit  der  Kunst  des  Wagenlenkers  verglichen, 
el>enso    1,48.3,   worüber  später. 

*  auch   tirkdsati,  vgl.   I*ischel    l,  27. 

'    Der   Landmann  nennt  das  ganz  speziell    »das  Eilen*. 
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I  jS  Ciehiner, 

vimucyä  vdyo  'vasäyäi^vän  dosa  vdstor  vähiyasab  prapitvt^  -die 
Kraft  ausspannend,^  die  Rosse  ausschirrend,  welche  abends  wie 
morgens  am  besten  fahren,  wenn's  aufs  Ziel  geht  .  Sachlich  giebt 
die  richtige  Erklänmg  Säy.  zu  den  vorausgehenden  Worten  svanö 
tiänui y  nämlich  yathaQvah  svdno  hcsacahdam  kuri'an  svakiyaw 
sthänayi  (ighravi  dgacchati  tadvat. 

Und  schliesslich  ist  prapiti'd  im  Sonnenlauf  d.  h.  im  Tages- 
lauf die  vorgerücktere  Stunde,  die  Zeit,  wo  es  auf  den  astamayä 
zugeht.  So  7,41,4,  wo  die  Reihenfolge  ist:  'jetzt«  (d.  i.  pratär 
»morgens,  vor  Sonnenaufgange),  *  Spätnachmittage  (prapiivä),  ^Mit- 
tage, »Sonnenaufgang«.  In  8, 1,29  heisst  der  prapiti^ä:  apigarvarä 
xan  die  Nacht  grenzend«.  Hier  ist  die  Reihenfolge  die  natürliche: 
Sonnenaufgang-,   >Mittag«,   ? Spätnachmittag«. 

Mit  der  Übersetzung  ^start«  kommt  man  aus  in  der  letzten 
Stelle  10,73,2  dhvdntät  prapitv&d  üd  aranta  gdrbliäh  >Von 
dem  Dunkel  (des  Schosses)  als  dem  Start  schössen  hervor  die 
Leibesfrüchte  <•  ,  aber  der  Mvthos  der  Stelle  ist  annoch  ein 
dhvantam. 

Ich  ordne  also  die  Begriffe  .so  an:  »start«,^  Anlauf, 
>V^orlauf«,  »Vorsprung^,  insbesondere  »der  entscheidende 
Anlauf«*  und  »V^orsprung«,  »Entscheidung«;  »das  aufs 
Ziel  Zugehen«,  »höchste  Kile«;  >die  vorgerückte  Tages- 
zeit«. Während /rÄ/z/z/^  die  höchste  Anspannung  bezeichnet,  ist 
ahhipiHfä  die  Ausspannung,  apapitvä  die  Abspannung. 


*  d.  i.  der  abkipitvd. 

*  Im  technischen  Sinn  bedeutet  engl.  sUtrt  i.  >Ansprung*,  »Anlauf«,  »Ansatz 
heim  .Springen  oder  (Wett-i  Rennen«  ;  2.  »Führung«,  ^^  Vorhand*,  *  Vorlauf«,  •  Vor- 
sprung«, »Vorteil*;  *advantage  in  the  heginning  or  first  slage  of  M>mething«  (of  a 
race,  contest  etc.).  —  Ich  verdanke  die.<(e  genaueren  Angaben  Herrn  Hubert  Jansen. 
Mitarbeiter  an  Murets  englischem  Wörterbuch. 

'  Der  technische  Ausdruck  ist  Knd kämpf:  -der  allerletzte,  entscheidende 
Teil  des  Rennens  knapp  vor  dem  Ziel ,  jener  aufregen<lste  und  interessanteste  Teil, 
in  welchem  zumeist  erst  die  Entscheidung  fallt«  (.Silberer,  Turf-l^xicon,  Wien  1890, 
]).  113).  —  Andere  technische  Ausdrücke  sind:  der  heisse  Lauf.  da.s  letzte 
.Stechen;  engl,  ride  before  the  finish.  —  In  dem  Ait.  Hr.  2,25  geschilderten  Rennen 
der  Gölter  gewinnt  Vävu  <len  ersten  Vorsprang  (mukhaffi  pratkamalf  f*ratyaputiyaia). 
•  Den  Concurrenten  seitwärts  einholen«  heisst  ebenda  anu-para-put,  »Im  Vorteil  sein 
l>ci  der  Disputation«  ist  fdro  hhtn*ati  C,"at.  Br.  II.6. 3.  ii.  überhaupt  »Vorteil  haben* 
^*at.  Ilr.  1.6,1,18.  <tl>em  Ziel  (und  der  Wahrheit)  am  nächsten«  ist  ncJiHham 
ib.    11.6,2.4. 


ihimasä(L 
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6.  Die  Ktymologie  konnte  Grassinann  unmöglich  finden,  sein 
pat,  peto  ist  verfehlt.  Alle  diese  Worte  kommen  in  der  That  von 
pi,  pinv;  der  Avestä  hilft  auf  die  Spur.  In  dem  interessanten 
19.  Yasht  lesen  wir  von  einem  ähnlichen  Wettlauf  zwischen  zwei 
Dienern  des  Ormuzd  und  Ahriman,  dem  Feuer  und  dem  Drachen 
um  ein  bewegliches  Ziel,  um  das  aharetem  hareno}  Aber  der 
Ausgang  ist  ein  anderer.  Keiner  von  beiden  gönnt  dem  andern 
den  bereits  errungenen  Vorteil  und  im  entscheidenden  Moment 
aetat  hareno  frapinvata  avi  zrayo  vourukaieni  »gewann  das 
karenb  den  Vorsprung  nach  dem  VoumkaSasee«  (19,51).  — fra- 
pithica  ist  Vend.  3  konkret  zu  fassen:  nvas  allen  andern  voraus 
ist«,     ein  Vorzug«,  genau  engl,   »first-rate«. 

Zum  Schluss  möchte  ich  die  Frage  aufwerfen,  ob  nicht  in 
der  dunklen  Stelle  6, 20, 4,  wo  ebenfalls  vom  QuSo^kampf  die  Rede 
ist,  in  den  Worten  pitvo  narirecit  kufi  canä  prä  statt ///</  »Speise«^ 
unser  prapitvä  oder  wenigstens  das  Grundwort  pitvd  sich  ver- 
borgen hält.- 


f  a^  o  u  ^//^ 


§  12. 

admasäd. 

Ohne    die  Tradition   würde    der  Sinn    völlig    diinkel    bleiben.  ^7    > 
Roth  und  Haug   (Gott.  gel.  Anz.   1875  P-  79  f)  mühen  sich  ver-     ^"^*^ 
geblich  mit  der  Etymologie  ab.     Im  vierten  Vers  der  Hymne  RV.  ^^^  ^ 
1,124,  iJ^  welcher  die  Uäas  fast  durchweg  mit  einer  Tänzerin,  also 
mit   einer  Hetäre*  in   witziger  Weise   verglichen   wird,    lesen   wir: 
admasdn  ftä  sasatö  bodhdyantt.    Yäskas  Bemerkungen  (4,2,8)  zu  der 
Stelle  sind  wertlos.    Durga  aber  fügt  die  Notiz  hinzu,  dass  andere 
admasdd  durch  maksikä  (Biene  und  Fliege)  erklären :  säpi  hy  anne 
sidatiy  sanoti  vännatfi  tatkäle  ca  pratibudhyamänä  anyän  bodhaya- 
titi.     Diese  verblüffende  Erklärung   möchte   ich  für  i ,  1 24,  4  unbe- 
dingt acceptieren:   *wie  eine  Fliege  die  Schläfer  weckend«.    Wie 
kommt  aber  admasdd  dazu,    die   genannten  Tiere   zu   bezeichnen.^ 

*  (1.  i.  das    geistige  Licht    der  Weisheit ,    deren  Träger   die    Priesterschafl  ist. 
iikureta  bedeutet  entweder:  »nicht  (sichtbar)  leuchtend <'  oder  nach  der  Pehl.-t  Versetzung: 
»das  unergriffene,  noch  unbesessene«. 

-  mirtaktsit:  ve^yäsu  sagt  Mallinätha  zu  Ragh.  19,19.  Das  KdmasAtra  6,6 
ziildt  folgende  Specialitäten  von  vei;yäJ}  auf:  kttnihhadäsi,  f^iricarlkdt  kuiafä,  svairi{it, 
tut  { / ,  ^apakärikä,  prakä^avhia^ät  rttpäjhä,  git^ikä. 


iSo  (ieMner. 

Die  zweite  Stelle  6, 30, 3  legt  den  Ideengang  klar :  ;//  pärvata 
admasddo  nä  sedu/t  >die  Berge  setzten  sich  nieder  wie  Fliegen  c. 
Die  Stelle  spielt  wiederum  auf  die  Sage  von  den  geflügelten  Bergen 
an  (^vgl.  Pischel  1,174V  Das  weiss  schon  Säyaija,  wenn  er  sagt: 
utpatanatfi  parityajya  ki'a  cid  e%*a  sthäne  nah'calyenopavist^  ba- 
bhüvuh.  Der  Vergleich  aber  ist  ein  abgekürzter.  Die  fliegenden 
Berge  setzten  sich  plötzlich  so  fest,  wie  die  herumschwirrenden 
Fliegen  sich  auf  eine  Speise  setzen.  Fliegen  und  Bienen  sincl 
leidenschaftliche  Näscher.  Wegen  dieser  Eigenschaft  haben  sie  den 
bezeichnenden  Namen  admasäd .  wörtlich  »auf  die  Speise  sich 
setzend*   bekommen. 

In  allen  übrigen  Stellen  liegen  abgekürzte  Vergleiche  vor. 
Die  Biene  heisst  tnadkukf't  wie  madlinpd ,  sofern  sie  Honig  pro- 
duciert  und  gern  vom  Süssen  nascht.  Darum  werden  die  Priester 
mit  Bienen  verglichen,  entweder  weil  sie  mad/iu  d.  h.  den  Soma 
bereiten  sardgho  madhukfto  yäd  rtvijah  Qat.  Br.  3,4,3,  14,  oder 
weil  der  Soma  ihr  Lieblingsgetränk  war,  das  sie  für  sich  allein 
in  Anspruch  nehmen  (vgl.  Weber,  Ind.  Stud.  10,62):  im/  hi  te 
brahviakftah  sute  säcä  m  ad  hau  nä  mdksa  äsate  (IV.  7,  32.  2. 
Ebenso  werden  die  Gölter,  welche  zu  den  savanas  eilen,  mit 
Bienen  oder  Fliegen  verglichen:  mddhvo  nä  mäksah  sävanänt 
gacchathah  4,45.4.  So  wird  verständlich,  weshalb  die  Vasi^fhas 
in  7, 83, 7  sich  scherzweise  admasädah  nennen.  Auch  Agni,  gleich- 
falls ein  grosses  Leckermaul,  heisst  in  8, 44, 29  admasäd  und  zwar 
vi  pro  nä.  Dieselbe  Bedeutung  hat  admasädvan  und  6,4,4 
7'admä  hi  süno  äsy  admasädvä  ist  den  p.  149  angeführten 
Stellen  über  den  brahmä,  welcher  suU^  vätiati,  hinzuzufügen.  Überall 
mag  in  der  Metapher  die  eigentliche  Bedeutung  durchgefühlt  worden 
sein,  also:  Mwie  Fliegen  oder  Bienen)  gierig  auf  die  Speise  sich 
setzende,  »lecker-,  admasädya  in  8,43,19  kann  man  wörtlich 
übersetzen  und  doch  zugleich  das  Bild  der  Biene  und  Fliege  vor 
Augen  behalten. 

Zum  Schluss  erinnere  ich  noch  daran,  dass  der  Vidü^aka  (^ein 
Brahmane)  stets  seine  Vorliebe  für  Süssigkeiten  herxorkehrt,  Ur\agi 
ed.  Bollensen  p.  15.2.  18.13.  39»  12.  42,17;  CJakuntalä  cd.  Pischel 
33.  «2. 


vtiiya'.  I  8  I 

8  13- 
V  e  dy  a, 

I.  Den  Ausgangspunkt  der  Untersuchung  müssen  die  beiden 
Stellen  6,9,1   und   10,71,8  bilden: 

6,  9,  I   dliai;  ca  krsndm  dliar  ärjunavi  ca 
vi  V artete  räjasi  vedyäbhih  \ 
\  "aiiTi'dnard  jäyamäno  nd  räja 
dvatiraj  jyötisdgnis  tdmatjisi  ' 

10,71,8  hrda  tasUsu  mdnaso  javdsu 

ydd  hrdlivianäh  saifiydjante  sdkhdyah  \ 
dtraha  tvaifi  vi  ja  hur  vedyäöhir 
ö/iaöralnndtio  vi  caranty  u  tve  II 

lieide  Lieder  gehören  insofern  zusammen,  als  10,71,  wie  oben 
bemerkt    wurde    (p.   149),    das  mannigfaltige  Treiben  des    viddtlia 
schildert,  in  6, 9  dagegen  ein  Probestück  der  dichterischen  Impro- 
visation in  einem  saiuard  (v.  2),  einem  Redetumier  vorliegt.    Dieser 
samard  ist  nichts  anderes  als  die  sdmiti  in  AV.  7,  12,  i   oder  der 
saffigrdmd    in    AV.   12,1,56.     Das    wiederholte    vadati  (6,9,2.3) 
weist  auf  die  sabliä  (p.  148).    Dem  Faden  der  Rede  oder  Dichtung 
tdntu  in  6,9,2  entspricht  in  10,7 \,()  tdntra,  dort  mit  ausgeführtem 
liild.     Wie  beide  Lieder   das  Schlagwort  vedyäbhih   enthalten,    so 
hat   das    tudno  Jdvistham   (6,9,5)  J^  manojav^su ,    mdftaso  javt^su 
(10,71,7.8)    ein    Seitenstück.     Auch    das    Vorkommen    von   vi-car 
in  6,9,6  und  10,71,8  ist  gewiss  kein  Zufall,  obwohl  der  specifische 
Sinn    mir   noch   nicht    klar   ist.     In    den  70  Liedern  ist  u.  a.  nicht 
erkannt  worden,  dass  das  Gedicht  6, 9  als  Rätselspiel  (brahmodyam) 
ein    vdkoväkymn    ist.     In  Str.    i    giebt    der  Vater    oder    guru    das 
Thenla,  den  zu  ratenden  Satz  auf,    dessen  Lösung   der  Jüngere  in 
einer  poetischen  Antwort  geben  soll.     Der  Vers  ist  scheinbar  ein- 
fach,   aber  doppelsinnig.     Der  Jüngere    versteht  den  tieferen  Sinn 
—  das  brdhma  —  nicht  gleich,  er  kann  den  Faden  der  Rede  nicht 
weiterspinnen  (v.  2).     Der  Altere  hilft  ihm  darauf  (v.  3.  4)  und  in 
V.  5.  6  trifft  jener  die  Lö.sung.    Der  geheimnisvolle  Sinn  ist  die  Iden- 
tität des  sichtbaren  Agni  mit  dem  unsichtbaren  Licht  im  Innern  des 
Menschen,  der  dichterischen  Erleuchtung,  dem  Blitz  des  Gedankens.* 

*   Agni  isl  darum  der  GoU  tler  Dichter;    die  für  ein   l'reisdichten  bestimmten 
Protlnktionen   sind  an  ihn  gerichtet,  z.  \\.   I,  31. 


lS2  Cicldner, 

Wie  der  sichtbare  Agni  V^aigvanara  vedyäbhih  die  Nacht  zum  Tag 
erhellt ,  so  jenes  innere  jyötis  das  tdmas  des  Nichtwissens ,  der 
Ideenarmut  und  Unwissenheit.  Genau  so  doppelsinnig  sind  Stellen 
wie  ätarisma  tdtuasas  päräm  asyä  im  upasaifihara  von  i,  183 
aufzufassen. 

vedyabkih  danach  zu  erraten  ist  nicht  schwer.  Zudem  hat 
schon  Durga  die  richtige  Lösung  vorbereitet.  Zu  Yäskas  Erklärung 
von  vedyäbhih:  veditavyabhih  pravrttibhih  (Nir.  13,  i,  13,  vgl. 
2,6,4),  wobei  Yaska  wieder  an  der  Etymologie  kleben  bleibt,  be- 
merkt Durga:  vedyabkih:  veditavyabhih  pravrttibhih :  na  hi  täsatfi 
manovrttinam  anto  'sti,  yäsu  pratibh  änavatäm  api  man(n*rttayo 
na  pravartante,  atas  tä  veditavyä  ena  bhavanty  avidvadbhih  : 
^vedyäbhih  (bedeutet)  mit  merkenswertem  Vorgehen.  Denn  es  giebt 
keine  Grenze  für  die  Geistesthätigkeiten,  gegen  welche  die  Geistes- 
thätigkeiten  selbst  schlagfertiger  Menschen  nicht  mehr  aufkommen 
können;  darum  sind  sie  eben  veditavyah,  von  Unkundigen <.  Die 
vedyä  geht  also  noch  über  die  pratibha  oder  das  pratibhäna. 
Durga  hat  damit  den  richtigen  Begriff  eingeführt,  pratibha ,  pra- 
tibhäna »die  Geistesgegenwart*,  >die  sofortige  Erfassung  einer  Idee^ 
ist  bei  den  Rhetorikern  so  viel  als  »Improvisation«. 

vedyä  ist  die  »Schlagfertigkeit«,  Geistesgegenwartc, 
Kunstfertigkeit«,  wie  sie  vor  allem  dem  disputierenden  Wett- 
kämpen  und  dem  improvisierenden  Dichter  eigen  sein  muss.  Die 
iighrakavayalj  werden  im  alten  Indien  schon  ebenso  bewundert 
worden  sein  wie  später.  10,71,8  übersetze  ich  demnach:  Da 
lassen  sie  den  einen  abfallen '  durch  ihre  Schlagfertigkeiten ,  die 
anderen  dringen  als  echte  {})  Brahmanen  durch.«  Dieselbe  Be- 
deutung mag  noch  angenommen  werden  in  i ,  1 7 1 ,  i :  raränätä  Ma- 
ruto  vedyabkih  und  6,  13,4  in  Verbindung  von  girbkih,  uktkaikj 
yajnaili.  Es  wird  auch  hier  die  Schlagfertigkeit,  die  Impromptus 
oder  überhaupt  die  Kunst  und  Künsteleien  des  Dichters  gemeint 
.sein.  In  6, 9,  i  aber  bezeichnet  vedyä  die  Schlagfertigkeit ,  mit 
?/         welcher   sich   im   Moment   die   Nacht   in   den  Tag  verwandelt,*   in 


*  vi-hä  ist  gleichfalls  Sportausdruck ,  vgl.  die  altertümlichen  <,'loken  ^'at.  Br. 
'''5t5«'3i  ^o  die  Reiherei  zwischen  Göttern  und  Asuren  unter  dem  I3ild  eines 
Rennens  dargestellt  wird.  Ebenda  auch  die  Rosse  aus  Sindh  und  das  Begiessen 
nach  dem  Lauf,  vgl.  Pischel   i,  190. 

*  i'i-vft  ist  »sich  drehen«^  und  »sich  verwandeln*,  vgl.  vivarta  »Verwandlung'. 


vcdva.  I^  2 

der  Natur  wie  in  dem  Geist  des  aus  dem  Stegreif  dichtenden  (^'ighra- 
kavi.  Übersetzt  wird  es  am  besten:  ^sc hl ag fertig«,  >mit  einem 
Schlag«.     Dies  führt  auf  die  zweite  Bedeutung. 

2.  vedya  steht  in  Verbindung  mit  mäyä  und  bezeichnet  dann 
die  Kunststücke   und    Kunstgriffe    des  yogin  j   zu    welchen   Geistes- 
gegenwart und  Schlagfertigkeit  die  Haupterfordernisse   sind.     Wie 
schon  der  Name  sagt  —  mäyä  von  ;///   »wechseln«,   »verändern^ 
besteht  die  Kunst  der  mäyä  zumeist  darin,  momentan  die  Gestalt 
zu  wechseln,  um  den  Gegner  zu  täuschen  und  zu  überlisten.     Man 
lese  z.  B.  die  verschiedenen  mäyäh,  welche  Hanumat  während  des 
samudrollanghana  im  Sundarakända  des  Rämay.  muhnrte  (5,  i,  15^) 
mit    seinem   Körper   vornimmt,    nach.  —    Im  Vftrakampf  hat   der 
Dämon  den  Indra  gepackt    und  will  ihn  gegen  eine  scharfe  Kante 
(srkd)  schlagen.    Da  verwandelt  sich  (bim)  Indra  in  das  Haar  eines 
Rossschweifes  und  entgeht  der  Gefahr  (RV.  i,  32,  12).    Das  ist  eine 
echte  mäyä.    Die  Hauptsache  dabei  ist,  momentan  die  Absicht  des 
Gegners  zu  erraten,  ganz  wie  in  der  Disputation.    Auf  eine  andere 
mäyä   im    (JuSnakampfe   wird  in   10,22,14  angespielt:    ahastä  yäd 
apädi  vdrdhata  ksäh  (äcibhir  vedyänäm  \  ^MSi,iain  pari  prada- 
ksinid  vigväyave  ni  {icnathah    >als   die   hand-   und  fusslose  ICrde 
grösser  wurde  durch  die  Macht  deiner  Kunststücke,  da  hast  du 
den  (Ju^na  von  rechts  umgehend    für   seine  ganze  Lebzeit '  nieder- 
gestochen <.    Dadurch,  dass  er  vermöge  seiner  vedyä  die  Erde  über 
ihre  eigentliche  Dimension  hinaus  vergrösserte  und  so  seinen  eige- 
nen Standpunkt  momentan  verrückte,  gelang  ihm  das  Umgehungs- 
manöver. —   In   7,21,5    steht   vedyäbhili   in  Verbindung   mit    den 
yätävali  »den  Zauberern«,  in  dem  Vers  3,  56,  i,  dessen  Construction 
noch  nicht  gesichert  ist,  mit  den  viäyitiah  und  dhiräh. 

Der  Begriff  von  vedyä  lässt  sich,  da  wir  auch  hierfl'ir  im 
Deutschen  keinen  ganz  adäquaten  Ausdruck  besitzen,  in  folgender 
Weise  umschreiben:  a)  »Kunst«,  -Kunstfertigkeit«,  »Gewandt- 
heit-, >Schlagfertigkeit«,  »Geistesgegenwart«  des  Dis- 
putierenden und  des  Improvisators;  b)  »Kunststücke«,  »Kunst- 
<rriffe:  des  Zauberers,  b)  berührt  sich  mit  klassischem  vidyä  im 
speziellen  Sinn,  a)  ist  synonym  mit  mdiio  jdvistham,  manojavd  und 
prajavd  in  7»  33, 8.     Der  Wind,    mit  welchem    dort   die  Vasi§thas 

*    vgl.   p.    172. 
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an  prajavä  verglichen  werden ,  gilt  i^ekanntlich  für  das  schnellste 
unter  den  göttlichen  Wesen:  \'ayür  vai  kst^pisihä  devata  TS. 
2,1,1,1.  Cat.  Br.    13,1,  2,  7.  4,  1 ,  3,  3. 

§   14- 
Rg  veda   10,33  (Excurs  zu  p.    1 50). 

1.  Mich  hatten  sie  als  Vorspann*  der  Menschen  vorgespannt; 
ich  fuhr  an  der  Seite  des  Pü§an  und  alle  Götter  beschirmten  mich. 
Da  ging  ein  Geschrei:   :^ein  Tyrann'^  ist  jetzt  gekommen!« 

2.  Mich  drücken  die  Seiten  ringsum  wie  Kebsweiber  ;^  mich 
quält  Gedankenschwäche,*  Nacktheit,  Entkräftung;  wie  ein  Vogel 
schwirrt  mein  Denken. 

3.  Wie  Ratten  an  ihren  Schwänzen,  so  nagen  die  Sorgen  an 
mir,  deinem  Lobsänger,  o  C,'atakratu.  Noch  einmal  erbarme  dich 
doch  unser,  o  freigebiger  Indra,  und  sei  uns  wie  ein  Vater! 

4.  Den  Kurugravaiia  aus  dem  Trasadasyugeschlecht  erkor  ich 
zu  meinem  König,  den  freigebigsten  gegen  die  Priester,  ich  der  ^^\. 

5.  Dessen  drei  P^alben  an  dem  Wagen  mich  sauber  fuhren;^ 
(daRir)  möchte  ich  ihn  preisen  bei  einem  tausendfältigen  Lohn 
bringenden  (Opfer). 

6.  Dessen  Genuss  die  Lieder  waren,  des  Vaters  des  Upama- 
gravas,  wie  eine  lustige  Au  dem  heimischen. 


*  Der  Kanzler  (dhuryo  »hin tri)  vergleicht  sich  hier  mit  dem  Vorspann  am 
Wagen.  Zu  /»rayujo  (=  prayuktä  baddlui  a^väff^  Sayaria  zu  10,  77,  5)  jdiwnain  sieh 
10,96,  12.     Auch  dort  werden  die  Priester  mit  dem  Vorspann  verglichen,     f^rayujaß/ 

t'^u.  t^i-.      ist  acc.  pl.   nach    i,  186,9.     Pösan    ist    der    göttliche  Geleitsmann  auf  Reisen.     aHta- 
nija  (Säy.   —  märge)  ist  wohl   wie  in  C,'at.  Br.  1,9,2,4  (dntare\ta  pdtnim ,    äntareita- 
haruintyam)  /u  verstehen,  genauer  bezeichnet  es :    *auf  der  inneren  Seite  von*   (acc). 
-  der  neue  König. 

^  ein  abgekürzter  Vergleich,  l^urga:  wie  die  Vielweiber  den  gemeinsamen 
Mann  mit  Vorwürfen  quälen:  'das  hast  du  dieser  gethan  und  mir  hast  du  es  nicht 
gethan«.  Nach  Väska  4,  1,6  und  i>urga  dazu  bezeichnet  ^drmvaf}  speziell  die  Seiten- 
wände der  ^\%\tm^\  küpapar^aval},  kupeUakäfy,  vgl.  pdriäna  und  pärfva  von  den 
Wänden  eines  Kessels  in  Ind.  Spr. '^  4092.  Ludwigs  Parther-Ferscr-'llieoric  (Nach- 
richten p.    16)   ist  schon  durch  Bergaignes  Bemerkung  11,362   .Anm.  beseitigt. 

*  dmati  ist  sicher  mit  den  Scholiasten  in  a-mati  zu  zerlegen  (vgl.  /.  B.  zu 
3i53. '5^-  Dagegen  ist  amati  nach  dem  alten  Nirukta  3,  7  -=  rupa;  vgl.  Bergaigne, 
Ktudes  p.    125.      Zu   d   vgl.    5,  36,  3. 

*  l)raes.   liist. 
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7.  Bedenke,  o  Sohn  Upamagravas ,  Enkel  des  Miträtithi,  ich 
bin  der  Barde  deines  Vaters. 

8.  Wenn  ich  über  Götter  oder  auch  über  Menschen  etwas 
vermöchte,  so  würde  mein  Wohlthäter  noch  leben. 

9.  Nicht  kann  einer,  wenn  er  gleich  hundert  Leben  hätte, 
über  das  Gesetz  der  Götter  hinaus  leben.  Darum  musste  er  von 
seinem  Genossen  sich  trennen. 

§  IS- 
Ein  Brahmodyam,  Qat.  Br.   11,4,1.* 

1.  Uddalaka,  der  Sohn  des  Aruija,  war  (zum  Opferpriester) 
gewählt  und  venirsachte  einen  Auflauf*  im  Nordland.  Er  hatte  ein 
Goldstück  zu  sich  gesteckt.^  In  alter  Zeit  pflegten  nämlich  die 
Gewählten,  welche  einen  Auflauf  verursachten,  ein  einziges  Geld- 
stück zu  sich  zu  stecken  für  den  Fall  eines  Fragespiels,  wenn  sie 
Furcht  hatten.*    Da  bekamen  die  Brahmanen  des  Nordlands  Angst: 

2.  »Der  ist  aus  Kurupaficäla,  ein  Brahmane  und  Brahmanen- 
sohn,  dass  der  uns  nur  nicht  etwa  die  Kundschaft  abwendig  macht. 
Holla,  wir  wollen  ihn  auf  ein  Rätselspiel  fordern!«  »Durch  welchen 
Matadoren?«  i» Durch  den  Svedasohn!«  (^aunaka  war  nämlich  der 
Svedasohn. 

3.  Sie  sprachen:  »Svedasohn,  durch  dich  als  Matadoren  wollen 
wir  ihn  rempeln l^^c  Jener  gab  zur  Antwort:  »bleibt  nur  ruhig  hier, 
ich  will  ihm  gleich  auf  den  Zahn  fühlen.«  Er  trat  bei  ihm  ein  und 
jener  empfing  den  eintretenden  mit  den  Worten:  »Der  Sohn  des 
Sveda?«  >Nun,  Sohn  des  Gautama.^«*  gab  der  andere  zur  Antwort. 
Darauf  begann  er  ihm  Fragen  zu  stellen. 

4.  >Nur  der,  o  Sohn  des  Gautama,  darf  als  Gewählter  einen 
Volksauflauf  verursachen,  wer  vom  Neu-  und  Vollmondopfer  die 
acht  vorderen  Schmalzportionen  kennt,  die  ftinf  Havisportionen  in 


»  Vgl.  Gop.  Hr.    I,  3,  6. 

-  dhavayani  cakhra  hat  hier  wirkliche  causative  liedeutung,  vgl.  jdiwtft  dhä- 
inyi't  in  4  und  ff",   und  janako  janaka  iti  vai  jdna  dhävanti  ^at.  Br.    14,  5,  i,  I. 

"*  Gop.  Br. :  er  hatte  ein  Goldstück  zu  sich  gesteckt,  weil  er  sich  vor  einer 
IJIamage  fürchtete,  denkend :  ,wenn  mich  ein  gelehrter  Brahmane  blamieren  wird,  so 
will   ich  ihm  dasselbe  geben*. '^ 

*  Nach  npavalh^ya  ist  ein  Komma  zu  denken ;  Gop.  Br.  hat  upavädad  bibhyatah. 

•'    Der  Geschlechtsname  des  Aruijia. 
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der  Mitte,    die  sechs  dem  l'rajapati    geweihten,    die   acht  hinteren 
Schmalzportionen. 

5.  Xur  der,  o  Sohn  des  Gautama,  darf  als  Gewählter  einen 
Volksauflauf  verursachen,  wer  aus  dem  Neu-  und  Vollmondopfer 
erklaren  kann,  weshalb  die  Geschöpfe  ohne  Zähne  geboren  werden, 
weshalb  sie  ihnen  kommen,  weshalb  sie  ihnen  ausfallen,  weshalb 
sie  ihnen  bleiben,^  weshalb  sie  ihnen  im  höchsten  Alter  wiederum 
alle  ausfallen,  weshalb  die  unteren  zuerst  kommen  und  dann  die 
oberen,  weshalb  die  unteren  schmäler,  die  oberen  breiter  sind, 
weshalb  die  Kckzähne  höher,  weshalb  die  Schneidezähne  gleich  sind. 

6.  Nur  der,  o  Sohn  des  Gautama,  darf  als  Gewählter  einen 
Volksauflauf  verursachen,  wer  aus  dem  Neu-  und  Vollmondopfer 
erklären  kann,  weshalb  die  Geschöpfe  mit  Haaren  geboren  werden, 
weshalb  ihnen  gleichsam  zum  zweiten  Male  Bart-,  Achsel-  und 
Schamhaare  wachsen,  weshalb  man  zuerst  nur  am  Kopf  ergraut  und 
hinwieder  im  höchsten  Alter  ganz  ergraut. 

7.  Nur  der,  o  Sohn  des  Gautama,  darf  als  Gewählter  einen 
V^olksauflauf  verursachen,  wer  aus  dem  Neu-  und  X'ollmondopfer 
erklären  kann,  weshalb  aus  jemandes  vergossenem  Samen,  wenn  er 
Knabe  ist,  nichts  wird,  weshalb  er  in  dessen  mittleren  Jahren  etwas 
wird  und  weshalb  er  hinwieder  in  dessen  höchstem  Alter  nichts  wird; 

8.  wer  die  goldige  Gäyatri  die  lichtbeschwingte,  welche  den 
Opferherrn  gen  Himmel  trägt,  kennt.«  Da  reichte  er  ihm  das  Gold- 
stück mit  den  Worten:  xSvedasohn,  du  bist  ein  Gelehrter,  Gold 
schenkt  man  dem  Goldfinder.  -  Jener  versteckte  es  und  trat  heraus. 
Sie  fragten  ihn:  »Wie  hat  sich  denn  der  Sohn  des  Gautama  ge- 
macht.^« 

9.  Jener  gab  zur  Antwort:  5 Wie  ein  Brahmane,  ein  Brahma- 
nensohn;  der  muss  sich  den  Kopf  zerbrechen,  der  den  überfragen 
will.«  Da  gingen  sie  auseinander.  Jener-  aber  besuchte  ihn  wieder 
mit  Brennholz  in  der  Hand:  ^  »ich  will  bei  dir  in  die  Schule  gehen I^: 
»Um  was  zu  lernen.^  ^Die  Fragen,  welche  du  mir  gestellt  hast, 
die  löse  mirlc  Jener  antwortete:  »Auch  ohne  Schuleinfiihnmg  will 
ich  sie  dir  sagen.« 

'  Die  »hleibemlen  Zähne«  heu»!>en  die  zweiten  ZHhne  auch  in  der  modernen 
Medicin. 

*  Uddftlaka. 

'  Das  Zeichen  des  angehenden  Schülers,  Cl\änd.  l'p.   5,  11,7.  8,7,2. 
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10.  Und  er  offenbarte  es  ihm:  ?J)ie  zwei  Aufj^üsse/  die 
fünf  Prayäjas,  die  Schmalzportion  für  Agni  als  achte,  dies  sind  die 
acht  vorderen  Schmalzportionen.  Die  Schmalzportion  für  Soma  ist 
die  erste  der  Havisportionen  —  denn  Soma  ist  Havis  —  der  Reis- 
fladen für  Agni,  das  Leiseopfer  ftir  Agni  und  Soma,  der  Reisfladen 
für  Agni  und  Soma,  der  Agni  Sviä^akrt,  dies  sind  die  fünf  Havis- 
portionen  in  der  Mitte. 

1 1 .  Die  Brahmanspeise  und  die  Icjä  und  was  er  dem  Agnidh 
zuteilt,  die  Brahmanportion  und  die  Portion  für  den  Opferherrn, 
der  Anväharyabrei,  dies  sind  die  sechs  dem  Prajäpati-  geweihten. 
Die  drei  Anuyäjas,  die  vier  Patniyäjas,  das  SamiStayajus  '  als  achtes, 
dies  sind  die  acht  hinteren  Schmalzportionen. 

12.  Und  weil  die  Prayäjas  ohne  Puromiväkyäs  sind,  deshalb 
werden  die  Geschöpfe  ohne  Zähne  geboren.  Und  weil  die  Havis- 
opfer  von  Puronuväkyas  begleitet  sind,  deshalb  kommen  sie  ihnen. 
Und  weil  die  Anuyäjas  ohne  Puronuväkyas  sind,  deshalb  fallen  sie 
ihnen  aus,  und  weil  die  Patnisaipyajas  von  Puronuväkyas  begleitet  sind, 
deshalb  bleiben  sie  ihnen,  und  weil  das  Sami§tayajus  ohne  Puronu- 
väkyä  ist,  deshalb  fallen  sie  ihnen  im  höchsten  Alter  wieder  alle  aus. 

13.  Und  weil  er  nach  Aufsagung  der  Anuväkyä  mit  der 
Yäjyä  opfert,  deshalb  kommen  die  unteren  zuerst  und  dann  die 
oberen,  und  weil  er  nach  Aufsagung  einer  Gäyatri  mit  einer 
Tri^tubh  opfert,  deshalb  sind  die  unteren  schmäler,  die  oberen 
breiter,  und  weil  er  die  beiden  Güsse  nach  vom  (Osten)  giesst, 
deshalb  stehen  die  Eckzähne  hervor,  und  weil  die  beiden  Saqiyäjyä 
gleiches  Metrum  haben,  deshalb  sind  die  "Schneidezähne  gleich. 

14.  Und  weil  er  das  heilige  Gras  legt,  deshalb  werden  die 
Geschöpfe  mit  Haaren  geboren  und  weil  er  gleichsam  zum  zweiten 
Mal  den  Prastarabüschel  legt,  deshalb  wachsen  ihnen  gleichsam  zum 
zweiten  Mal  Bart-,  Achsel-  und  Schamhaare.  Und  weil  er  zuerst 
mir  den  Prastarabüschel  ins  Feuer  wirft,  deshalb  ergraut  man  zu- 
erst nur  am  Kopf  und  weil  er  dann  das  ganze  heilige  Gras  ins 
Feuer  wirft,  deshalb  ergraut  man  hinwieder  im  höchsten  Alter  ganz. 

15.  Und  weil  die  Prayäjas  nur  Schmalzopfer  haben,  deshalb 
wird  jemandes  vergossener  Same,   wenn  er  Knabe  ist,   nichts,   er 

*  Zum  Ritual  vgl.  Weber,  Ind.  Stud.   10,332  f. 
*^  weil  dieselben  keiner  bestimmten  Gottheit  gehören. 
"*  Ind.  Stud.    10,  335. 
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wird  wie  Wasser,  denn  Schmalz  ist  wie  Wasser.  Und  weil  man  in 
der  Mitte  des  Opfers  mit  saurer  Milch,  Reisfladen  u.  s.  w.  opfert, 
deshalb  wird  er  in  dessen  mittleren  Jahren  etwas;  er  wird  gleich- 
sam etwas  flockiges,  denn  der  Same  ist  gleichsam  flockig.  Und 
weil  die  Anuyäjas  nur  Schmalzopfer  haben,  deshalb  wird  er  hin- 
wieder in  dessen  höchstem  Alter  nichts,  er  wird  wie  Wasser,  denn 
Schmalz  ist  wie  Wasser. 

i6.  Die  Vedi  ist  die  Gayatri.  Die  acht  vorderen  Schmalz- 
portionen sind  deren  rechter  Flügel,  die  acht  hinteren  Schmalz- 
portionen sind  der  linke  Flügel.  Dies  ist  die  goldige,  licht- 
beschwingte Gayatri,  welche  den  Opferherrn  i^tn  Himmel  trägt, 
der  also  weiss.     — 

§  16. 

s  i  in  d. 

Der  Vater  des  Irrtums  ist  wie  gewöhnlich  Yäska ,  der  wohl 
durch  das  ähnliche  savia  sich  verfiihren  liess,  simd  durch  sarva 
zu  deuten  (4,  2,  3).  Doch  hat  es  schon  in  Indien  nicht  an  Wider- 
spruch gegen  diese  Autorität  gefehlt.  Die  CJätyäyaninas  und  Väja- 
saneyinas  erklärten  das  Wort  durch  ^restha  und  Sayaija  schliesst 
sich  ihnen  mehrmals  an;  cfr.  1,102,6.^8,4,1.  10,28,11.  Mahi- 
dhara  aber  folgt  Yäska,  sima:  sarvaparyäyah  zu  VS.  33»  37.  Die 
wahre  Bedeutung  drängt  sich  fast  an  allen  Stellen  ganz  ungesucht  auf. 

simä  ist  »selbst*  und  wird  pronominal  flectiert,  aber  w^ie 
dtman  nur  masculin  und  nur  singularisch. 

I,  102,6  gojitä  bcthi'i  dmitakratnli  simäh  »Rinder  erbeutend 
sind  seine  Arme,  er  selbst  von  unennesslicher  Klugheit '<.  i,  145,2 
tarn  it  prcchanti  nd  siwo  vi  prcchati .svt^neva  dhiro  mdnasd  ydd 
dgrahhit  ?ihn  fragen  sie;  er  selbst  braucht  nicht  (von  andern)  zu 
erfragen,    was  er,   wie  durch  Genie  ein  weiser  Mann,  erfasst  hat-. 

10,  28,  II  simd  iiksno  'vasrstäfl  adanti  svaydifi  hdläni  tanväh 
ijfjdnäh  »sie  verspeisen  selbst  die  freigelassenen  Stiere,*  sich  .selb.st 


*  Oder:  simä  _  nitrüfjätii  MtnU/iakah,   also  von    \  si. 

^  statt  sie  zu  opfern  und  so  den  Brahmanen  zu  gute  kommen  zu  lassen.  Das 
vorangehende  yJ  hrahmdriah  f>ratlpYyünty  ämiaih  ist  wörtlich  im  deutschen  Slang: 
•»welche  die  Hrahmanen  um  die  Speisen  bescheissen'-.  f*iy  gehört  zu  fayu  *  After*. 
In  8,  2,  15  stehen  piyatnävi  und  {dnihate  parallel,  ifdli  ist  ebenso  derb;  vgl.  darüber 
Pischel   I,  220  Anm.  und   2,60. 
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die  Kraft  ihres  Leibes  brechende.  Hier  stehen  zum  Cberflass  siinä 
und  svayäm  parallel.  P.  P.  hat  siwdh,  eine'  seiner  Feinheiten.  Die 
Construction  ist  genau  dieselbe  wie  im  klassischen  Skt.,  z.  B.  Ragh. 
\o,  60  guptayi  dadri;ur  atmanaifi  sarväh  svapnesu  vamanaili. 
avasrsfä  wie  sonst  utsr^ta  von  den  zum  (^pfer  bestimmten  Tieren. 
1,95,7  itc  chukräm  ätkam  ajate  siviäsman  flava  mätfbhyo 
väsanä  jahäti  er  (Agni)  treibt  aus  sich  selbst  ein  lichtes  Gewand; 
seinen  Müttern  lässt  er  ihre  neuen  Kleider«  d.  h.  er  braucht  nicht 
wie  andere  Kinder  von  seinen  Müttern  geputzt  zu  werden,  sondern 
putzt  sich  selbst. 

I,  I  15,4   tat  Süryasya  devatvävi  tan  mahitvdffi 
inadhyä  kdrtor  vitatayi  säin  jabhara  \ 
yadt'd  äyukta  haritah  sadhdsthäd 
ad  rätri  väsas  tanute  shndsmai  • 

Der  Vers  hat  mehrere  erläuternde  Parallelen.  Zunächst  c: 
7, 60,  3  äyukta  saptd  haritah  sadhdsthäd  yä  hfi  vdhanti  Süryayi 
j^hrtäcih  1  Daraus  folgt,  dass  die  Auffassung  des  Verses  in  den 
70  Liedern  irrig  ist.  1,115,4,  eben.so  wie  das  ganze  Lied  2,38, 
beziehen  sich  auf  den  Morgen,  sadhdstha  ist  hier  das  aci'asthd- 
natu,  nicht  der  ratha,  wie  Säyana  erklärt. 

Zu  b:  2,38,4  pünah  sdvi  avyad  vitatatft  vdyanti  madhyä 
kdrtor  ny  ädhäc  chdkma  dhirah  i>die  Webende  (=  die  Nacht)  rollte 
wieder  zusammen  das  ausgespannte  (Gewebe) ;  mitten  in  ihrer  Arbeit 
beseitigte  ihr  Werk  der  kluge  (Savitar)< .  sdm  avyad  (vgl.  2,17,4) 
entspricht  dem  sdyi  jabhara  in  1,115,4  und  auch  hier  ist  rdtri 
das  Subjekt.  Ich  übersetze  also  die  Strophe:  »Das  ist  die  Gött- 
lichkeit, das  die  Macht  des  Sürya:  mitten  in  ihrer  Arbeit  rollte  sie 
das  ausgespannte  zusammen,  sobald  er  die  Falben  aus  dem  Stall 
anschirrte.  Und  die  Nacht  arbeitet  für  sich  selbst  das  Gewand. < 
Die  Ratri  spinnt  in  der  Nacht  ein  Gewebe  der  Finsternis  über  die 
Welt ,  am  Morgen  wickelt  sie  sich  selbst  in  diese  Tarnkappe  und 
verschwindet.  Sie  hat  also  die  Arbeit  eigentlich  für  sich  selbst 
gcthan.  simäsmai  bei  femininem  Subjekt  wie  im  klassischen  Skt., 
z.  Vi.  svayi  (neutr.)  ratitulyayji  manyamatia  Commentar  zu  Kuvala- 
yanandakärika  ed.  Bomb.  4^,7;  (räjiii)  dadan^dftatham  ätmanavi 
Kathas.  9,  56;  rnpaudaryagimadhikam  atmanaifi  vianyate  ya  Mark. 
Pur.    I,  35. 


H)0  (leltincr,  sumät. 

ICigentümlich  ist,  dass  an  der  letzten  Stelle  sima  (P.P.  sima\ 
als  Vocativ  gebraucht  wird  im  Sinne  von  >du  selbst«.  8,4,1 
yäd  Indra  präg  tipäg  ndaii  nyäg  vä  hfiyäse  nfbhih  I  sima  purn 
nfsnto  asy  Afiave  »Obwohl  du,  Indra,  im  Osten,  im  Westen,  im 
Norden  oder  im  Süden  von  Männern  gerufen  wirst,  so  bist  du 
selbst  zumeist  beim  Anufursten,  von  (dessen)  Männern  angespornt^-. 
Hierzu  wiusste  ich  aus  dem  klassischen  Skt.  kein  Analogon. 

S    !/• 

.y  //  m  d  t. 

sima  führt  mich  auf  snmät,  das  Yaska  6,  4,  7  durch  svayam 
erklärt ;  ihm  folgt  Devaräja  I,  449.  Mag  diese  Bedeutung  an  der 
Belegstelle  (RV.  1,162,7)  und  an  einigen  anderen  auch  passen,  .so 
lässt  sie  sich  nicht  durchführen,  besonders  nicht  in  den  Compositis. 
Die  Auffassung  des  PW.  hat  .schon  Ludwig  modificiert;  er  über- 
setzt sumät  meist  mit  > erfreulich«,  »sehr  erfreulich«.  Sayaria  und 
Mahidhara  schenken  auch  anderen.  Auslegungen  Gehör.  Ihre  Er- 
klärungen zerfallen  in  drei  Klassen:  i.  die  Yaskas  (RV.  1,142,7. 
162,7.  5.2,4.  VS.  21,43.  25,30;  =  svatah  HV.  1,100,16).  2.  die 
etymologisierende  aus  su  +  mad  (TBr.  2,4,3,9  [=  R^-  1,156,2]: 
sust/iu  fnädyanti  hrsyanti:  TS.  4,6,8,3.  VS.  26,24).  2^.  =  {  ob  ha  na 
oder  kalyäna,  RV.  2,36,3.  3,3*9-  8,45,39.  87,4.  10,32,3). 
Zwischen   i)  und  2)  lässt  S.  die  Wahl  in   i,  156,2. 

Die  letzte  Erklärung  ist  die  einfachste  und  beste,  sumät  ist 
.y// +  Suffix  vtat  =  >schön«.  sumddratha,  in  3,3,9  von  Agni,  in 
8^45»  39  von  den  hdri,  ist  =  surdtha,  in  4,2,4  von  Agni,  in  7,36,4 
von  den  hdri.  sumdjjäni  1,156,2  ist  *eine  .schöne  Frau  (^die 
LakSmi)  besitzende  (ViSiiu);  jdnibhir  sumddgatiah  2,36,3  »der 
durch  seine  Weiber  ein  schönes  Gefolge  hat<.  stdatam  barhir  a 
siimdt  1,142,7  und  d  barhih  sidatayi  sumdt  8,87,4  >das  schöne 
Opfergras«,  sumdn  me  ^dhayi  mänma  1,162,7  »ein  schönes  Ge- 
dicht habe  ich  gemacht«.  Endlich  10,32,3  jayä  pätiifi  vahati 
vasniuna  sumdt  »die  PVau  fiihrt  den  Gatten  heim  unter  schönem 
Geplauder <c.  Hier  ist  sumdt  am  Ende  des  Stollens  =  sumdtd,  wie 
schon  Säyaoa  richtig  erkannt  hat. 

Man  sieht,  es  gab  in  Indien  .Schultraditioncn ,  welche  eine 
andere  oft  zuverlässigere  Quelle  haben  als  Yäska  und  seine  Ge- 
währsmänner. 


of^a  n  ä. 

Ved.  Stud.  1,219  habe  ich  das  Wort  oganä  nicht  übersetzt, 
weil  ich   über   seine  Bedeutung   damals   nicht   klar  werden  konnte. 

Dhanapala,  Päiyalacchi  v.  163  hat:  küravt  can4(iifi  oyanayi 
und  Weber  hat  nach  Bühl  er,  Introduction  p.  19  oyanayi  mit 
ogana  zusammengestellt,  Bühl  er  selbst  im  Glossary  auf  Sanskrit 
ugra  verwiesen.  Ihm  hat  sich  angeschlos.sen  Kern,  Bijdrage  tot 
de  verklaring  van  eenige  woorden  in  Päli-ge.schriften  voorkomende, 
Amsterdam  1886,  p.  64  f.  Kern  weist  das  W^ort  ogana  nach  aus 
Mahävagga  1,53,4  atlia  kho  bhagavä  ogane?ta  bhikkhusahghenn 
Dakklnnagiriyi  cärikmn  pakkämi ,  und  da  an  den  Parallelstellen 
öfter  steht  maliata  bhikkhusaüghena .  so  setzt  Kern  ogana  = 
vuihat  =  Hgra.  Morris  dagegen  giebt  ihm  den  gerade  entgegen- 
gesetzten Sinn  >without  a  rctinue«  unter  Berufung  auf  Jataka  4,432: 

niigaluddo  maliaräja  Paiicälanmfi  rathesabho 
nikkhanto  saha  senaya  ogano  vanatfi  ägamä 

(Journal  of  the  Pali  Text  Society  1887  p.  148).  Morris  setzt 
ogana  -=  Sanskrit  avagana,  Ludwig  (5,209)  scheint  das  Wort 
l.iV.  10,89,15  als  Eigenname  aufzufassen.  Er  verweist  auf  TS. 
4,  I,  \o,2  yä/j  s^na  abliitvartr  ävyädhinir  ügana  utd,  ein  Vers,  der 
sich  auch  in  den  andern  Sanihitas  des  Yajurveda  findet  (v.  Schröder, 
Maiträyanisamhita,  Verzeichnis  p.  292).  Das  FW.  verweist  s.  v. 
noch  auf  VS.  16,24  '/^w^  ävyädhinibhyo  vividhyantibliyag  ca  vo 
71  äff  10  ndina  uganabliyas  frvfhatibhyac  ca  vo  ndmah  =  TS.  4,5,4. 
MS.  2,9,4  und  auf  SV.  1,4,  i,  5,  5  jr?  no  vanusydnn  abhidäti  mdrta 
iigand  vä  vtänyaviätias  turö  vd. 

Die  Meinungen  der  Scholiasten  gehen  auseinander,  ogai^d 
erklärt  Säyana  zu  ^W  10,89,15  mit  samghibhüta;  ügana  erklärt 
er  zur  TS.  mit  ngandJi  ntkrstagtutopetdh  ^  \  bahnstomä  ity  art/iali, 
zum  SV.  I  p.  680  mit  ntkrstagandh  udgürf^aganäli.  Madhaväcarya 
in  seinem  Chandasikävivarariam,  das  wohl  unzweifelhaft  auf  Bhara- 
tasvamins  Samavedavivaranam  zurückgeht,  erklärte  das  Wort  mit 
?frn  gafjayatity  uruganäh  \  uruganah  ngaiiäh  ucyante  (SV.  I  p.68i 
Anm.  3).  Mahidhara  zur  VS.  11,77  hat  ugaiiä/i  udgüriiaganäh 
ndyatiivKdhaganopetdh  bahustomd  ity  artliah,  zu  16,24  utkrstd  gaiiä 

•    Die   .iclui.ire   r.esart  ist   utkrßiv^avopetdh. 


\(J2  l*ischcl.  oi^anti. 

bhrtyasamuhä  yasatfi  ta  uganah.  Roth  trennt  beide  Worte  und  erklärt 
oganä  mit  > alleinstehend ♦c,  »verachtet«,  ügana  mit  :t breitgeschart*, 
indem  er  im  SV.  üganä  als  Femininum  auffasst  und  sena  ergänzt. 

Fausböll  hat  gezeigt,  dass  ogatia  im  Pali,  wie  Morris 
angenommen  hat,  bedeutet  »allein 2,  »klein«  (K.  D.  Vidensk.  Selsk. 
Forh.  1888  p.  54  flf.  ^  p.  48  ff.  des  Separatabdruckes:  Nogle  Bc- 
maerkninger  om  enkelte  vanskelige  Päli-Ord  i  Jataka-Bogen).  Buddha- 
ghosa  zu  Mahävagga  1,53,4  erklärt  ogatienä  ti  parilnnagai^ena 
appamattakena  bhikkhusaifigheiiä  ti  attho  und  der  Commentator 
zum  Jätaka  4,432  ogai^o  gafia-mohino  liutvä.  Das  Wort  ist  also, 
wie  Fausböll  und  Morris  annehmen,  =  Skt.  avagana.  Faus- 
böll will  in  ogana  im  ^l\^  ein  ganz  anderes  Wort  sehen.  Ich 
glaube  jedoch,  dass  auch  Rir  den  RV.  die  Bedeutung  stimmt.  Die 
Stelle  10,89,15  lautet:  i^atrnydnto  abhi  yi^  nas  tatasn^  mähi  i*rä- 
iihanta  ogai^äsa  Indra  \  andhthtämiträs  tdviasa  sacantätfi  sujyotiso 
aktävas  tafl  ablii  syuh  i'  oganäsah  bildet  einen  Gegensatz  zu  viähi 
vrädJiantah.  Von  der  Grundbedeutung  allein <,  klein«,  >genng« 
kommen  wir  leicht  zu  der  Bedeutung  »schwach« ,  > unbedeutend < , 
dann  weiter  auch  »thöricht« ,  dumm«,  »gemein«.  So  ist  es  bei 
arbhakaj  alßa,  alpaka,  ksudra  j  laghu.  oganäsah  soll  die  Feinde 
als  »unbedeutend  ,  »erbärmlich^  darstellen,  wie  5,30,9  von  dem 
dasa  gesagt  wird,  dass  Weiber  seine  Waffen  und  seine  Heere 
schwach  seien  (abalä  asya  s^nali)  und  7,  33,  6  die  Bharatäs  genannt 
werden  arbhakäsa/t ;  ihr  Geprahlc  (Ved.  Stud.  1,219)  steht  in  keinem 
Verhältnisse  zu  ihrem  Werte,  ogand  ist  also  das  Gegenteil  zu 
sägana.  Ich  übersetze:  >Die  Feinde,  die  uns,  0  Indra,  feindselig 
nach.stellen,  die  grossprahlerischen,  erbärmlichen,  die  sollen  in  tiefes 
Dunkel  geraten;  das  helle  Licht  soll  sie  bewältigen.«  Die  t'her- 
einstimmung  der  vedischen  Sprache  mit  dem  Pali  ist  für  die  J^e- 
.stimmung  der  Heimat  des  Pali  nicht  ohne  Bedeutung. 

Es  ergiebt  sich  hieraus,  dass  ogand  ganz  zu  trennen  ist  von 
ugana.  Der  Zusammenhang,  in  dem  itgana  beständig  erscheint, 
zeigt,  dass  es  eine  ähnliche  Bedeutung  gehabt  haben  muss,  als  ihm 
Benfey  in  seiner  Übersetzung  des  SV.  zuteilt  »mordbegierig^ 
u.  dgl.  Es  gehört  daher  vielleicht  zusammen  mit  Präkrit  oyana 
?  grausam«,  ^zornig<.  itgana  im  SV.  kann,  wenn  die  Lesart  über- 
haupt richtig  ist,  nur  Nom.  sing,  mascul.  sein,  muss  al.so  entweder 
zu  einem  üganan  iBcnfeNi  oder  üganas  gchciren. 


Pischel,  lUka.  jo^ 

§  19- 
ätka. 

Wenn  die  Übereinstimmung  der  Forscher  eine  Gewähr  böte  für 
die  Richtigkeit  der  Erklärung  eines  vedischen  Wortes,  so  müsste 
das  Wort  ätka  als  sicher  gedeutet  gelten.  Roth,  Grassmann, 
Ludwig,  Bergaigne,  Hillebrandt  (Vedische  Mythologie  1,209), 
Max  Müller  (Sacred  Books  of  the  East  XXXII,  p.  333)  sind  darin 
einig,  dass  die  Hauptbedeutung  »Hülle«,  »Gewand«,  »Kleid«  ist, 
und  so  haben  es  auch  Geldner  (Ved.  Stud.  1,275.  2,189)  u^d  ich 
selbst  (Ved.  Stud.  2,53)  übersetzt.  An  zwei  Stellen  (RV.  10,49,3. 
99,9)  fassen  Grassmann  und  Ludwig  im  Anschluss  an  Roth 
ätka  als  Eigenname,  an  einer  (RV.  6,33,  3)  in  der  Bedeutung  »Blitz«, 
wozu  Ludwig  im  Commentar  bemerkt,  dass  flir  ätkaify  wohl  arkaili 
zu  lesen  sei.  Gegen  diese  Bedeutungen  hat  sich  ausdrücklich  Ber- 
gaigne gewendet  (zuletzt  Etudes  p.  30),  der  aber  nicht  abgeneigt 
ist,  6,33,3  arkaih  zu  lesen.  Roth  erklärte  früher  das  Wort  an 
dieser  Stelle  mit  Säyaiia  =  ayudha^  jetzt,  wie  es  scheint,  mit  »Blitz«. 
Eine  Ausnahme  macht  nur  Benfey,  der  im  Glossar  zum  Sämaveda 
ätka  als  »Wasser«  deutet  und  behauptet,  dass  diese  Bedeutung 
durchweg  passe  und  sich  mit  einer  Menge  analoger  Stellen  ver- 
teidigen lasse.  Als  Grundbedeutung  nimmt  Benfey  »gehend«  an, 
indem  er  das  Wort  von  Wurzel  at  ableitet.  Die  Tradition  kennt 
für  atka  die  Bedeutungen  »Wanderer«  und  »Körperteil«  (Ujjvaladatta 
zu  Uijädisütra  3,43:  atkah  pathikah  gariravayavag  ca)^  Sayaija 
deutet  es  zu  ß.V.  1,95,7  "^'^  särabhüta  rasa\  zu  1,122,2.  2,35,14. 
4,16,13.6,29,3.9,107,13.  10,95,8.99,9  mit  r«/Ä  (cfr.  zu  10,95,8: 
atka  iti  rüpanäma)\  zu  5,  55,6.  74,  5.  9,69,4  mit  kavaca\  zu  4, 18, 5 
mit  tejali\  zu  9, 10 1, 14.  10,49,3  mit  äcchädaka\  zu  6,33,3  mit  äyu- 
dha\  zu  8,41,7  in  dem  Ms.  B,  das  hier  allein  den  Commentar  voll- 
ständig enthält,  mit  vyäpta\  zu  10,123,7  mit  vyapta  rüpa.  Eine 
einheitliche  Erklärung  fehlt  also  bei  ihm. 

Sicher  ist,  dass  ätka  in  6,  33,  3  nicht  »Gewand«,  »Kleid«  be- 
deuten kann.     Die  Stelle  lautet: 

tväir^  täfl  Indrobhäyäfl  amiträn  däsä  vftrafiy  aryä  ca  güra  \ 
vädhir  väneva  südhitebhir  ätkair  ä  pftsü  darsi  nrt^äm  nrtama  || 
Roth  s.v.  sudhita  erklärt  atka  hier  für  unverständlich  und  ist  ge- 
neigt,   für  sudhitebhili  etwa  svadhitiva  zu  lesen.     Mir  scheint  da- 
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gegen,  dass  dtka  selbst  nach  Analogie  zahlreicher  Stellen  hier  nur 
etwas  Ähnliches  wie  ghanaj  paragu,  vajra,  vadha,  vadhar,  sva- 
dhiti  u.  dgl.  bedeuten  kann.  Vergleicht  man  7,  104,  21  abhui  u 
gakrdh  paragür  yäthä  vänaifi  pätreva  bhindänt  satä  eti  raksdsah 
und  \o,2>^^7  jaghäna  Vrträiji  svädhitir  väneva,  so  wird  es  wahr- 
scheinlich, dass  südhitebhir  dtkaih  mit  vdneva  zusammen  in  das 
Gleichnis  gehört,  also  keine  Waffe  des  Indra  bezeichnet,  wie  Sa- 
yana  mit  seiner  Erklärung  durch  äyudha  annimmt,  sondern  das- 
selbe wie  paragu  und  svadhiti,  also  >Axt«.  Dann  wäre  zu  über- 
setzen: >Du,  o  Indra,  schlugst  beide  Arten  von  Feinden  nieder,  die 
däsischen  und  arischen,  o  Held,  wie  (man)  Bäume  mit  guten  Äxten 
(fällt);  du  zermalmst  sie  in  den  Schlachten,  o  mannhaftester  der 
Männer.«  Man  beachte  auch  9,96,6  svddhitir  vdnanäm  und  die 
Zusammenstellung  von  para^üfir  abibkran  und  vdnä  vrccdntah  in 
10,28,  8. 

Dieses  vorläufige  Ergebnis  wird  bestätigt  durch  5,55,6.  Hier 
heisst  es  von  den  Maruts:  ydd  di^van  dliitrsü  pfsattr  dyugdhvaffi 
hiranydyan  prdty  dtkäfi  dmugdhvam.  Säyana  erklärt  dtkän  mit 
kavacan,  die  Übersetzer  mit  »Mäntel«  oder  »Kleider«.  Beides  ist 
gegen  die  sonstige  Schilderung  der  Maruts  im  Veda.  Nicht  goldene 
Mäntel  oder  Kleider  oder  Panzer  werden  ihnen  zugeschrieben,  son- 

•  •  •  • 

dem  goldener  Schmuck  und  goldene  Äxte,  und  die  Äxte  sind  die 
flir  die  Maruts  charakteristischen  Waffen.  Sie  heissen  1,87,6.  5,  57,2 
väcimantahy  8,7,32  hiranyavdgayah,  5,53,4  vägisu  svdbhänavah, 
und  wie  hier  in  5,55,6,  so  werden  auch  in  1,37,2  ihre  Gazellen 
und  ihre  Äxte  zusammengestellt :  y^  pfsatibhir  rstibhih  sakdfß  vägt- 
bhir  anjibhih  \  djäyanta  svdbhänavah.  prati  muc,  das  vorwiegend 
von  Gewändern  gebraucht  wird,  erklärt  sich  aus  1,88,3  griy^  katft 
vo  ddhi  tanüsu  va^ih.  Die  Maruts  trugen  die  Äxte  an  ihrem  Leibe 
befestigt.  Der  Zusammenhang  von  5,  55,6  spricht  auch  dafür,  dass 
unter  dtka  Waffen  zu  verstehen  sind:  »Wenn  ihr  als  Rosse  an  die 
Deichseln  die  Gazellen  gespannt  und  die  goldenen  Äxte  angelegt  habt, 
dann  zerstreut  ihr  alle  Feinde,  o  ihr  Maruts.«  Die  Gazellen  bringen 
die  Maruts  schnell  zu  den  Feinden,  die  sie  mit  den  Äxten  erschlagen. 
5,  57,  2.  87,  5.  7,  56,  1 1  heissen  sie  sväyudhäfp  und  7,  57,  3  wird  von 
ihnen  gesagt:  bhrajante  ruhnair  äyudhais  tanübhili.  Der  Glanz 
ihres  Körpers  wird  durch  das  Beiwort  svdbhänavah  ausgedrückt;  von 
goldenen  Mänteln  oder  Gewändern  der  Maruts  ist  nirgends  die  Rede. 
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Wie  dtka  zu  der  Bedeutung  »Axt«  kommen  konnte,  darüber 
belehrt  uns  Sayana  zu  4,18,5:  äthöd  asthat  svayäm  dtkam  vä- 
sänah.  Sayana  erklärt  hier  dtkam  mit  tejas  und  trifift  damit  die 
volle  Wahrheit.  In  der  That  ist  gerade  hier  die  Bedeutung  »Ge- 
wand« sinnlos,  und  ich  bedauere  sehr,  dass  ich  Ved.  Stud.  2,  53 
Roth  und  nicht  Sayaija  gefolgt  bin.  Die  Mutter  hält  den  neu- 
gebornen  Indra  für  einen  Schwächling,  obwohl  er  voll  Heldenkraft 
war  (viryettä  nyrstam).  Da  erhebt  er  sich  und  zeigt  die  ihm  eigene 
Kraft  (svaydm  dtkam\  vgl.  unten  2,35,  14),  indem  er  Himmel  und 
Erde  anfüllt.  Dass  er  sich  selbst  ein  Gewand  anzieht,  wäre  keine 
Leistung,  die  der  Dichter  so  stark  hervorzuheben  brauchte. 

Ist  dtka  ein  Synonymum  von  tejas,  so  ist  seine  Grundbedeu- 
tung »Schneide«,  »Schärfe«.  Wie  nun  6,8,5:  aghdiia^jisatn  ajara 
nicä  ni  vrgca  vaninatjt  nd  t^jasa  »den  Übelthäter  schlage  nieder, 
o  nicht  alternder,  wie  (man)  einen  Baum  mit  der  Axt  (fällt)«,  tejas 
»Schneide«  im  Sinne  von  »Axt«  steht  (pars  pro  toto),  so  oben  in 
5.  55,6.  6,33,3  dtka. 

In  dieselbe  Bedeutungsreihe  gehören  die  beiden  schwierigen 
Verse  10,49,3  "i^^  10,99,9.  Die  Krklärer  gehen  hier  in  der  Deu- 
tung von  dtka  weit  auseinander.  In  10, 49,  3  ahdni  dtkatfi  kavdye 
(;icnatha7fi  hdthaih  erklärt  S  ä  y  a  1?  a  dtkatn  mit  äcchddakapi  gatru- 
putravi,  in  10,99,9  <iydifi  kavitn  anayac  chasydmänam  dtkat^  yd 
asya  sdnitotd  nrnäm  mit  rüpam,  Roth,  Grassmann  und  Ludwig 
fassen  das  Wort  an  beiden  Stellen  als  Eigennamen,  Bergaigne 
(Religion  v^dique  2,  305  f.)  in  der  Bedeutung  »enveloppe  des  tresors 
Celestes«,  und  er  sieht  in  kavi  den  himmlischen  Dichter  Agni  oder 
Soma.  Wer  mit  kavi  gemeint  ist,  darüber  kann,  wie  ich  glaube, 
kein  Zweifel  sein.  In  beiden  Strophen  wird  mit  dem  kavi  unmittel- 
bar Kutsa  verbunden,  den  die  indische  Legende  in  enge  Beziehung 
setzt  zu  Kavi  Uganas  (Geldner,  Ved.  Stud.  2, 166  ff.).  So  deutet 
kavi  Sayana,  und  das  ist  ganz  richtig.  Dadurch  wird  10,99,9 
sofort  klar.  Kavi  Uganas  hat  Indra  die  Waffe  ausgeliefert,  mit  der 
dieser  allein  die  Asuras  töten  konnte,  und  nach  dem  errungenen 
Siege  fahren  Indra,  Kutsa,  Uganas  und  die  Götter  im  Triumphe 
nach  Hause  (Geldner  1.  c.  p.  168  ff.).  Was  auf  die  Strophen 
1,121,12.  5,29,9.  34,2  verteilt  ist,  wird  hier  in  einem  Verse  zu- 
sammengefasst.  Indra  fuhr  (anayat)  den  Kavi  (d.  h.  Uganas)  unter 
Lobpreisungen  (Kavifft  ccisydvtänatn),  der  ihm  die  Waffe  verschafft 
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hatte  iyö  itrnäm  asya  ätkaift  sdiiita).  ätka  bedeutet  also  »schneidige 
Waffe«,  dann  »Waffe«  überhaupt,  ftrnäm  gehört  zu  yö,  was  später 
zur  Sprache  kommt,  und  titä  knüpft  den  zweiten  Halbvers  an  den 
ersten  an.  Es  ist  also  zu  übersetzen  (vgl.  Ved.  Stud.  1,220):  »Er 
(besiegte)  die  Prahler  zusammen  mit  den  starken  (Maruts),  er  über- 
lieferte den  C^u^na  dem  Kutsa,  (als  dieser  sich)  in  der  Klemme 
(befand),  und  er  fuhr  den  Kavi  unter  Lobpreisungen,  der  unter  den 
Männern  [d.  h.  ihn,  den  Mann,  der]  ihm  die  Waffe  verschafft  hatte.«  ^ 
In  10,49,  3  l^^gr^  ^s  ohne  Zweifel  am  nächsten,  ätka  als  Eigen- 
namen zu  fassen:  ahäm  dtkayt  kaväye  (icnathaift  häthair  ahätfi 
Kütsain  ävam  abhir  läibhih.  Aber  einen  Atka  giebt  es  sonst 
nicht,  fiir  Kavi  wird  kein  Dämon  erschlagen,  und  10, 99, 9  weist 
auf  ganz  andere  Wege.  Die  Person,  die  von  Indra  erschlagen  wird, 
ist  in  10,49,3  ebensowenig  genannt  wie  in  8,24,25:  tdd  Indräva 
ä  bhara  ydnä  daijisistha  kftvane  dvitä  Kütsäya  ^gnathah.  In 
beiden  Versen  macht  die  Zusammenstellung  von  Indra  und  Kutsa 
es  ganz  sicher,  dass  es  (^u§na  war,  der  getötet  wird.  Zu  dtkavi 
aber  ist  ein  Verbum  zu  ergänzen,  etwa  »werfend«,  > schleudernd«, 
was  hier  in  dem  ganzen  Zusammenhange  und  bei  der  Kürze  des 
Ausdrucks  unbedenklich  ist.  Der  Dativ  kavdye  ist  nicht  zu  ver- 
stehen =  »ftir  den  Kavi«,  »zu  Gunsten  des  Kavi«,  sondern  »dem 
Kavi«  bedeutet  »gemäss  dem  Kavi«  =  »auf  Veranlassung,  Antrieb 
des  Kavi«.  Genau  so  ist  der  Dativ  manydve  bei  demselben  Verbum 
wie  hier  Qiiath  gebraucht  in  8, 99,  6  vii;vas  te  spfdhah  cnathayanta 
manydve  Vrtrdf}i  ydd  Indra  türvasi.  Gegen  die  übereinstimmende 
Lesart  von  drei  Veden  hat  man  hier  mit  Sayana  ^rathayanta  iiir 
gnathayanta  lesen  wollen,  weil  man  den  Dativ  nicht  verstand,  gewiss 
mit  Unrecht.  Wörtlich  besagt  8,99,6:  »Alle  Feinde  wurden  deinem 
Zorne  vernichtet,  als  du,  o  Indra,  den  Vrtra  überwältigtest«,  und 
das  ist  =  »alle  Feinde  wurden  durch  deinen  Zorn  vernichtet«.  Da- 
nach ist  10,49,3  zu  übersetzen:  »Ich  vernichtete  durch  Schläge 
(den  QuSna),  (indem)  ich  dem  Kavi  die  Waffe  (schleuderte);  ich 
half  mit  dieser  Hilfe  dem  Kutsa.«  Bei  dieser  Übersetzung  wird 
auch  abhik  klar.    Es  bezieht  sich  auf  den  vorhergehenden  Stollen; 


*  Grass  mann:  »Er  leitete  den  gepriesenen  weisen  Atka,  welcher  ihm  und 
den  Männern  Gaben  spendete.«  Ludwig:  >Er  führte  den  Kavi,  der  ihm  und  den 
Helden  gewann  [preisgab]  den  zerstückten  Atka«,  mit  der  Erläuterung  5,484:  >Auf 
,er'  pdda  c  liegt  der  Nachdruck;  ,ihm'  dem  Kavi.« 
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Indra  hilft  dem  Kutsa  dadurch,   dass  er  die  Waffe  des  Uganas  auf 
den  Qusna  schleudert. 

Aus  der  Grundbedeutung  »Schneide«  entwickelt  sich  dann 
weiter  die  Bedeutung  »Schneidigkeit«  (»Schneid^  im  Slang)-  »Kraft«, 
»Energie«  und  »kräftige  Erscheinung«,  »Jugendkraft«,  »Schönheit«, 
»Glanz«  u.  dgl.,  ganz  wie  bei  tejas.  Die  Bedeutungsentwickelung 
zeigt  besonders  klar  6,  3,  5,  wo  es  von  Agni  heisst:  finita  t^jö  ^yaso 
nd  dhäräm.  So  ist  auch  in  der  oben  angeführten  Stelle  5j5S>ö 
die  doppelte  Bedeutung  von  tejas  vorliegend.  Auf  Agni  bezogen, 
ist  damit  der  Glanz  und  die  Macht  seiner  Flammen  gemeint;  im 
Vergleich  hat  es  die  Bedeutung  »schneidiges  Instrument«,  »Axt«. 
So  erklärt  es  sich,  dass  Säyana  dtka  meist  mit  rüpa  umschreibt, 
das  er  zuweilen  näher  bestimmt.  Und  wie  es  3,  55,  14  heisst:  pädya 
vaste  pururüpä  väpüyisi,  7,  97,  6  näbho  nd  rüpdm  arusd^fi  vdsänäh, 
I,  160,  2  pitä  ydt  sim  abhi  rüpair  dväsayat,  AV.  14,  i,  56  iddfß  tdd 
rüpdtfi  ydd  dvasta  yosä,  wie  man  also  sagt  vdpur  vas,  rüpdifi  vas, 
so  auch  in  4,  18,  5  dtkaifi  vas.  Die  Verbindung  kehrt  noch  zwei- 
mal im  RV.  wieder:  6,29,3=  10»  123,7  vdsäno  dtkatii  surabhint 
drc^  kam  und  i,  122,  2  startr  nätkani  vyutatri  vdsänä.  6,  29,  3  ist 
von  Indra,  10,  123,  7  vom  Gandharven  gesagt.  Dass  die  Bedeutung 
»Mantel«  passend  wäre,  kann  man  von  der  ersten  Stelle  am  wenig- 
sten behaupten,  wenn  man  mit  Grassmann  annimmt,  dass  Indra 
dort  mit  einem  Tänzer  verglichen  wird.  Ein  Tänzer  wird  doch 
sicher  nicht  in  einem  Mantel  auftreten.  Säyana  erklärt  dtkam  zu 
6,  29,  3  mit  satatagamana^ilam  ätmiyaffi  rüpam  mit  Anlehnung  an 
die  zu  1,95,7  gegebene  Etymologie:  ata  satatyag'amane  =  Dhktu- 
pätha  3,1.  Zu  10,123,7  erklärt  er  das  Wort  mit  atmiyaf/t  vyap- 
taf/i  rüpam.  An  beiden  Stellen  passt  die  Bedeutung  »glänzende 
Erscheinung«,  »kraftvolle  Gestalt«  ausgezeichnet.  Wie  in  6,29,3 
surabhij  so  wird  Indra  i,  186,7  surabhisfama  naram  genannt,  und 
zu  dem  ganzen  Ausdruck  ist  10,53,3  zu  vergleichen,  wo  es  von 
Agni  heisst:  sd  äyur  ägät  surabhir  vdsänah,  ayur  vdsdnaJi  ist 
wesentlich  dasselbe  wie  vdsäna  dtkam\  in  6,29,3.  10,123,7  wird 
die  Gestalt  surabhi  genannt,  in  10,53,3  der  Träger  derselben,  wie 
9,97,19.   107,2  Soma,   10,146,6  Aranyäni. 

Sehr  schwierig  ist   1,122,2: 
pdtniva  pürvdhütitft  vävrdhddhyä  usäsändktä  purudha  viddne  \ 
startr  nätkar/i  vy utain  vdsänä  süryasya  griya  sudfei  hiraityaih  \ 
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Die  Stelle  hat  zuletzt  Roth  behandelt  ZDMCi.  48,  112.  Roth  fasst 
Start  =  stri,  übersetzt:  »wie  eine  Frau  in  buntem  Gewand  schön- 
prangend wie  die  Sonne  in  ihrem  Goldschmuck«  und  ist  geneigt, 
»an  eine  missverständliche  t Übertragung  der  Form  des  wirklichen 
Start  7,  101,3.    10,31,  10  zu  denken«.     Das  ist  alles  irrig. 

Im  ersten  Verse  ist  vävrdhddhyai  imperativisch  zu  fassen  wie 
in  1,61,3.  ^^^T,  I  und  in  unserem  Liede  Strophe  4  u.  5  huvädhyai. 
Dazu  gehört  tcsasandktä  als  Objekt,  nicht  als  Subjekt,  pdtniva 
pürvä/ttlttim  ist  ein  abgekürzter  Vergleich,  dessen  Sinn  sich  ergiebt 
aus  RV.  7,  39,  2  :  ä  vicpdtiva  birita  iyäte  vicäm  aktör  usdsah  pur- 
vdhutau  Vayuh  Pftsä;  10, 113,7:  hidro  mahnä  pürvdhütav  apatyata; 
VS.  8,59:  yä  pdtyete  dpratitä  sdhobhir  Visnü  agan  Vdrufiä  pürvä- 
hütau,  patntva  entspricht  dem  vigpdtiva  und  patya-,  und  zu  pürvä- 
hütitn  ist  aus  viddne  ein  Verbum  des  Kommens  zu  ergänzen,  wie 
es  RV.  7,39,2,  VS.  8,59  und  1<V.  1,123,2  Osa  agan  prathamä 
pürvdhütaii  steht,  pürvdhüti  fasse  ich  mit  Sayaija  zu  RV.  6,64,  5 
=  prdtaranuväka,  der  Morgenlitanei,  mit  der  das  präta^savana  be- 
gann und  deren  Gottheiten  nach  Ait.  Brahm.  2,15,2  (vgl.  dazu 
Säyaria)  Agni,  Uäas  und  die  Agvins  waren,  die  deväh  prätarya- 
vdnah.  Danach  ist  der  erste  Vers  zu  übersetzen :  »Morgenröte  und 
Nacht  wollen  wir  verherrlichen,  die  wie  Herrinnen  zur  Morgenlitanei 
auf  vielerlei  Art  (kommen).«  Die  letzten  Worte  purudhä  viddne 
fuhrt  der  zweite  Vers  näher  aus.  Er  zerfällt  in  zwei  Hälften,  deren 
erste  sich  auf  die  Nacht,  die  zweite  auf  die  Morgenröte  bezieht. 

Es  handelt  sich  zunächst  darum  festzustellen,  was  vyütam 
bedeutet.  Säyana  erklärt  es  hier  mit  vitataf/t  vi^esena  santbad- 
dham,  zu  3,54,9  vyute  mit  vivikte.  Die  europäischen  Erklärer 
leiten  vyüta  von  Wurzel  vä  »weben«  ab.  Das  wird  bedenklich, 
wenn  dtka  nicht  »Gewand«  bedeutet,  und  scheint  mir  unmöglich  in 
3,54,9  deväso  ydtra  ...pathi  vyute  tastkür  antdh.  Grassmann 
übersetzt  es  hier  mit  »gebahnt«,  Ludwig  mit  »ausgedehnt«,  Be- 
deutungen, die  ich  mit  der  Grundbedeutung  » gewebt <,  »gewoben« 
nicht  zu  vermitteln  vermag.  Ludwigs  Übersetzung  in  i,  122,2  »weit- 
gewoben« ist  ein  Notbehelf.  Es  kann  kaum  zweifelhaft  sein,  dass 
pathi  vyute  dasselbe  ist  wie  vybmanij  dass  also  vyuta  und  vybtptan 
auf  dieselbe  Wurzel  zurückgehen.  Ludwig,  RV.  6, 128,  findet  diese 
in  lateinisch  ind-u-o,  ex-ti-o  und  deutet  vybman  =  rajaso  visärak, 
also  etwa  =  »Ausdehnung«,   »das  Ausgedehnte«.    Das  ist  schwerlich 
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richtig.  Ich  nehme  Sayanas  Erklärung  von  vyhta  —  vivikta  an, 
wonach  der  Himmel  das  (von  der  Erde)  Entfernte,  Abgelegene  wäre. 
vyövian  führt  das  Beiwort  paramä  und  3,  54,  7  heissen  Himmel  und 
Erde  viyiite  »die  getrennten«,  ein  Wort,  das  trotz  des  abweichen- 
den Accentes  vielleicht  den  Schlüssel  zur  Etymologie  von  vybmmi 
giebt.  Dann  ist  ätkaifi  vyutam  väsänä  wörtlich  )^sich  in  eine  ein- 
same Gestalt  kleidend«  —  »sich  verbergend«,  )*sich  verhüllend«  ;  den 
Gegensatz  dazu  bietet  1,113,14  dpa  krsnäm  nirnijmfi  devy  ävah 
»die  Göttin  enthüllte  ihre  schwarze  Gestalt«.  Über  Jiirnij  »Gestalt« 
vgl.  Ved.  Stud.  2,114.  Dazu  .stimmt  vorzüglich  die  zweite  Vers- 
hälfte: süryasya  griyä  sudfgl  hiranyaihj  die  auf  die  Morgenröte 
sich  bezieht,  ^riyä  liirat}yaih  ist  ein  loses  Compositum  =  hiranya- 
criyä  (Ved.  Stud.  i,  s.  v.  Sv  Sti  rWtv;  2,  s.v.  Composita,  Lose;  Gott. 
Gel.  Anz.  1895  p.  448  Anm.).  Nacht  und  Morgenröte  heissen  an 
sieben  Stellen  im  RV.  virüpe  (Grassmann  s.v.),  und  unserer  Stelle 
entsprechen  besonders  die  Verse  1,62,8  krsnShir  aktosä  rü^ad- 
bhir  väpiirbhir  ä  carato  anyänyä  und  i^7Z^7  ^tdktä  ca  cakrür 
usäsa  virüpe  krsnäifi  ca  värnant  arunäfpi  ca  säifi  dhuJt.  Und  jetzt 
wird  auch  start  klar.  Unfruchtbarkeit  der  Frau  galt  bei  den  Indern 
für  ein  grosses  Unglück.  Die  Gesetzbücher  gaben  dem  Manne  das 
Recht,  eine  unfruchtbare  Frau  nach  acht  oder  zehn  Jahren  zu  Ver- 
stössen (Manu  9,81.  Baudhäyanadharmagastra  2,4,6;  cfr.  Yäjna- 
valkya  1,73).  Um  sie  kümmerte  sich  der  Mann  nicht  mehr;  sie 
war  eine  parivrktä  (RV.  10, 102,  1 1).  Dass  parivrktä  eine  unfrucht- 
bare Frau  ist,  ergiebt  sich  aus  AV.  7,  113,  2  parivrktä  ydthäsasy 
rsabhdsya  va^ih^a,  wo  parivrktä  =  »unfruchtbare  Frau«  dem  vafä 
V unfruchtbare  Kuh«  entspricht.  Bestimmt  sagt  dies  das  (^atapatha- 
brähmana  5,  3,  i,  13  ja  z^a  äputrä  pdtni  sä  pärivrktt  (so  zu  lesen). 
Ihr  gleicht  die  Nacht  in  ihrer  Stille  und  Ein.samkeit  im  Gegensatz 
zu  der  Morgenröte,  der  geputzten  Hetäre.  So  gewinnt  stari  »un- 
fruchtbar« einen  völlig  befriedigenden  Sinn.  Ich  übersetze  also 
1,122,2:  »Morgenröte  und  Nacht  wollen  wir  verherrlichen,  die  auf 
vielerlei  Art  zur  Morgenlitanei  kommen  wie  Herrinnen;  (die  eine) 
in  verborgener  Gestalt  wie  eine  Unfruchtbare,  (die  andere)  deutlich 
sichtbar   durch   die   goldene   Schönheit   der  Sonne.«  ^     Man   kann 

*  Grass  mann:  »Das  Frühgebet  zu  segnen,  wie  zwei  Hausfraun  erscheinen 
vielfach  Nacht  und  Morgenröte ;  gehüllt  als  Jungfrau  in  gewöhnen  Mantel  die  schöne 
goldgeschmückt  im  Glanz  der  Sonne.«      Ludwig:   *In  ihrer  Gewalt  hat  es  gleichsam 
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pat)nva  auch  mit  2» wie  zwei  Gattinnen«  übersetzen;  die  Nacht  kann 
die  parivrkta,  die  Morgenröte  die  vavätä  vorstellen.  Die  oben 
(p.  198)  angeführten  Farallelstellen  machen  abejr  die  erste  Auffassung 
wahrscheinlicher.     Vgl.  auch  Ved.  Stud.  2,102.105. 

Die  Bedeutung  > Gestalt <,  >Form«  ist  auch  in  den  drei  Stellen 
anzunehmen,  die  sich  auf  Soma  beziehen :  9,69,4  ätkaifi  nä  niktäffi 
pari  somo  avyata  (Sayana:  atkaift  na  atmiyam  kavacam  ivä)\ 
9,  10 1, 14  ä  ja  mir  dtke  avyata  (Säy. :  acchädake  pavitre)\  9, 107,  13 
ä  haryatö  drjune  dtke  avyata  (Say. :  rüpe  pavitre).  Sayana  hat 
mit  seiner  Erklärung  pavitre  den  Sinn  nicht  ganz  richtig  getroffen. 
Die  beiden  Stellen  9,69,4  und  9, 107,  13  ergänzen  sich  gegenseitig. 
In  9, 69, 4  heisst  es :  dty  akramid  drjunam  väram  avydyam  ätkaifi 
nd  niktdtft  pdri  somo  avyata  »er  überschritt  die  helle  Seihe  aus  Schaf- 
wolle, einen  reinen  Leib  legte  Soma  gleichsam  an«  und  9,  107,  13 
wird  der  Leib  selbst  drjuna  genannt :  ä  haryatö  drjune  dtke  avyata. 
Vgl.  9,  34,  4  sd^}t  rüpair  ajyate  hdrih  und  9,  74,  7  fvetdtn  riipäf;t 
kr  nute.  Wenn  es  9, 10 1, 15  heisst  hdrih  pavitre  avyata  und  9, 107, 13 
ä  haryatö  drjune  dtke  avyata,  so  wird  in  dem  ersten  Verse  der 
Grund,  in  dem  zweiten  die  Folge  angegeben.  Daher  gehen  vara, 
pavitra,  atka,  rüpa,  nirnij  direkt  in  einander  über  (Ved.  Stud.  2, 1 14). 
Aus  solchen  Stellen  ist  man  wohl  auch  vorwiegend  zu  der  Bedeutung 
»Gewand«  gelangt,  da  mehrfach  väsas  ganz  parallel  steht,  wie  9,69, 5 
dmrktena  rügatä  väsasä  hdrir  dmartyo  nirnijandh  pdri  vyata; 
dass  ebenso  gesagt  wird  vdpitr  vas,  rüpd^ji  vas,  wie  vdstra^ft  vas, 
väso  vas  ist  oben  p.  197  bemerkt  worden.  Parallel  stehen  sich 
auch  1,95,7  ^^^  chtikrdm  dtkam  ajate  simdsmän  ndvd  mätfbhyo 
vdsana  jahäti  und  i,  1 1 5,  4  ad  ratri  väsas  tanute  simdsmai.  Der 
Veda  spricht  von  Kleidern  des  Agni  (z.B.  1,26,1),  wie  von  seinen 
Leibern  (tanü,  vdpus).  Aus  solchen  Stellen  lässt  sich  daher  die 
Bedeutung  nicht  feststellen. 

Sayana  erklärt  1,95,7  ^tkam  mit  särabhntatfi  rasant,  und 
diese  Bedeutung  liegt  dem  Sinne  nach  vor  in  2,  35,  14:  äpo  näptre 
ghrtdm  dnnatn  vdhantih  svaydm  dtkaih  pdri  diyanti  yahvtk, 
Sayana  erklärt  es  hier  mit  atana^ilaih  satatagantfbhih  svakiyai 
rüpaih,  eine  Erklärung,  die  sich  mit  der  zu   1,95,7  sehr  wohl  ver- 

die  Frühanrufung  zu  erhölien  USas  und  Nacht,  die  an  vielen  Orten  gesehn  werden  ; 
die  unfruchtbare  hüllt  sich  in  das  weitgewobne  Gewand,  USas  [dagegen]  schön  durch 
Sürya's  goldene  Herrlichkeit.« 
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trägt,  svayiini  dtkaih  kann  nicht  getrennt  werden  von  svayäm  dt- 
kam  in  4,18,5  (oben  p.  195).  Wie  svayäm  dort  die  dem  Indra 
eigene,  angeborene  Kraft  und  Stärke  bezeichnen  soll,  so  hier  die 
den  Gewässern  eigene,  ihnen  innewohnende  Kraft,  d.  h.  ihre  Labung 
und  Stärkung  (tfiayobhüvah  10,9,1)  bringende  Eigenschaft,  die  nie 
versiegt  und  stets  schnell  zur  Stelle  ist.  In  dieser  Eigenschaft  um- 
fliessen  sie  den  Agni.  Es  ist  daher  zu  übersetzen:  »Dem  Sohne 
fette  Nahrung  {gh^täfu  ännam  ist  wieder  ein  loses  Compositum) 
bringend  umfliessen  ihn  mit  ihrer  angeborenen  Kraft  die  schnellen 
Gewässer.«  Dass  hier  >mit  Gewändern«  in  keiner  Weise  passt, 
ist  klar. 

Sehr  deutlich  liegt  die  Bedeutung  »schöne  Gestalt«,  »Schön- 
heit« vor  in  4, 16,  13  :  dtkafft  na  püro  jarima  vi  dardah.  Säyana 
erklärt :  atkaifi  na  vayovi^esaf^i  rüpam  iva,  und  das  ist  ganz  richtig. 
Es  vergleichen  sich  die  Verse  1,71,10  ndbho  nd  rüpätfi  jarima 
minäti  und  i,  179,  i  minati  criyatji  jarima  tanündm,  dtka  ist 
=  rüpa  mit  der  durchschimmernden,  oben  p.  197  besprochenen  Be- 
deutung von  »kräftige  Gestalt«,  »schöne  Gestalt«,  »Schönheit«  u.  s.w. 
=  tejaSj  also  »du  hast  ihre  Burgen  zerstört,  wie  das  Alter  die  Schön- 
heit«. Und  so  erklärt  sich  auch  5,74,5  prd  Cydvänäj  jujurüso 
vavrim  dtkaffi  nd  muflcathah.  Säyaija  erläutert  dtka  hier  mit 
kavaca.  Dazu  ist  er  hier  vielleicht  durch  1,116,10  veranlasst 
worden :  jujurüso  Näsatyotd  vavri^jt  prämuncata7fi  dräpim  iva 
Cydvänäty  wo  dräpim  iva  dem  ätkatfi  nd  entspricht.  Säyana  er- 
klärt dräpi  durchweg  mit  kavaca,  9,86, 14  mit  der  näheren  Erläute- 
rung tejorüpay  die  europäischen  Gelehrten  ausser  Ludwig,  der 
Säyana  folgt,  nach  Roths  Vorgang  mit  >Mantel«,  »Gewand«. 
Man  hat  dazu  litauisch  drapand  »Kleid«  und  französisch  drap  ver- 
glichen. Das  sind  aber  alles  nur  Vermutungen.  Säyai]ias  Angabe 
zu  1,116,10  dräpir  iti  kavacasyäkhyä  ist  eine  so  bestimmte,  dass 
sie  wohl  nicht  auf  der  Etymologie  beruht,  die  er  zu  1,25, 13  giebt: 
drä  kutsäydtfi  gatau  \  dräpayatisün  kutsitäffi  gatiifi  präpayatiti  drä- 
pih  kavacam,  sondern  die  Etymologie  das  spätere  ist.  Die  Be- 
deutung lässt  sich  auch  an  allen  Stellen  verteidigen  und  wird  wohl 
die  richtige  sein,  obwohl  ich  sie  nicht  für  ganz  sicher  halte.  Dann 
aber  ist  die  Ähnlichkeit  zwischen  1,116,10  und  5,74,5  nur  eine 
scheinbare ;  es  liegen  in  Wahrheit  zwei  ganz  verschiedene  Vergleiche 
vor.    Man  kann  wohl  sagen:   >ihr  löstet  von  Cyaväna  die  Haut  wie 
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einen  Panzer c^  aber  nicht:  »du  zerstörtest  die  Hurgen,  wie  das  Greisen- 
alter einen  Panzer«,  und  es  ist  nicht  glaublich,  dass  ätkatfi  nd  in 
5,74,5  anders  aufzufassen  ist  als  in  4,16,13,  wo  an  seiner  Be- 
deutung kaum  ein  Zweifel  sein  kann,  ätka^i  nä  in  5,74,5  ist  ein 
abgekürzter  Vergleich,  den  4,  16,  13  ätkam  nä  jarhnä  vollständig 
enthält.  Ganz  entsprechend  in  seiner  Kürze  ist  besonders  yävatfi 
nä,  das  ich  Ved.  Stud.  2,112  besprochen  habe. 

Die  Bedeutung  »Gewand«  für  ätka  hat  man  ferner  bisher  all- 
gemein angenommen  in  10,95,8:  säca  yäd  äsu  jähatisv  ätkam 
ätnämisisu  mänuso  nis^ue.  In  den  verschiedenen  Fassungen  der 
Sage  von  Purüravas  und  Urvagl,  die  man  jetzt  bequem  bei  Geldner, 
Ved.  Stud.  1,243  ff.  überblicken  kann,  ist  die  Lage,  auf  die  der 
Vers  anspielt,  eine  doppelte.  Nach  dem  Qatapathabrähmaoa  und 
der  Brhaddevatä  findet  Purüravas  die  Urvagi  mit  ihren  Gefährtinnen 
in  Schwanengestalt  auf  dem  See  wieder,  während  sie  nach  Shad- 
gurugiSya  mit  den  Apsarasen  in  unverwandelter  Gestalt  am  Gestade 
des  Sees  lustwandelt,  nach  dem  Harivarnga,  dem  Vayu-  und  ViSnu- 
Puräna  sich  in  dem  Teiche  mit  ihnen  badet.  Die  Entscheidung 
über  den  Sinn  von  ätka  hängt  davon  ab,  welche  Fassung  der  RV. 
voraussetzt.  Ich  meine,  es  kann  nicht  zweifelhaft  sein,  dass  es  die 
erste,  auch  äusserlich  als  älteste  vorliegende  Fassung  ist.  Geldner 
übersetzt  (I.e.  p.  275):  »sobald  ich,  der  Sterbliche,  mich  unter  die 
Unsterblichen,  die  das  Gewand  abgelegt  haben,  begeben  wollte c. 
Ich  glaube  aber,  dass  diese  Übersetzung  an  dem  Praesens  jähatisu 
scheitert,  ebenso  wie  die  von  Grass  mann  und  Ludwig  an  der 
missverstandenen  Situation.  Das  Q'at.Br.  11,5,1,5  erzählt,  dass 
die  Apsarasen  die  Urvagi  aufforderten,  sie  sollten  sich  dem  Purü- 
ravas zu  erkennen  geben,  worein  UrvagJ  willigt:  tä  höcus  tdstnai 
vä  ävir  asäm/ti  tatli^ti  täsmai  hhvir  äsuh.  Darauf  erst  erkennt 
Purüravas  die  Urvagi.  Säyana  erklärt  ävir  äsuh  mit:  paksirüpafft 
vihäya  svakiyena  rüpeiia  prädur  babhüvuh  »sie  wurden  in  ihrer 
eigenen  Gestalt  sichtbar,  nachdem  sie  die  Vogelgestalt  abgelegt 
hatten«.  Das  paksirüpatfi  vihäya  \sX,  =  jähatisv  ätkam  des  RV. : 
»Als  ich,  der  Sterbliche,  mich  unter  sie,  die  Unsterblichen,  begab, 
als  sie  ihre  (Vogel jgestalt  ablegten,  da  scheuten  sie  vor  mir  ...c 
Bezöge  sich  die  Strophe  auf  die  badenden  Apsaras,  so  könnte  nicht 
das  Participium  des  Praesens  stehen.  Säyana  erklärt  ätkam  mit 
svakiyani  riipam;  er  trifft  also  den  Sinn  des  Wortes,  missversteht 
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aber  die  Situation.  Die  Stelle  ist  ein  Hauptbeweis  für  die  Be- 
deutung »Gestalt«  von  Atka,  zugleich  aber  auch  dafür,  dass  nicht 
Oldenberg  (Gott.  Gel.  Anz.  1890  p.  420  ff.)  das  Verhältnis  des 
Liedes  zum  (^atapathabrähmana  richtig  aufgefasst  hat,  sondern 
Geldner.  Beide  Fassungen  gehen  auf  eine  dritte,  gemeinsame 
Quelle  zurück. 

Es  ist  noch  übrig  8,41,7:  yd  asv  dtka  äcdye  vi(vä  jätäny 
esäm.  Sayana,  dessen  Commentar  sich  hier  nur  in  Ms.  B  findet, 
erklärt  dtka  mit  vyapta.  Das  ganze  Lied  ist  sehr  schwierig  und 
gerade  unsere  Strophe  besonders  dunkel.  Wer  mit  äsu  gemeint 
ist,  ist  ebenso  wenig  klar,  wae  wer  unter  esam  zu  verstehen  ist. 
Sayana  erklärt  äsii  hier  und  in  Strophe  8  mit  diksu  und  esänty 
wie  in  8,  39, 2,  mit  fattunäm,  letzteres  hier  zweifellos  falsch,  ersteres 
wenigstens  nicht  genau.  Ich  vermute,  dass  äsu  sich  auf  die  tisro  bhü- 
mih  in  Strophe  9  bezieht,  und  dass  yd  dsv  dtka  (udye  dem  Sinne 
nach  —  äsidad  vicvä  bhüvandni  samräf  im  folgenden  Liede  8,42,  i 
ist.  Es  vergleicht  sich  dann  i,  141,2  prksö  vdpuh  pituman  nitya 
ä  caye,  so  dass  dtka  auch  hier  =  vdpuh  wäre.  Unter  esäm  sind 
vielleicht  Varuna  und  die  Maruts  zu  verstehen,  die  in  Strophe  i 
verbunden  werden,  oder  die  Götter  überhaupt.  Die  andern  Lieder 
mit  dem  gleichen  Refrain  geben  keinen  Aufschluss. 

Danach  wären  für  dtka  die  Bedeutungen  anzusetzen:  i .  Schärfe , 
Schneide;  2.  schneidige  Waffe,  Axt :  5,55,6.6,33,3.  10,49,3. 
10,99,9;  3.  Schneidigkeit  =  a)  Kraft,  Energie:  2,  35, 14.  4, 18,  5; 
b)  kraftvolle,  jugendliche  Gestalt,  Schönheit:  4, 16, 13.  5,  74,  5. 
6,29,3.  10, 123,7;  c)  Gestalt:  1,95,7.  122,2.  8,41,7.  9,69,4.  loi,  14. 
107,13.   10,95,8. 

dtka  ist  also  völlig  ein  Synonymum  von  tejas. 

Dem  vedischen  atka  entspricht  offenbar  avestisch  adhka.  Das 
Wort  findet  sich  Ya§t  5,  126  in  der  Beschreibung  der  Ardvi  Süra 
Anähita*,  von  der  es  heisst: 

yä  histaith  fravaedhemna 

kaininö  kehrpa  srirayä 

raevat  cithrem  dzätayä 
frazusem  adhkem  vanhänem 
pourU'pakhstem  zaranaenem  jj 
Geldner  hat  KZ.  25,400  Anm.  3  vermutet,  dass  für  vanhänem  zu 
lesen  sei  vanhäna,  und  das  muss  geschehen,  sobald  man  das  Wort 
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auf  die  Ardvi  Süra  An«ihita  bezieht,  was  sehr  wahrscheinlich  ist. 
adhkem  vahhäna  wäre  dann  dem  vedischen  ätkafft  väsäna  ent- 
sprechend, das  ich  oben  p.  197  ff.  behandelt  habe.  Bei  dem  über- 
lieferten Texte  kann  vanhänem  nur  auf  cithrem  bezogen  werden. 
Ich  kann  dann  keine  befriedigende  Erklärung  finden,  wie  mir  auch 
frazusem  und  pouru-pakhstem  nicht  klar  sind. 

§  20. 
kh  ilyä. 

Das  Wort  khilyd  kommt  an  zwei  Stellen  des  RV.  vor:  6,28,2 
=  AV.  4,21,2  dbhinne  (AV.  abhinn^)  khilyd  ni  dadhäti  devayütn 
und  10,142,3  Uta  khilya  urväränmji  bhavanti.  Säyana  giebt  zur 
ersten  Stelle  die  Erklärung :  khilam  apratihatatii  sthänam  '  tad  n^a 
khilyam  und  zur  zweiten:  sasyädhyä  bhümaya  urvarah  \  täsäm  safjt- 
bandhinah  pradegah  khilyah  khiläh.  Er  setzt  also  khilya  =  khi/a, 
und  ihm  sind  die  europäischen  Gelehrten  gefolgt,  ohne  khtla  richtig 
verstanden  zu  haben.  Haläyudha  2,3  erklärt  es  mit  aprahatatfi 
sthänanij  ebenso  Yädavaprakäga,  Vaijayanti  124,  36,  Hemacandra, 
Abhidhänacintämani  940  mit  ksetrddy  aprahaiam,  Amara  2,1,5 
setzt  es  mit  aprahata  gleich,  wie  auch  Mahegvara,  Vigvaprakaga 
1727  ed.  Benares.  Dieses  aprahatam  fasst  Böhtlingk  nach  den 
Scholiasten  im  Sinne  von  »ungepflügt«  und  danach  erklärt  er  khila 
als  »ein  zwischen  bebauten  Feldern  liegendes  nicht  urbares  Stück, 
Öde,  kahles  Land«.  Für  aprahata  hat  Säyana  apratihata,  was 
falsche  Lesart  ist,  die  auch  als  Variante  sich  in  den  Handschriften  des 
Vigvapr.  findet.  Auch  Böhtlingks  Erklärung  ist  nicht  ganz  richtig. 
Gegen  ihn  spricht  die  bestimmte  Erklärung  des  Wortes  im  KauSi- 
takibrähmaoa  XXX,  8  und  (^atapathabrähmana  8,3,4,1,  sowie  AV. 
7, 1 15,4.  In  den  Brähmanas  wird  das  Wort  zur  Erklärung  von  vala- 
khilya  verwendet.  Es  heisst  im  KauSitakibrähmana :  stotriyänu- 
rüpau  ^astvä  välakhilyah  gaifisaty  atmä  vai  stotriyänurüpau  pra^ä 
välakhilyä  ana?ttarhitci  u  heme  pränäs  tad  ähuh  kasmäd  välakhilya 
iti  yad  vä  urvarayor  asaf}tbhinnai}i  bhavati  khilam  iti  vai  tad 
äcaksate  välamätrd  u  heme  prä^ä  asatfibhinnäs  tad  yad  asatfibhin- 
näs  tasmad  välakhilyah:  »Nachdem  er  den  Stotriya  und  Anurupa 
recitiert  hat,  recitiert  er  die  Välakhilyäs.  Stotriya  und  Anurupa 
sind  der  Ätman,  die  Välakhilyäs  die  Hauche.    Diese  Hauche  folgen 
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auf  einander  unmittelbar.  Hierbei  fragt  sich:  Weshalb  sind  sie 
die  Välakhilyas  ?  Was  von  zwei  Getreidefeldern  abgetrennt  ist,  das 
nennt  man  khila.  Diese  Hauche  sind  nur  um  ein  Haar  (väla) 
(von  einander)  getrennt.  Weil  sie  (so)  getrennt  sind,  deshalb  sind 
sie  die  Välakhilyas  (=  um  ein  Haar  getrennt). «  Im  (^atapathabräh- 
mana  ist  die  Rede  von  den  Backsteinen,  die  Välakhilyas  heissen. 
Der  Schluss  ist  dort  noch  klarer:  valajnätrad  u  hem^  präftä  äsaifi- 
bhinnas  t^  ydd  välatnätrad  dsaiftbhinnas  tdd  valakhilyäh.  Diese 
Erklärung  von  khila  besagt  also  nur,  dass  khila  ein  Stück  Land 
ist,  das  von  zwei  Getreidefeldern  abgetrennt  ist,  das  zwei  Getreide- 
felder  trennt,  zwischen  zwei  Getreidefeldern  liegt.  Dass  es  »Ode«, 
»kahles  Land«  ist,  ist  damit  nicht  ausgesprochen,  und  das  kann 
auch  nicht  in  AV.  7,  115,4  liegen: 

eta  enä  vyäkaraifi  khiltf  gä  visthitä  iva  \ 
rdmayitäffi  piuiyä  laksmtr  yäh  papts  tä  aninagam  || 
»Ich  sonderte  diese  (von  einander)  ab,  wie  Kühe,  die  auf  dem  khila 
zerstreut  sind.  Das  Glück  soll  bleiben,  das  Unglück  machte  ich 
verschwinden.«  Es  ist  klar,  dass  man  Kühe  nicht  auf  ödes,  kahles 
Land  treibt,  sondern  auf  grasreiche  Wiesen.  Es  ist  ferner  klar, 
dass  der  khila  kein  Rain  ist,  wie  Grill,  Hundert  Lieder  des  Atharva- 
Veda  p.  41.  188  mit  Zimmer,  Altindisches  Leben  p.  236  und  Lud- 
wig, RV.  3,499  annimmt.  In  visthitäh  liegt  der  Begriff  des  Zer- 
streutseins über  eine  Fläche  hin,  nicht  des  Hintereinandergehens, 
wie  es  auf  einem  Raine  der  Fall  sein  müsste.  Säyana  setzt  khiU 
=  vraje.  Aus  den  einheimischen  Erklärungen  ergiebt  sich  also  nur, 
dass  khila  ein  Stück  Land  zwischen  zwei  Saatfeldern  ist,  das  nicht 
bebaut  wurde,  aua  dem  AV.,  dass  man  die  Kühe  darauf  trieb. 

Dass  das  khilyd  des  RV.  mit  diesem  khila  gleichbedeutend 
ist,  wie  schon  Säyana  annimmt,  ist  sicher,  dbhinne  khilyd  in 
6,28,2  und  khilya  urvdränäm  in  10,142,3  weist  deutlich  auf  das 
urvarayor  asaifibhinnam  der  Brähmana  hin,  und  die  Strophen  er- 
klären sich  bei  der  nachgewiesenen  Bedeutung  von  khila  vorzüglich. 
6,  28,2  lautet: 

Indro  ydjvane  prtpaU  ca  giksaty  üpdd  daddti  nd  svdnt  musäyati  \ 
bhüyo  bhüyo  rayim  id  asya  vardhdyann  dbhinne  khilyd  ni  da- 

dhäti  devayüm  \ 
Roth   konnte    diese   Stelle   mit   der   von   ihm   angenommenen  Be- 
deutung   »Öde«,    »kahles    Land«    nicht    in    Einklang    bringen    und 
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meinte,  man  erwarte  eher  akhilyabhinne  »in  zusammenhängendem, 
von  keiner  kahlen  Stelle  unterbrochenem  Felde«,  später  in  den  Ver- 
besserungen und  Nachträgen  zu  Teil  I — V  p.  1360  übersetzte  er: 
»er  gründet  ihn  auf  einen  massiven  (solidus)  Felsen«,  eine  biblische, 
aber  ganz  unindische  Anschauung.  Grass  mann  scheidet  die  Strophe 
aus,  weil  sie  den  Zusammenhang  gänzlich  unterbreche ;  khilyd  über- 
setzt er  hier  im  Gegensatz  zu  seinem  Wörterbuche  richtig  mit  i  Weide- 
land«. Ludwig  übersetzt:  »innerhalb  ununterbrochner  [unverletzter] 
Raine  lässt  er  wohnen  den  Frommen«,  ganz  falsch,  wie  sich  zeigen  wird. 
Der  Umstand,  dass  Strophe  i — 7  im  AV.  4,21,  Strophe  8  mit 
einigen  Abweichungen  AV.  9,  4,  23  steht,  lässt  vermuten,  dass  das 
Lied  zu  einem  ganz  bestimmten  Zwecke  gedichtet  wurde.  Grass- 
mann  schied  auch  Strophe  8  wegen  des  verschiedenen  Metrums  als 
unecht  aus,  ein  Grund,  den  heut  wohl  niemand  mehr  ernstlich  an- 
führen wird.  Die  Strophe  bildet  einen  notwendigen  Bestandteil  des 
Liedes,  das  im  RV.  besser  überliefert  ist  als  im  AV.,  im  übrigen 
ganz  den  Charakter  eines  AV.-Liedes  trägt.  Das  Kaugikasütra  19,  i .  2 
belehrt  uns,  dass  das  Lied  mit  zu  denen  gehört,  die  recitiert  wurden, 
wenn  man  den  kranken  Kühen  Salz  zu  trinken  gab  und  wünschte, 
dass  sie  trächtig  wurden.  Vgl.  auch  die  Paddhati  des  Kegava  p.  319 
und  Bloomfield  zu  Kaugikasütra  19,1.  Diesen  doppelten  Zweck 
deutet  die  Schlussstrophe  an: 

üpedäm  upapdrcanam  qsü  gösüpa  prcyatam  \ 
üpa  rsabhäsya  rätasy  üpendra  täva  virye  || 
Der  AV.  9,4,  23  liest: 

üpehöpaparcanäsmin  gosthä  üpa  prnca  nah  \ 
üpa  rsabhäsya  yäd  r^ta  üpendra  täva  viryhnt  \ 
upaparcana  i Mischung«  ist  doppelsinnig,  gerade  wie  [/.i^t;.  Zunächst 
ist  es  die  Salzmischung,  die  man  den  Kühen  zu  trinken  giebt,  dann 
die  Bespringung  durch  den  Stier,  auf  den  die  Mischung  offenbar 
auch  wirken  sollte  (üpa  fsäbhasya  r^tasi).  So  ist  upapfc  klar  ver- 
wendet 5,47,6:  upapraksd  vfsaito  niödamäna  divds  pathä  vadhvo 
yanty  äcchä.  Wie  auf  die  Kühe  und  den  Stier,  soll  die  Mischung 
auch  auf  Indra  wirken.  Säyana  erklärt  upaparcanant  mit  apyäya- 
natu  »Vollmachen«,  »Gedeihenmachen«  und  bemerkt  ganz  treffend: 
gosu  hy  äpyäyitäsu  satisu  tatsaf^tbandhiksirädihavirdväre^endra 
äpyäyito  bhavattty  arthah  »wenn  die  Kühe  vollgemacht  sind,  wird 
Indra  durch  die  Spende  aus  deren  Milch  u.s.w.  vollgemacht  (i.e.  be- 
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friedigt)«.  Die  Strophe  besagt  also:  »Gemischt  werde  diese  Mischung, 
sie  werde  für  die  Kühe  gemischt,  für  den  Samen  des  Stieres,  für 
deine  Kraft,  o  Indra«.  Über  den  Locativ  im  Sinne  des  Dativs  vgl. 
Ved.  Stud.  1,76.  Die  Worte  sind,  auf  die  Kühe  bezogen,  wie  be- 
merkt, doppelsinnig.  Die  Strophen  i — 7  nun  enthalten  das  Lied, 
das  bei  der  Mischung  recitiert  wurde  und  durch  das  dieselbe  wirk- 
sam werden  sollte.  Indra  und  die  Kühe  werden  gepriesen.  In 
Strophe  i  werden  die  Kühe  aufgefordert,  dem  Indra  stets  reichlich 
Milch  fliessen  zu  lassen,  in  Strophe  2  wird  Indra  geschmeichelt  und 
zwar  im  Sinne  des  ganzen  Liedes.  Kühe  sind  der  Hauptreichtum 
des  vedischen  Inders  und  sein  Hauptwunsch  (Ved.  Stud.  1,51).  Um 
sie  ernähren  zu  können,  braucht  er  genügendes  Weideland  für  sie, 
und  dass  Indra  dem  Frommen  dies  giebt,  wird  in  Strophe  2  mit 
den  Worten  dbhinne  khily^  ni  dadhati  devayüm  gesagt:  »er  setzt 
den  Frommen  auf  ein  ungeteiltes  Weideland«,  abhinna  wird  am 
besten  ganz  wörtlich  gefasst  und  dazu  urvarabhih  ergänzt  =  »durch 
Getreidefelder  nicht  unterbrochen«,  also  =  »weit  ausgedehnt«.  Also: 
»Indra  schenkt  dem,  der  ihm  opfert  und  spendet,  er  giebt  ihm 
etwas  dazu,  entzieht  ihm  das  Seine  nicht ;  indem  er  mehr  und  mehr 
seinen  Wohlstand  (an  Kühen)  mehrt,  setzt  er  den  Frommen  auf  ein 
weites  Weideland.« 

Zu  gleichem  Ergebnis  führt   10,142,3: 

Uta  va  u  pari  vfnaksi  bäpsad  bahör  Agna  ülapasya  svadhävah  \ 
Uta  khilyä  urvdränäfji  bhavanti  mä  te  hetirfi  tävisitft  cukrudhäma  || 

Den  ersten  Vers  habe  ich  bereits  Ved.  Stud.  1,180  besprochen; 
der  zweite  schliesst  sich  eng  daran  an.  Ich  übersetze:  »Und  du 
vermeidest  (die  Steine,  d.  h.  die  steinigen  Stellen),  wenn  du,  o  Agni, 
vieles  Gras  verzehrst,  o  mächtiger.  Und  es  giebt  ja  (genug)  Weide- 
länder an  den  Getreidefeldern,  (die  du  verbrennen  kannst);  mögen 
wir  nicht  deine  starke  Waflfe  erzürnen.«  hetitfi  tävisim  ist  wieder 
ein  loses  Compositum  (oben  p.  201). 

Zwischen  den  Getreidefeldern  Hess  man  also  mehr  oder  weniger 
grosse  Strecken  Landes  liegen,  die  als  Weideland  benutzt  wurden. 
Diese  mögen  meist  zugleich  die  Grenze  des  einzelnen  Besitztums 
gebildet  haben.  Ein  Getreidefeld  war  daher  für  einen  Viehzüchter 
ein  Hindernis,  und  es  ist  sehr  begreiflich,  dass  er  sich,  wie  in 
6,  28,  2,  einen  abhinna  khilya  wünschte. 
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§    21. 

pärustii  ürnä, 

Dass  der  Vers  4, 22, 2  (riy^  pärusnim  usämana  ürttät/i  ydsyäh 
pdrväni  sakhyäya  vivyd  nicht  getrennt  werden  kann  von  5,52,9 
Uta  stna  U  pärusnyäm  ürr^ä  vasata  (undhydvah,  ist  allgemein  an- 
genommen. Mit  Ausnahme  von  Ludwig  verwerfen  alle  neueren 
Erklärer  Säyanas  Angabe,  dass  unter  pärus^t  der  Fluss  Paru§i}i, 
die  spätere  Irävati  (heut  Ravi)  zu  verstehen  sei.  Roth,  der  beide 
Stellen  zuletzt  am  ausfuhrlichsten  behandelt  hat,  meint,  dass  man 
bei  einem  Versuche,  die  Worte  5,52,9  zu  deuten,  sich  bald  über- 
zeugen werde,  dass  nicht  vom  Flusse  Paruäni  die  Rede  sein  könne 
(Über  gewisse  Kürzungen  des  Wortendes  im  Veda  p.  7).  Er  sieht 
in  ürna  eine  abgekürzte  Form  für  ürtiäyäm,  übersetzt:  »Und  sich 
herausputzend  hüllen  sie  sich  in  das  bunte  (oder  krause)  Vliess 
(d.  h.  in  die  flockige  Wolke)<  und  verweist  auf  5,63,6  abhrä  vasata 
Mariitah,  Den  Vers  4,22,2  aber  übersetzt  er:  »Indra,  welcher  sich 
zum  Putze  das  bunte  Vliess  anzieht,  dessen  Büschel  (Zotten)  er 
seinem  Gefolge  überbreitet«  und  fügt  hinzu:  »Zugleich  ein  Bild 
von  Indras  Grösse,  wenn  die  Flocken  seines  Vliesses,  d.  i.  einzelne 
Ballen  der  Wolke,  zureichen,  um  auch  seine  Gefolgschaft,  die  Marut, 
einzuhüllen.«  Andere  Erklärungen  der  Form  urp).a  haben  Bartho- 
lomae,  KZ.  29,  583,  und  Johannes  Schmidt,  Die  Pluralbildungen 
der  indogermanischen  Neutra  p.  307  gegeben,  eine  andere  Über- 
setzung Max  Müller,  Sacred  Books  of  the  East  XXXII  p.  315. 

Im  Gegensatz  zu  Roth  meine  ich,  dass  in  5,52,9  nur  von 
dem  Flusse  Paruäni  die  Rede  sein  kann.  Von  den  Maruts  wird 
hervorgehoben,  dass  weder  Berge  noch  Flüsse  sie  aufzuhalten  ver- 
mögen: 5,  55,7  nä  pärvatä  nä  nadyb  varanta  vali;  8,7,5  ni  ydd 
yämäya  vo  girir  ni  sindhavo  vidharmane  ntah^  güsmäya  yemir^, 
und  bei  keinen  andern  Gottheiten  werden  so  zahlreiche  Flüsse  mit 
Namen  genannt  wie  bei  ihnen.  So  heisst  es  5,53,9  wä  vo  Rasä- 
nitabhä  Kübhä  Krümur  tna  vah  Sindhur  ni  riraynat  \  ma  vah  pdri 
sfhät  Sardyuli  Purisitty  asm^  it  sumndm  astu  vaft;  8, 20, 25. 26  ydt 
Sindhau  ydd  Asiknyätn  ydt  samudr^su  Marutah  subarhisah  \  ydt 
pdrvatesu  bhesajdm  ||  vi^vatft  pdcyanto  bibhfthä  tanüsv  ä  und  auch 
8,7,29  Susöme  Qaryai^avaty  Arjik^  Pastyavati\  yayür  nicakraya 
ndrali  werden   C)rtlichkeiten   mit  Namen   aufgeführt,   deren   Flüsse 
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(Su^omä,  Ärjiktyä)  und  Seen  (Qaryaijavat)  der  KV.  an  andern  Stellen 
erwähnt.  Auch  Fastyavat  ist  Name  einer  Örtlichkeit,  deren  Fluss 
Pastya  in  4,55,3.  8,27,5  erwähnt  wird.  Dieselbe  Gegend  ist  ge- 
meint  9,  65,  23  yd  Arjik^su  Kftvasu  y^  mädhye  pastya näm  \  ytf  vä 
jänesu  pancäsu.  In  der  vorhergehenden  Strophe  wird  der  Soma 
des  Qaryaoävat  erwähnt,  in  8, 64,  1 1  der  des  Qaryaijävat,  der  Su- 
§oma,  der  von  Ärjikiya,  in  9,113,1.2  der  des  ^aryaijävat  und  von 
Ärjika,  also  durchweg  bestimmte  Örtlichkeiten.  Säya^a  sagt  aus- 
drücklich Krtväna  iti  degäbhidhanam,  und  es  liegt  nicht  der  ge- 
ringste Grund  vor,  diese  Angabe  zu  bezweifeln.  Die  Kftvans  können 
ebenso  gut  ein  Volk  gewesen  sein,  wie  die  Ärjikäs  und  die  pafica 
Janas,  mit  denen  sie  zusammen  genannt  werden.  Dem  Namen  nach 
könnten  sie  zu  den  Kuru  und  Krivi  gehört  haben,  pastyanäm 
erklärt  Säyana  mit  Sarasvatyädinäf/i  nadinäm,  d.h.  er  giebt  dem 
Worte  die  Bedeutung  > Fluss«,  wie  aus  seinem  Commentar  zu  4,  i,  1 1 
hervorgeht,  wo  er  für  pastyäsu  neben  der  Bedeutung  grhesu  auch 
die  von  nadisu  zulässt.  Dass  er  damit  recht  hat,  werde  ich  in  dem 
folgenden  Artikel  zeigen.  Die  Übersetzung  »mitten  in  den  Häusern« 
scheint  mir  durch  den  Zusammenhang  schlechterdings  ausgeschlossen. 
Heisst  pastya  »Fluss«,  so  kann  es  ebenso  gut  Eigenname  eines  be- 
stimmten Flusses  gewesen  sein  wie  Sindhu,  und  dass  es  dies  ist, 
lässt  sich  ganz  unabhängig  von  der  Bedeutung  »Fluss«  zeigen. 

I*^  4»55j3  P^^  Pastya m  dditif}i  Sindhum  arkaih  svastim  ile 
sakhyäya  devvn  erhält  Pastya  das  Beiwort  äditi  wie  in  7,18,8 
Paru§ni.^  Es  gehören  zusammen  Pastyäm  äditim  und  Sindhuyi 
devvn,  und  ebenso  wenig  wie  hier  ist  in  8,  27,  5  äditi  Name  der 
Göttin,  sondern  es  ist  auch  dort  Adjectiv  zu  Pästye:  a  no  adyd 
sdmanaso  gdntä  vigve  sajosasah  \  rca  gira  Mdruto  ddvy  ädite  sd- 
dane  Pästye  mahi  »Kommt  herbei  auf  unser  Lied  und  unsern  Ruf 
zur  Opferstätte  heut  einmütig,  vereint,  alle  Maruts  und  du,  gött- 
liche, unerschöpfliche,  grosse  Pastya«.  Über  den  Accent  der  Voca- 
tive  hat  Säyana  bereits  das  Richtige.  Märutah  wie  Pästye  stehen 
gleichsam  am  Anfange  eines  neuen  Gedankens.  Einmal  also  wird 
Pastya  mit  Sindhu  unmittelbar  zusammen  genannt,  dann  mit  den 
Maruts;   sie   erhält  femer  in  4,55,3  das  Beiwort  äditi  gerade  wie 

'  Warum  man  in  den  Worten  äditifft  srevdyantafy  . . .  PäruJ^tim  die  bestimmte 
Angabe  des  DhaliipÄtba  26,3,  dass  srh'  »austrocknen«  bedeutet,  verworfen  hat,  ist 
mir  ganz   unklar. 
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Panii5ni,  und  in  8, 27,  5  d^c'i,  wie  in  4,  55,  3  Sindhu,  und  8,  7,  29  wird 
Pastyävat  unter  den  Ländern  genannt,  deren  Flüsse  und  Seen  sonst 
hervorgehoben  werden.  Mir  scheint  es  danach  nicht  zweifelhaft  zu 
sein,  dass  Pastyä  in  4,55,3  und  8,27,5  Name  eines  Flusses  ist. 
Nach  dem  Erörterten  ist  es  selbstverständlich,  dass  auch  in  9,97,  18 
mdryo  deva  dhanva  pastyävän  der  Soma  von  Pastyävat  gemeint 

ist,  wie  in  8, 6, 39  mändasva Indra  garyanävati  der  Soma  von 

(^aryaoävat. 

Werden  also  die  Maruts  mit  Vorliebe  zu  bestimmten  Flüssen 
in  Beziehung  gesetzt,  so  wird  es  wahrscheinlich,  dass  auch  in  5,  52,9: 

Uta  sma  t^  Pärusnyäm  ürnä  vasata  c^'f^dhyävah  \ 
Uta  pavya  räthänäm  ädrhn  bhindanty  öjasä  || 

der  Fluss  Pamäiii  gemeint  ist.  Dann  ist  dies  aber  auch  der  Fall 
in  4,22,2,  wo  es  von  Indra  heisst: 

criy^  Pärustiim  usäniäna  üriiäfjt  yäsyäJt  pärvät^i  sakhyaya  vivy^\ 

Pärusnim  ürnam  ist  wieder  ein  loses  Compositum  =  Parusnyürna 
»die  Wolle  von  der  ParuSni«.  Wir  wissen  aus  RV.  1,126,7,  dass 
die  Schafe  der  Gandharer  sich  durch  ihren  Wollreichtum  auszeich- 
neten. Die  Gandharer  erstreckten  sich  bis  in  das  Pafiijäb.  Aus 
unseren  Stellen  können  wir  schliessen,  dass  auch  an  der  Paru§oi 
Schafzucht  getrieben  wurde  und  die  Wolle  von  der  ParuSni  be- 
sonders bekannt  war.  Ich  fasse  auch  ürnavati  in  10,  75,  8  wörtlich. 
Sindhu  ist  reich  an  Hengsten  und  Stuten  (sväirvä,  väjinivati)  und 
reich  an  Wolle  d.  h.  Schafen,  pärvan  bezeichnet  die  einzelnen  Teile 
der  Wolle,  also  die  Flocken,  wie  man  allgemein  annimmt.  So  auch 
pdrus  in  9,15,6,  und  es  ist  mir  viel  wahrscheinlicher,  dass  die 
ParuSni  von  der  Wolle  ihren  Namen  hat  als  von  ihren  Krümmungen, 
wie  Durga  zu  Nirukta  9,  26  annimmt.  Die  PVeunde  des  Indra  aber 
sind  die  Maruts,  wie  oft  gesagt  wird,  und  wie  diese  sich  in  Wolle 
hüllen,  so  ihnen  zuliebe  (sakhyaya)  auch  Indra.  1,10,2  wird  von 
Indra  gesagt  yüth^na  vrsnir  ejati  »der  Widder  stürmt  dahin  mit 
seiner  Herde«.  Säyana  erklärt  yüthdna  gewiss  richtig  mit  Marud- 
ganena  saha.  Die  Stelle  wird  viel  anschaulicher,  wenn  man  auf 
Grund  unserer  Verse  sich  Indra  und  die  Maruts  mit  Widderfellen 
bekleidet  vorstellt.  Der  Sinn  der  Verse  wird  so  ein  sehr  viel  ein- 
facherer und  natürlicherer  als  bei  Roth.  5,  52,9  übersetze  ich;  >Sie, 
die  reinlichen,  hüllten  sich  an  der  Paru5ni  in  Wolle«,  und  4,22,2: 


■1  ;J 


pastyä"  2 1  1 

»Indem  er  sich  (ihnen)  zu  Gefallen  (Ved.  Stud.  1,15  Anm.  i ;  54)  in 
die  Wolle  von  der  ParuSni  hüllte,  deren  Flocken  er  aus  Freund- 
schaft (für  die  Maruts)  sich  umlegtet. 

§    22. 

pasty  ä. 

Der  RV.  hat  nach  allgemeiner  Annahme  an  zwei  Stellen 
10,96, 10.  II  ein  Neutrum  pastyä,  an  zehn  ein  Femininum  pastya  , 
Die  Worte  liegen  ausserdem  vor  in  den  Compositen  dgvapastya, 
tripastyäy  väjapastya,  viräpastya,  ferner  in  pastyasdd,  pastyävat, 
pastyä.  pastyä  findet  sich  auch  in  einer  vom  RV.  unabhängigen 
Strophe  MS.  2,6,8  =  TS.  1,8, 12,  i  =  VS.  10,7.  Im  Naighaijtuka  3,4 
wird  das  Neutrum  pastyäm  unter  den  Wörtern  aufgeführt,  die  »Haus« 
bedeuten.  Devaräjayaj van  fuhrt  1,308  als  Belege  dafür  JIV. 
1,25, 10  und  1,40,7  an,  wo  das  Femininum  pastyä  steht,  das  Skan- 
dasvämin  nach  Päijini  4,1,4  erklärt  hat.  Das  ^tutTum  pastyä 
»Haus«  wird  auch  von  Lexikographen  erwähnt.  Säyaija  erklärt 
pastyäm  zu  10,96,11  mit  grham,  pastybh  in  10,96,10  mit  dyävä- 
prthivyoh,  pastyä  meist  mit  grha  unter  Berufung  auf  das  Naighan- 
tuka,  aber  zu  9,65,23  pastyä nänt  mit  Sarasvatyädtnätfi  nadinäm, 
zu  4, 1 , 1 1  pastyä  SU  mit  grhesu  oder  nadisu,  zu  i ,  40, 7  pastyä  bhih 
mit  mamisyair  rtvigbhUt  saha  und  zu  1,25,10  pastyäsu  mit  dai- 
visu  prajäsu. 

Für  das  Neutrum  pastyä  ergiebt  sich  die  überlieferte  Be- 
deutung ohne  Schwierigkeit  als  richtig.  Man  darf  natürlich  die 
Bedeutung  »Haus«  nicht  zu  eng  fassen.  Das  Wort  bedeutet  »Sitz«, 
»Stelle«,  »Ort«.  So  \sX  pastyä'Pfi  gbh  in  10,96,11  was  sonst  pa- 
dam  gbh  genannt  wird,  d.  h.  der  Himmel,  und  der  Dual  pastybfi  in 
10,96, 10  wird  von  Säyaijia  ganz  richtig  mit  dyäväprthivyoh  erklärt. 
Zu  rtdsya  pastyasädah  in  6, 5 1 , 9  vergleicht  sich  das  häufige  säda- 
7ta?n  rtdsya  oder  sdda  rtdsya,  und  Agni  tripastyd  in  8,  39, 8  ist 
dasselbe  wie  Agfii  trisadkasthd;  vgl.  z.B.  3,20,2  Agne  tri  te  vä- 
jinä  tri  sadhdsthä  u.  s.  w.  Am  Ende  von  Compositen  schwächt 
sich  die  Bedeutung,  gerade  wie  die  von  rüpa,  budhna,  pe^as  u.  a., 
ganz  ab.  Wenn  in  6,58,2  Pü§an,  in  9,98,12  Soma  vajapastya,  in 
5,50,4  Netar  virdpastya  genannt  werden,  so  besagt  das  nur,  dass 
PüiSan  und  Soma  Reichtum,  Netar  männliche  Kinder  besitzen,  und 
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rayi  dgvapastya  in  9,86,41  ist  »Reichtum  an  Rossen«,  was  sonst 
ä^vävat,  acvin  rayi  heisst.  Nicht  zum  Femininum  pastyä ,  sondern 
zum  Neutrum  pastyä  sind  zu  ziehen  6, 49,  9.  7,  97,  5  yajatätfi  pa- 
styanäm.  An  diesen  Stellen  steht  pastya  ganz  in  dem  Sinne  von 
vigah  »Menschen«,  »Leute«.  Säyai:ia  erklärt  es  ganz  richtig  mit 
grhastha  und  grhin.  Diese  Bedeutung  liegt  klarer  ausgedrückt  vor 
in  1,151,2  Uta  crutani  vrsa7iä  pastyävatah.  Der  Padapätha  löst 
pastyävat  überall  auf  in  pastya-vat  in  Übereinstimmung  mit  dem 
Rkpratigäkhya  548.  Das  ist  auch  ganz  richtig  an  unserer  Stelle, 
wo  pastyävat  dasselbe  ist  wie  grhin,  gfhapati,  ferner  in  2,11,16, 
wo  stf'tiänäso  barhih  pastyävat  so  viel  ist  wie  strnänäso  barhir 
grhif  und  in  4,54,5,  wo  ksäyän  pastyävatah  dem  Sinne  nach  das- 
selbe ist  wie  »feste  Wohnsitze«  (vgl.  Ved.  Stud.  i,  173  f  181)  =  dhru- 
vdf/i  sädaSy  wörtlich  »einen  Ort  habende  Wohnsitze«,  nicht  etwa 
»geräumige,  Häuser  habende  Wohnsitze«,  was  in  den  Zusammen- 
hang gar  nicht  passt. 

Anders  steht  es  mit  den  Stellen,  an  denen  das  Femininum 
pastyä  erscheint.  Bei  Säyana  zu  1,151,2  steht  z^dx  pastyä  du- 
rona  als  Lesart  von  Naighan^uka  3,  4,  die  richtige  Lesart  ist  aber 
pastyam  \  duroi;te,  wie  die  Ausgaben  haben.  Überliefert  ist  also  die 
Bedeutung  »Haus«  nur  für  das  Neutrum;  sie  ist  dann  von  den 
Scholiasten  auch  auf  das  Femininum  übertragen  worden.  Eine  Aus- 
nahme macht  Säyana  an  den  zwei  erwähnten  Stellen  4,1,11  und 
9»  65, 23,  wo  er  das  Wort  mit  »Fluss«  erklärt.  Das  ist  so  auf- 
fallend, dass  eine  genaue  Prüfung  des  Wortes  pastyä  notwendig 
erscheint. 

Ich  beginne  mit  RV.  1,25, 10  =  MS.  1,6,2  (p.  88,  10);  2,6,12 
(p.  71,11);    2,7, 16  (p.  100, 18);   4,4,6  (p.  56,  17)  =  TS.  1,8, 16, 1  = 
TBr.   1,7,10,2;  2,6,  5,1=  VS.   10,  27  =  Qat.Br.  5,4»4»5- 
ni  sasada  dhrtävrato  Värnnah  pastyä sv  ä  \ 
sämräjyäya  sukrätnh  || 
Die  Venvendung,    die   diese   Strophe    im    Ritual   des   räjasuya    ge- 
funden hat  (Weber,   Über  die  Königsweihe,    den    rajasüya  p.  63), 
erklärt    die  Deutung  von  pastyä su    im  Qat.Br. :    vigo  vai  pastyä h. 
Das  (^at.Br.  meint  damit  die  Vaigyas :  viksv  etyevaitad  aha.    Über 
die  Bedeutung  des  Wortes   selbst  sagt  die  Stelle   nichts   aus,    und 
wenn  Mahidhara   zu  VS.   10,27  unter  Berufung   auf  das  Qat.Br. 
viksu  mit  prajasu  verallgemeinert,    und  Säyana  zu  RV.   1,25,  10 
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pastyasu  mit  daivisu  prajäsu  erklärt,  so  haben  sie,  falls  Sayana 
überhaupt  daran  gedacht  hat,  das  Ritual  nicht  richtig  verstanden. 
Die  Worte  sollen  dort  nur  besagen,  dass  der  König  so  unter  den 
Vaigyas  sitzt,  wie  Varu^a  in  den  pastyas,  und  sie  sind  eine  der 
unzähligen  Gleichstellungen  der  Brähmanas,  die  ohne  jeden  Wert 
für  die  Erkläning  des  betreffenden  Wortes  sind.  Sayana  zu  TS. 
1,8, 1 6,  I  erklärt  pastyasu  mit  bakusu  vairigrhesu,  zu  TBr.  2,6,  5,  i 
mit  griiasamanesv  äsaftdisthäfiesu,  setzt  also  hier  pastya  =  dem 
Neutrum  pastya. 

Zur  Erklärung  von  RV.  1,25, 10  ist  herbeizuziehen  »der  gute, 
alte  Vers«  (Weber,  1.  c.  p.  43  Anm.  4)  MS.  2,6,8  =  TS.  1,8, 12,  i 
=  VS.  10,7,  der  in  der  VS.  lautet: 

sadhamädo  dyuinnintr  apa  eta  änädhrsfa  apasyb  vdsänah  \         • 
pastyasu   cakre    Värunah   sadhästham   apah   gigur   ntatftamasv 

dntah  1 
Die  MS.  liest  im  ersten  Verse  dykmnyä  ürja  ^kä,  die  TS.  dyumni- 
7iir  ürja  etä  dnibhrstä  apasyüvo  vdsänah,    Dass  die  Lesart  vdsä- 
nah »ganz  vortreffliche   ist,   hat   schon  Weber   bemerkt.     Sie  ist 
die   allein   richtige,    wie    durch   JIV.  9,90,2    bewiesen   wird:    vdnä 
vdsäno  Vdruno  7id  sindhün.    Das  Beiwort  mätftama  wird  im  {IV. 
nur   den  Gewässern    gegeben:    1,158,5  nadyb  mätftamäh,    3,33,3 
sindhuift  niatftamäm,  6,  50,  7  äpo yiiydiri  hi  sthd  bhisdjo  mätf- 
tamäh.    Es  ist   daher  wahrscheinlich,    dass   auch    in  pastyasu   der 
Begriff  des  Wassers  liegt.    Und  das  wird  bewiesen  durch  RV.  4,  i,  1 1, 
wo  es  von  Agni  hcisst:  sd  jäyata  prathamdh  pastyasu  mahö  budhn^ 
rdjaso  asyd  yönau.     Ist  es  in  dem  Verse  der  Yajurveden  unwahr- 
scheinlich, dass  pastya  »Wohnsitz«,  »Heimstätte«   heisst,  weil  man 
schwerlich  sagen  wird,   >-'er  nahm  seinen  Wohnsitz  in  den  mütterlich- 
sten Wohnsitzen«,  so  ist  diese  Übersetzung  hier  unmöglich.    Daran 
lässt  der  RV.  keinen  Zweifel  übrig.    Wie  es  hier  heisst,  dass  Agni 
zuerst  geboren  wurde  pastyasu  biidhnt^  rdjasah,   so  wird  7,  34,  16 
von  ihm  gesagt,   er  sitze   budhnt^  fiadmäf/i  räjahsu;   1,52,6  heisst 
es  von  Vftra  apo  vrtvi  rdjaso  budhndm  ägayat.     »Auf  dem  Grunde 
des  Luftraums  ,   »im  Luftraum«   sind  also  die  Gewässer,  aber  nicht 
die  Wohnhäuser,  in  denen  Agni  zuerst  geboren  wurde.     Und  dass 
Agni,   der  apä}}i  ftdpät,    in    den  Gewässern    geboren   wurde,    ist   ja 
eine  allbekannte  Anschauung  des  Veda.    Ich  hebe  nur  hervor  5,85,2 
l'dntno  apsv  Agnim  ...  adadhät;    10,91,6   tdm  äpo  Agfäv^  Jana- 
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yanta  tnatärah;  10,121,7  äpo  . , ,  janäyantir  Agnim  u.  s.  w.  (Ber- 
gaigne,  Religion  Vedique  2, 16  ff.).  Man  könnte  nun  denken,  dass 
zu  pastyasu  zu  ergänzen  wäre  apäm  und  dann  zu  vergleichen  wäre 
3,25,5  apäffi  durotid  oder  1,149,4  und  sonst  apä^i  sadhdsthe,  so 
dass  pastyasu  =  pastye  zu  setzen  wäre.  Aber  die  Ergänzung  wäre 
sehr  hart,  dann  spricht  gegen  diese  Auffassung,  wie  schon  bemerkt, 
die  Strophe  der  Yajurveden  und  ebenso  RV.  i,  25, 10  selbst.  Es 
ist  doch  anzunehmen,  dass  Varuna  sich  dort  niederlässt,  wo  man 
sich  seine  Wohnung  denkt,  und  dieser  Ort  sind  nur  die  Wasser 
(Bergaigne  3,129;  Verf.,  Gott.  Gel.  Anz.  1895  P- 449)-  Des- 
wegen können  auch  nicht  Stellen  wie  10,46,3  sä  Q^rdho  jätd  ä 
hartny^su  herbeigezogen  werden.  Die  Häuser,  in  denen  Agni  er- 
'  zeugt  wird,  sind  die  Häuser  der  Menschen,  was  ja  oft  gesagt  wird, 
die  pastyas  aber  sind,  wie  4,1,  11  ausdrücklich  sagt,  budhn^  räja- 
sah.  So  weist  alles  darauf  hin,  dass  pastyä  »Gewässer«,  »Flute, 
»Fluss«  bedeutet.  Ich  übersetze  RV.  1,25,10:  »Nieder  setzte  sich 
Varuria,  dessen  Gesetze  unverbrüchlich  sind,  in  den  Gewässern,  um 
die  Herrschaft  auszuüben,  er,  der  weise«  und  4,  i,  ii:  »Er  wurde 
zuerst  geboren  in  den  Gewässern,  in  der  Tiefe  des  grossen  Luft- 
raums.« biidhn^  yonau  ist  hier  wie  in  4,17,14  loses  Compositum 
=  budhnayonau.  Die  Strophe  der  Yajurveden  übersetze  ich:  »Sich 
hüllend  in  die  gemeinsam  fliessenden,  rauschenden,  unwidersteh- 
lichen, geschäftigen  Wasser,  schlug  Varuria,  das  Kind  der  Wasser, 
seinen  Wohnsitz  auf  in  den  mütterlichsten  Fluten.«  Anders  Weber, 
Über  die  Königsweihe,  den  räjasüya  p.  43.  Zu  sadhamädah  vgl. 
Aufrecht,  B.B.  14,29;  Geldner,  Ved.  Stud.  2, 132  f.,  zu  dyamni- 
nih  Verf  ZDMG.  35,720;  apasyali  ziehe  ich  zu  einem  Adjective 
apasä. 

Jetzt  erledigt  sich  befriedigend   i ,  40,  7  : 
kö  devayäntayn  agnavaj  jänat/i  kö  vrktäbarhisam  \ 
prä  pra  dä^vän  pastyäbhir  asthitantarvävat  ksäyatft  dadke  l| 
Dass  man  diese  Strophe  bisher  ganz  missverstanden  hat,  liegt  nicht 
bloss  an  der  irrtümlichen  Erklärung  von  pastyabhihy  sondern  auch 
von  antarvavat  und   vor   allem   daran,    dass   man    den    deutlichen 
Parallelismus  beider  Verse  nicht  beachtet  hat.    Es  entsprechen  sich 
devaydntaifi  jänam  und  dä^vän,  ferner  agnavat  und  prd  pra  asthita. 
ac  heisst  »einholen«,   prasthä   heisst    > vorschreiten«,      antarvavat 
aber  wird  vollständig  aufgeklärt  durch  6, 8,  3  vy  astabhnad  rodast 
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Mitrö  (idbhuto  'ntarvävad  akrnoj  jyötisä  tdmah.  Dem  cntspriclit 
1,91,22  tväffi  jyötisä  vi  tdmo  vavartha;  4,52,6  vy  avar  jyötisä 
tdmah;  5,31,3  vi  jyötisä  tdmo  'vafiy  wie  dem  dägvan  antarvävat 
ksdyaf/i  dadhe  entspricht  4, 24, 2  maghdvä  mdrtyäya  h'ahmanyatd 
süsvaye  vdrivo  dhät  und  öfter  vdrivah  kr,  urmn  lokdyi  k^,  urn  kr. 
antarvävat  kr  oder  dhä  bedeutet  »weit  machen«,  »öffnen«,  däcvän 
antarvävat  ksdyafjt  dadhe  »der  Fromme  machte  sich  eine  weite  Wohn- 
stätte-^  ist  genau  dasselbe  wie  i,  133,7  vanöti  hi  sunvdn  ksdyam, 
was  die  folgenden  Worte  erläutern  swivänö  hi  smä  ydjaty  dva 
dviso  devänäm  dva  dvisah,  gerside  wie  1,40,7  durch  die  folgende 
Strophe  erläutert  wird  bhayt'  cit  suksitit^i  dadhe,  also  =  der  Fromme 
wohnt  in  Frieden  und  Sicherheit,  ein  oft  und  in  verschiedener  Weise 
im  Veda  ausgesprochener  Gedanke,  prd  pra  däcvän  pastyabhir 
asthita  erklärt  sich  nun  \v\t  pravddbhic  citäyantah  (Ved.Stud.  2,  71), 
d.  h.  pastyäbhih  ist  Instrumental  nach  dem  Comparativ,  der  durch 
prd  pra  ausgedrückt  ist,  und  der  Vergleich  ist  wieder  mit  den 
Flüssen,  als  dem  Bilde  der  Schnelligkeit  (Ved.Stud.  1,127.  2,71). 
Zugleich  dient  die  Stelle  mit  zum  Beweise  für  die  von  mir  dar- 
gelegte Bedeutung  von  pravdt,  die  Oldenberg  (Die  Religion  des 
Veda  p.  545  Anm.  i)  nicht  überzeugt  hat.  Ich  übersetze  1,40,7: 
»Wer  holte  den  frommen  Mann  ein,  wer  den,  der  die  Opferstreu 
hinbreitet?  Weit  vor  schritt  der  Fromme  (schneller  als)  die  Flüsse. 
Er  machte  sich  eine  weite  Wohnstätte.«  * 

Klar  ist  jetzt  ferner  10,46,6: 

;//  pastya  SU  Tritdh  stabküydn  pdrivito  yönati  sidad  antdh  \ 
dtah  saifigfbhyä  vigäyt  ddrnünä  vidharmanäyantrair  iyate  nfn  \ 

Das  Lied  ist  an  Agni  gerichtet,  die  Strophe  metrisch  verwahrlost, 
aber,  wie  sich  zeigen  wird,  unverdorben.  Die  Conjectur  Grass- 
manns  (Übersetzung  2,516)  tritajäh  oder  tritayah  ist  ebenso  un- 
nötig wie  die  Ludwigs  (4,411),  der  im  zweiten  Verse  vi  iyate 
lesen  will.  Die  (^ätyäyanins  erzählten  nach  Säyana  zu  RV.  1,105, 
dass  es  einst    drei  R^is   gab,    Ekata,  Dvita,  Trita.     Den  Trita  be- 


*  Ci  rassmann:  »Wer  reichet  an  den  frommen  Mann,  wer  an  den  Streu  be- 
reitenden? Der  Gottesfürcht'ge  ragt  an  Haus  und  Hof  hervor,  und  hat  darinnen 
sichern  Silz.A  Ludwig:  »Wer  wird  kommen  zum  frommen  Volk,  wer  zum  Volk, 
das  barhis  bereitet  hat,  mit  seinem  Hause  hat  der  Spender  sich  erhoben,  im  Opfer - 
schuppen  (?)  hat  er  seine  Wohnung  genommen.« 
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raubten  einst  die  beiden  andern,  stiessen  ihn  in  einen  Brunnen,  den 
sie  mit  einem  Wagenrad  zudeckten,  und  zogen  weiter.  Trita  konnte 
aus  dem  Brunnen  nicht  heraus  und  rief  mit  dem  Liede  RV.  i,  105 
die  Götter  um  Hilfe  an  (Macdonell,  Journal  of  the  Royal  Asiatic 
Society  1893  p.  479  f.).  Wie  ich  Gott.  Gel.  Anz.  1894  p.  426  hervor- 
gehoben habe,  zeigt  RV.  1,105,  ^7-  *Als  Trita  in  den  Brunnen  ge- 
stossen  war,  rief  er  die  Götter  um  Hilfe  an«,  dass  dieser  itihasa 
dem  {iV.  bereits  bekannt  war.  Unsere  Strophe  giebt  einen  weite- 
ren Beweis  dafür,  pastyasu  yönau  ist  wieder  ein  loses  Composi- 
tum wie  budhn^ yönau  oben  p.  2\\^ pastyäyonau  und  pastyasu 
yönau  antdh  bedeutet  »mitten  in  den  Fluten«.  Das  beweist  sta- 
bhtiydn,  das  noch  zweimal  vom  Zurückhalten,  Hemmen  der  Gewässer 
gebraucht  wird,  ganz  klar  8,6,16  yäs  ta  Indra  mahtr  apäli  sta- 
bhüyämäna  ä^ayat  von  dem  Dämon,  der  die  Gewässer  zurückhält, 
und  3,7,4  stabhüyämanatfi  vahäto  vahanti  von  Agni,  den  die  Fluten 
mit  sich  führen,  obwohl  er  sie  zurückzuhalten  sucht,  weil  er  nicht 
zu  den  Menschen  herabsteigen  will.  In  unserem  Verse  wird  Agni 
mit  Trita  verglichen.  Wie  Trita  in  dem  Wasser  des  Brunnens  sass, 
sich  gegen  dasselbe  stemmend,  um  nicht  zu  ertrinken,  so  Agni  in 
den  Gewässern,  in  denen  er  sich  versteckt  hat  (Bergaigne  2,  72), 
sie  zurückhaltend. 

Im  zweiten  Verse  macht  Schwierigkeiten  die  Ergänzung  zu 
saf/igfbhyä  und  der  Sinn  von  vidharmanäyantraih,  vidharnian 
hat,  wie  ich  glaube,  Bergaigne  richtig  gedeutet  (Religion  V^dique 
3,218  Anm.  2;  Quarante  Hymnes  du  Rig-Veda  p.  76  Anm.  4).  Es 
ist  wesentlich  gleichbedeutend  mit  dhärman  =  »Verteilung«,  »Ord- 
nen«, »Ordnung«,  »Gesetz«,  Bedeutungen,  mit  denen  man  an  allen 
Stellen  auskommt,  die  überhaupt  zu  verstehen  sind,  ayantraih 
wörtlich  »ohne  Werkzeuge«,  »ohne  Maschinen«  ist  =  »ohne  Zwang«, 
*von  selbst«,  »freiwillig«.  Zu  saifigfbhya  ergänzt  man  am  besten 
öjali,  wie  in  10,44,4  steht  öjah  kfsva  sä^i  grhhaya  tv^  dpi;  es 
ist  intransitiv  =  »sich  zusammenraffend«,  »sich  aufraffend«.  Danach 
übersetze  ich  10,46,6:  »Mitten  in  den  Fluten  sass  er,  ein  Trita, 
eingehüllt,  sie  zurückhaltend ;  dann  sich  zusammenraffend  geht  er  als 
Hausfreund  seiner  Bestimmung  gemäss  freiwillig  zu  den  Menschen.« 
Agni  hatte  sich  ja  anfänglich  geweigert,  seinen  Versteck,  die  Wasser, 
zu  verlassen;  erst  Bitten  und  Versprechungen  hatten  ihn  dazu  be- 
wogen (Bergaigne  2,84). 
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Dass  in  9, 65, 23  yd  Arjik^su  Kftvasu  y^  mddhye  pastyänmn  \ 
yt^  va  jänesu  pancäsu  das  Wort  pastya  von  Säyana  mit  nadi 
erklärt  wird,  und  dass  diese  Bedeutung  dort  vorzüglich  passt,  habe 
ich  schon  oben  p.  209  hervorgehoben,  wo  ich  auch  Pastya  als  Eigen- 
name eines  Flusses  nachgewiesen  habe.  Die  übrigen  eben  behandel- 
ten Stellen  werden  die  Richtigkeit  von  Säyaoas  Angabe  bestätigt 
haben.  In  9,65,23  werden  die  verschiedenen  Arten  des  Soma  auf- 
gezählt. In  Strophe  22  heisst  es:  y^  sömäsah  parävdti  y^  arva- 
vdti  sunvinf  \  y^  väddlt  Qaryanävati.  Es  wird  also  neben  die  be- 
stimmte geographische  Angabe  Qaryanavati  die  unbestimmte  der 
Ferne  und  Nähe  gestellt.  In  Strophe  23  sind  bestimmte  Angaben 
die  Ärjikas  und  Krtvans  (oben  p.  209),  unbestimmtere  die  beiden 
andern.  Welches  Gebiet  mit  dem  Lande  :» zwischen  den  Flüssen« 
gemeint  ist,  ist  vielleicht  noch  zu  ermitteln.  Klar  ist  zunächst, 
dass  es  nicht  im  Gebiete  der  fünf  Völker,  der  Anu,  Druhyu,  Püru, 
Turvaga,  Yadu  zu  suchen  ist.  Dieses  Gebiet  wird  ihm  mit  vä  ent- 
gegengesetzt. Von  den  andern  genannten  Gegenden  können  wir 
nur  die  um  den  Qaryanävat  genau  bestimmen.  Von  ihm  giebt 
Säyaria  mit  seltener  Consequenz  an,  dass  es  ein  schilfreicher  See 
im  hinteren  Teile  von  KurukSetra  sei:  1,84,14  Qaryat^ävaty  etat- 
sat/ijne  sarasi  |  . . .  ^aryanä  nänia  de^äh  \  tesäm  adürabhavatfi  sarali 
^aryanävat]  8,6, 39  Qaryatia  7täma  Kuriiksetravartino  detail  \  tesdm 
adürabhavani  sarah  ^aryanävat ;  8,  7, 29  Qaryanävati  \  Kuruksetra- 
sya  jaghandrdhe  ^aryat^ävatsai/ijne  sarasi;  8, 64, 1 1  Qaryanävati  \ 
Kuriiksetrasya  jaghanärdhabhave  ^aratri^opete  sarasi;  9,65,22 
Qaryanävati  \  Kuruksetrasya  jaghanärdlie  Qaryat^ävatsavtjnakam 
madhurarasayuktaf}i  somavat  saro  'sti;  9, 113,  i  Qaryanävati  \  Qar- 
yanävannäma  Kuruksetrasya  jaghanärdhe  sarali ;  i  o,  3  5 ,  2  Qarya- 
nävatah  sarasah  saf^ibandhinah  parvatän.  Diese  bestimmte  An- 
gabe ist  nicht  zu  bezweifeln.  Für  sie  spricht,  dass  Kurukäetra  durch 
seine  Teiche  berühmt  war.  Dort  erwähnt  das  (^at.Br.  11,5,1,4 
den  lotosreichen  Teich  AnyatabplakSa,  und  dort  waren  die  fünf 
Teiche,  die  der  Legende  nach  aus  dem  Blute  der  von  Paraguräma 
getöteten  K^atriyäs  entstanden  und  mit  ihrem  Gebiete  Samanta- 
pancaka  heilige  Wallfahrtsstätten  waren  (Lassen,  Ind.  Altertums- 
kunde i,^  1 18  Anm.  I  ;  737  Anm.  2).  Dort  wird  also  auch  der  Teich 
(^aryamivat  gewesen  sein.  Die  bestimmte  Angabe,  dass  er  im  hin- 
teren Teile  von  Kuruk^etra  lag,  weist  uns  auf  das  Quellgebiet  der 
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Flüsse  DrSadvati  und  Sarasvati,  der  bekanntesten  Flüsse  von  Kuru- 
k§etra.  Das  ist  das  Hügelland  von  Sirmor,  namentlich  die  Ab- 
dachungen des  Himalaya  bei  Nahan.  Diese  Hügel  meint  Luga 
Dhanäka  10,35,2:  diväsprthivyör  äva  ä  vrnimahe  mätfnt  sindhiin 
pärvatäü  charyai^ävatah  \  anägästväm  . . .  imahe  mit  den  »Gebirgen 
des  Qaryanävat«,  und  »die  mütterlichen,  d.  h.  , heimatlichen'  Flüsse« 
sind  gewiss  nicht  allgemein  zu  verstehen,  sondern  wir  haben  dabei 
an  die  Dr§advati,  Sarasvati-und  Äpayä  zu  denken,  die  3,23,4  Drsä- 
dvatyäifi  maniisa  Apayäyä^n  Särasvatyrnji  reväd  Ag7te  didiln  zu- 
sammen genannt  werden.  Ludwigs  Annahme,  die  Äpayä  sei  der 
Ganges  (Die  Nachrichten  des  Rig  und  Atharvaveda  über  Geographie, 
Geschichte,  Verfassung  des  alten  Indien  p.  12;  Rigveda  3,200)  be- 
ruht auf  der  Annahme,  Äpayä  sei  =  Äpagä  und  dies  ein  Name  des 
Ganges.  Das  letztere  ist  aber  irrig,  auch,  wie  es  scheint,  von 
Ludwig  selbst  später  aufgegeben  worden  (Rigveda  4,  304),  der 
dort  sogar  geneigt  ist,  Apayäyam  zu  corrigieren.  Daran  ist  aber 
gar  nicht  zu  denken.  Die  Äpayä  ist  derselbe  Fluss  w^ie  die  Äpagä, 
die  das  MBh.  3,83,68  einen  berühmten  Fluss  (vikhyata  nadt)  in 
KurukSetra  nennt.  Die  DrSadvati,  Sarasvati  und  Äpayä  sind  also 
die  drei  Hauptflüsse  von  KurukSetra  (vgl.  Zimmer,  Altindisches 
Leben  p.  18),  und  Luga  Dhänäka,  Devagravas  und  Devaväta  die 
Bharater,  die  Dichter  von  3,  23,  stammten  aus  KurukSetra.  Dass 
Bharatäs  die  Flüsse  von  Kuruk§etra  feiern,  beweist,  dass  es  ihre 
»mütterlichen  Flüsse«  sind,  also  die  Bharatäs  in  KurukSetra  sassen. 
Vgl.  Oldenberg,  Buddha  ^  p.  415  ff.  Wenn  es  3,  33, 10  heisst,  dass 
die  Bharatäs  zu  Vipäg  und  (^utudri  aus  der  Ferne  gekommen  sind, 
so  stimmt  dies  zu  ihrem  Wohnsitz  in  KurukSetra.  Sie  kamen 
also  aus  dem  Osten,  und  dies  sollte  uns  warnen,  auch  in  geo- 
graphischer Beziehung  die  vedische  Zeit  von  der  Brähmana-  und 
klassischen  Zeit  zu  scharf  abzugrenzen.  Man  ist  bisher  gar  zu 
geneigt,  den  R.V.  nach  dem  äussersten  W^esten  zu  verlegen  und  die 
Ostgrenze  trotz  der  Erwähnung  von  Yamunä  und  Gahgä  und  der 
Kikata  möglichst  westlich  anzusetzen.  Das  ist  gewiss  irrtümlich. 
Mit  KurukSetra  war  jedenfalls  ein  Teil  der  vedischen  Dichter  sehr 
gut  bekannt,  und  der  Soma  vom  Qaryanävat  muss,  wie  der  vom 
Müjavat,  besonders  geschätzt  gewesen  sein.  In  8, 6,  39  ist  ^arya- 
nävat  schlechthin  =  Soma  vom  (^aryanävat  (oben  p.  210).  Dass  aber 
um  den  (^aryanävat  Berge  lagen,  die  Heimat  des  Soma  (Zimmer, 
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Altindisches  Leben  p.  277;  Hillebrandt,  Ved.  Mythologie  1,60 fif.), 
ergiebt  sich  auch  aus  1,84, 14,  wonach  Indra  den  Kopf  des  Pferdes 
sucht,  der  in  den  Bergen  versteckt  war  (pdrvatesv  äpacritam),  und 
ihn  im  (^aryariävat  findet.  In  bergloser  Gegend  würde  Indra  nicht 
gesucht  haben.  Es  folgt  aus  allem  mit  Sicherheit,  dass  die  Soma- 
pflanze  nicht,  wie  Roth  annimmt,  in  den  Hochländern  am  Oxus 
zu  suchen  ist,  überhaupt  nicht  bloss  im  äussersten  Westen,  sondern 
dass  sie  auch  im  Norden  von  Kuruk§etra  wuchs. 

Und  in  Kuruk^etra  suche  ich  auch  das  Land  mädhye  pastyä- 
nani  oder  Pastyavat  und  zwar  auf  die  bestimmte  Erklärung  hin, 
die  Säyana  von  mädhye  pastyä näm  zu  9,65,23  giebt:  Sarasvaty- 
adinätfi  nadinäifi  madhye.  Ich  kann  nicht  glauben,  dass  er  hier 
nicht  einer  alten  Tradition  folgt.  Bis  auf  den  Namen,  was  aber 
wohl  nur  Zufall  ist,  passt  alles  auf  Patiäla,  das  von  einer  Anzahl 
Flüssen  durchzogen  ist,  deren  östlichste  die  DrSadvati  und  Sarasvati 
sind.  Im  Norden  ist  es  hüglig,  so  dass  es  ein  Fundort  des  Soma 
gewesen  sein  kann.  Welcher  der  Flüsse,  die  sonst  noch  dort  fliessen, 
die  Pastyä  ist,  lässt  sich  nicht  ermitteln,  zumal  weder  bei  Hunt  er 
(Imperial  Gazetteer  of  India  XI,*  87)  noch  auf  den  mir  zugänglichen 
Spezialkarten  Namen  angegeben  sind,  auch  die  heutigen  Namen, 
soweit  sie  bekannt  sind,  kaum  noch  Anklänge  an  alte  enthalten 
dürften  (Cunningham,  Archaeological  Survey  of  India  XIV,  89). 
Das  Wort  pastyä  für  »Fluss«  ist  vielleicht  absichtlich  gewählt  wegen 
des  Eigennamens  Pastyä.  Dass  pastyänäm  etwa  zu  fassen  ist  wie 
MiträSy  also  etwa  die  Pastyä,  Äpayä,  Dräadvati,  Sarasvati  bezeich- 
nete, glaube  ich  nicht,  weil  sich  der  Ausdruck  mddhya  ä  pastyä- 
näm noch  einmal  im  {IV.  findet,  wo  jede  Beziehung  auf  einen 
Eigennamen  ausgeschlossen  ist,   1,164,30: 

a7iäc  chaye  tiirägätii  jivdm  Sjad  dhruväf^  mddhya  ä  pastyänäm  \ 
jivö  mrtdsya  carati  svadhäbhir  dmartyo  mdrtyenä  sdyoni/t  \\ 
Roth  hat  diese  Strophe  und  Strophe  38  zusammen  behandelt  und 
in  ihnen  zwei  Sprüche  über  Leib  und  Seele  gefunden  (ZDMG.  46,  759  f.). 
Er  ist  der  Ansicht,  dass  durch  seine  »schlichte  Erklärung  dieses 
Rätsel  ein  für  allemal  gelöst«  sei.  Ich  glaube  das  nicht.  Um  das 
erste  Versviertel  metrisch  richtig  zu  machen,  corrigiert  Roth  andc 
in  dnanaCy  eine  Correctur,  die  ganz  unzulässig  und  unnötig  ist,  da 
das  ä  in  turdgätu  geschliffen  zu  lesen  ist,  wodurch  die  nötige 
Silbenzahl   erreicht   wird.      Mit   dnanac    erhält    der   Vers   zwar   die 
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richtige  Silbenzahl,  wird  aber  sonst  nicht  besser.  Schon  dadurch 
fällt  Roths  Erklärung,  die  modern,  aber  nicht  altindisch  ist.  Dazu 
kommt,  dass  mädhya  a  pastyänäm  unmöglich  von  dem  eben  be- 
sprochenen mädhye  pastyänäm  getrennt  werden  kann,  das,  wie  wir 
sahen,  nicht  »mitten  im  Gehöft«  heissen  konnte.  Mir  scheint,  dass 
Ludwig  trotz  irrigen  Deutungen  im  einzelnen  richtig  erkannt  hat, 
dass  in  der  Strophe  nur  Agni  gemeint  ist  (Rigveda  5,455).  Dem 
Adjectiv  turägätu  entsprechen  die  Beiworte  des  Agni  tardni,  td- 
rutra,  türtti;  dass  Agni  in  den  Wassern  ruhte  und  aus  den  Wassern 
geboren  wurde,  ist  schon  oben  p.  213  erwähnt  worden.  Obwohl 
lebendig  und  in  Bewegung  (tfjat),  bleibt  er  doch  unbeweglich  (dhruvd), 
wie  er  6,9,  5  dhruvd7n  jyotih,  6, 15,7  purö  ad hvar^ dhruvd  genannt 
wird  und  6,9,4  von  ihm  gesagt  wird,  dass  er  geboren  wurde  an 
festem  Orte  sitzend  (aydtfi  sd  jajHe  dhruvd  ^  ä  nisattah).  Dieser 
»feste  Ort«  ist  der  Altar,  an  dem  Agni  entzündet  wird,  oder  besser 
das  Holz,  aus  dem  das  Feuer  gerieben  wird.  In  ihm  ruht  Agni 
wie  tot.  Das  besagen  die  Worte  ßvo  mrtdsya  cärati  svadhäbhih 
»lebend  benimmt  er  sich  wie  ein  Toter«,  die  durch  1,68,3  er- 
läutert werden  ad  it  te  vigve  krdtmft  jusanta  güskäd  ydd  deva  jtvö 
jdnisthdfi  »dann  bewunderten  alle  deine  Willenskraft,  als  du,  o  Gott, 
lebendig  aus  dem  trockenen  (Holze)  geboren  wurdest«.  F^erner 
IG,  32,  8  adyM  u  pranid  dmamann  imaliapivrto  adhayan  mätür 
üdhah  »heut  atmete  er,  er  überlegte  es  sich  während  dieser  Tage; 
er  saugte  versteckt  an  der  Brust  der  Mutter '<.  Die  beiden  ersten 
Sätze  stehen  im  Verhältnis  der  von  mir  oft  besprochenen  Coordi- 
nation  (Ved.  Stud.  i,  Index  s.  v.)  =  er  atmete  heut,  nachdem  er  es 
sich  während  der  vorhergehenden  Tage  überlegt  hatte.  Die  letzten 
Worte  der  Strophe  endlich  dmartyo  mdrtyenä  sdyonih  erklären  sich 
aus  der  Thatsache,  dass  Agni  in  den  Häusern  der  Menschen  erzeugt 
wird,  also  gleichen  Ursprung  mit  ihnen  auf  der  Erde  hat :  4,  i ,  9 
sä  ksety  asya  düryäsu  sadhan  devö  mdrtasya  sadhanitvdm  dpa. 
Danach  übersetze  ich  1,164,30:  »Atmend  liegt  das  schnelle  Wesen 
beweglich  (und  doch)  unbeweglich  in  der  Mitte  der  Wasser.  Leben- 
dig benimmt  er  sich  wie  ein  Toter,  er,  der  Unsterbliche,  der  gleichen 
Ursprung  hat  mit  dem  Sterblichen.«  Abweichend  übersetzt  den 
zweiten  Vers  Max  Müller,  Sacred  Hooks  of  the  East  XXXII,  p.  35. 

*  Gegen  den  Padapätha  fasse  ich  dies  =  dhruvc\  vgl.  3,6,4  mahatit  saJhdstkc 
dhnivd  a  nihittaJf,,  wo  der  Padapätha  aucli  dhruvafj,  hat. 
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Die  Strophe  enthält  zwei  Rätsel,  die  sich  beide  auf  Agni  beziehen 
und  von  seiner  doppelten  Geburt  handeln,  der  Geburt  aus  den 
Wassern  und  der  aus  dem  Holze.  Für  pastyä  ist  also  auch  hier 
die  Bedeutung  :»Fluss«,   »Flut«,   »Wasser«  erwiesen. 

Mit  unserer  Strophe  hat  Roth  Strophe  38  desselben  Liedes 
in  Verbindung  gebracht,  und  es  ist  nötig  auf  sie  einzugehen,  um 
die  Erklärung  von  Strophe  30  zu  sichern.     Sie  lautet: 

äpah  präit  eti  svadhdya  grbhitö  ^martyo  mdrtyenä  säyot^ih  \ 
tä  cä^vantä   visücinä   viydntä   ny  hnyätfi   cikyür   nd   ni  cikyur 

anydni  || 
Die  Ähnlichkeit  mit  Strophe  30  beschränkt  sich  auf  das  Wort  sva- 
dhdyäy  wofür  in  30  svadhabhih  steht,  und  auf  die  in  beiden  Stro- 
phen stehenden  Worte  dntartyo  mdrtyenä  sdyoftih,  die  es  sicher 
machen,  dass  auch  in  Strophe  38  Agni  gemeint  ist.  Ludwig  ist 
auch  hier  der  Wahrheit  am  nächsten  gekommen,  indem  er  in  der 
Strophe  das  Wechselverhältnis  zwischen  Agni  und  Sürya  ausgedrückt 
finden  will ;  zunächst  aber  könne  nur  die  Sonne  gemeint  sein,  dass 
man  sie  nämlich  auf  ihrem  Wege  von  West  nach  Ost  nicht  sehe 
(Rigveda  5,456).  In  dem  zweiten  Verse  ist  aber  deutlich  von  zwei 
verschiedenen  Wesen  die  Rede,  und  die  bisherigen  Übersetzungen 
sind  irrig,  weil  sie  keine  Rücksicht  darauf  nehmen,  dass  das  erste 
cikyür  betont  ist,  also  in  einem  abhängigen  Satze  steht.  Gegen- 
stand des  Rätsels  bilden  Sonne  und  Mond  als  zwei  Formen  des 
Agni.  Es  ist  hier  von  Agnis  svadhä  die  Rede,  wie  Agni  sonst 
oft  svadhävat  und  5,  3,  2  svadhävan  heisst.  Als  irdisches  Feuer 
haben  ihn  die  Menschen  ergriffen  (3,9,6  td^ft  tvä  mdrtä  agrbhitata 
dev^bhyo  havyavähana;  4,7,2  ddhä  hi  tvä  jagfbhrirä  mdrtäso 
viksv  tdyam),  als  himmlisches  bestimmt  er  über  sich  selbst  kraft 
seiner  mäyä  (3,  27,  7  purdstäd  eti  mäydyä).  Wie  Sonne  und  Mond 
nach  Ost  und  West  kraft  ihrer  mäyä  wandeln  {io,%$,i%  piirvä- 
pardifi  carato  mäydyaitaü),  so  geht  Agni  unserer  Strophe  zufolge 
nach  eigenem  Willen  (svadhdya)  als  Sonne  und  Mond  nach  West 
und  Ost,  während  er  als  irdisches  Feuer  sich  hat  von  den  Menschen 
fangen  lassen  (grbhitd).  Ich  übersetze:  »Nach  Westen  und  Osten 
geht  er  nach  eigenem  Willen,  er,  der  festgehalten  ist,  der  Unsterb- 
liche, der  gleichen  Ursprung  hat  mit  dem  Sterblichen.  Die  beiden 
gehen  stets  nach  verschiedenen  Seiten;  wenn  man  den  einen  sieht, 
so    sieht   man   den   andern    nicht.  ^     Das  Rätselhafte   liegt    in   dem 
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ersten  Verse  in  dem  Gegensatze  von  eti  svadhäyä  und  gröhitä, 
die  sich  gegenseitig  auszuschliessen  scheinen,  sodann  darin,  dass 
der  UnsterbHche  gleichen  Ursprung  hat  mit  dem  Sterblichen.  Beides 
passt  nur,  wie  gezeigt,  auf  Agni.  Zum  zweiten  Verse  vergleiche 
man  10,68,10,  wo  von  Bfhaspati  gesagt  wird,  dass  er  ein  für  alle- 
mal das  gemacht  hat,  was  ihm  niemand  nachmacht,  dass  nämlich 
Sonne  und  Mond  abwechselnd  aufgehen  (anänukftyäm  apunäc  ca- 
kara  yat  süryamasä  mithä  uccärätah). 

Es  bleibt  no&L  pastyd  in  4,21,6.  Die  Strophen  6 — 8  bieten 
ausserordentlich  grosse  Schwierigkeiten,  während  sonst  das  Lied 
im  allgemeinen  leicht  verständlich  ist.  Der  Refrain  zeigt,  dass  die 
Lieder  4,16.17.19 — 24  von  demselben  Dichter  herrühren,  der  der 
Tradition  nach  Vämadeva  ist,  was  flir  16  durch  Strophe  18  be- 
glaubigt wird  (Ludwig  3,  123).  Zur  Aufklärung  der  Strophen  6 — 8 
tragen  die  Lieder  nichts  bei,  und  ich  bin  trotz  aller  Bemühungen 
nicht  im  stände  sie  befriedigend  zu  deuten. 

§  23. 
irina. 

Für  irii}a  stellt  das  Petersburger  Wörterbuch  die  Bedeutungen 
auf  I.  Rinnsal;  Bach,  Quelle;  2.  jeder  Einschnitt,  Vertiefung,  Grube 
im  Boden;  3.  zerrissenes,  unfruchtbares  Land  überhaupt,  salzhaltiges 
Land,  und  in  den  Nachträgen  4.  die  Fläche,  auf  welche  die  Würfel 
geworfen  werden.  Dieselben  Bedeutungen  giebt  das  kürzere  Wörter- 
buch in  etwas  anderer  Anordnung.  Es  ist  von  vornherein  nicht 
wahrscheinlich,  dass  dasselbe  Wort  »Bach«,  »Quelle«  und  »unfrucht- 
bares oder  kahles,  insbesondere  salzhaltiges  Land«  bedeutet  hat;  man 
müsste  dann  jedenfalls  zwei  verschiedene  irina  ansetzen.  Ludwig 
übersetzt  das  Wort  mit  »Salzsumpf«,  »Salzsee«  und  10,34,1.9  mit 
»Spielbretts  Fläche«,  »Brett«.  Die  indischen  Lexikographen  er- 
klären irina  oder  irina  mit  üsara  (Qagvata  352;  Haläyudha  2,3; 
Hemacandra,  Abhidhänacintämaiii  939)  oder  mit  günya  und  üsara 
(Amara  3,4,  59;  Hemacandra,  Anekärthasarngraha  3, 182).  Für  günya 
hat  die  Vaijayanti  p.  254,7  bhübhäga  nirä^raya.  Als  Synonymum 
von  usara  ist  es  öfters  zu  erweisen.  So  steht  üsara  in  der  sprich- 
wörtlichen Redensart  na  vidyäm  iisare  vapet  SatnhitopaniSadbräh- 
mana  p.  30,  und  dafür  irina  Manu  2,113  na  tv  enäm  iriite  vapet. 
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Die  Erklärungen  Säyanas  zum  RV.  hat  Satyavrata  Säma^rami  in 
seiner  Ausgabe  des  Nirukta  IV,  p.  12  Anm.  f  zusammengestellt.  Zu 
1, 186, 9  erklärt  Säyana  es  mit  üsarapr ade fa,  zu  8,4,3  "^it  nistrna 
tatäkadeca,  zu  8,87,1  und  4  mit  tatäkädi,  zu  10,34,1  mit  äsphära 
und  zu  10,34,9  mit  indhanarahita  äsphära^  zu  TS.  2,5,1,3  und 
Qat.Br.  5,2,3,3  mit  üsaraksetra,  zu  TS.  3,4,8,5  mit  üsararüpä 
susirarüpäva  bhümi,  zu  Qat.Br.  7, 2, 1,8  mit  nistrna  üsarasthäna; 
zu  AV.  4,  15, 12  bemerkt  er  irinagabdo  nistrnabhüvacanah.  An  den 
Stellen  des  RV.,  für  die  Roth  die  Bedeutung  »Bach«,  »Quelle«  an- 
genommen hat,  hat  Säyana  also  die  Bedeutung  »graslose  Gegend 
an  einem  Teiche«  oder  »Teich  u.  s.  \v.«  und  1,186,9  »salzhaltiges 
Land«.  Grassmann  hat  nur  »Rinnsal«,  »Bach«,  »Quelle«,  Benfey 
im  Glossar  zum  SV.  für  8,4,3   »^^de«. 

Säyana  bestimmt  Irina  näher  als  grasloses,  salzhaltiges  und 
löchriges  (susira)  Land.  Die  letzte  Angabe  wird  bewiesen  durch 
AV.  4,  15,  12: 

apd  nisincdnn  Asurah  pita  ttah  fväsanlu  gärgarä  apätft  Varuna  j 
äva  nicir  apäh  srja  vädantu  pfgriibähavo  mai^iükä  irinanu  || 
Der  erste  Halbvers  ist  gleich  dem  letzten  Halbvers  von  RV.  5,83,6. 
In  seinem  Commentare  zum  JIV.  erklärt  Saya^a  asurah  mit  uda- 
känäf/t  nirasitä  und  versteht  darunter  Parjanya,  zum  AV.  deutet  er 
asurah  als  nieghänäffi  ksepta  oder  pränapradah  und  bezieht  es  auf 
Sürya.  v.  Bradke  (Dyäus  Asura  p.  62  ff.)  will  im  RV.  unter  dem 
Asurali  pitä  Dyaus  verstehen,  Geldner  (Gurupüjäkaumudi  p.  20) 
Rudra,  wofür  man  geltend  machen  kann,  dass  der  Asura  in  5,83,6 
mit  den  Maruts  verbunden  erscheint.  Für  den  AV.-  scheint  es  mir 
am  nächsten  zu  liegen,  Asurah  pitä  als  Varuiia  zu  deuten,  der  ja 
auch  Asura  heisst  (v.  Bradke  1.  c.  p.  72  f.)  und  häufig  mit  dem 
Regen  in  Verbindung  gesetzt  wird  (Bergaigne  3,122).  Wie  RV. 
7,103  näher  ausgeführt  ist,  erheben  die  Frösche  bei  Beginn  der 
Regenzeit  ihre  Stimme,  nachdem  sie  vorher  wie  ein  trockener 
Schlauch  im  Teiche  gelegen  haben.  Dasselbe  besagt  der  zweite 
Vers  unserer  Strophe.  Irina  sind  die  Löcher,  die  in  trockenem 
Lande  durch  Bersten  des  Bodens  infolge  der  Hitze  entstehen  und 
den  Fröschen  als  Zufluchtsort  dienen.  Sie  werden  vom  Regen  am 
schnellsten  angefüllt  und  dienen  als  Wasserbehälter.  Es  sind  also 
nicht  künstliche  Vertiefungen  im  Boden  oder  Rinnen,  sondern  natür- 
liche Löcher;   oft  genug  ist  ja  von  einem  svakrta  irifia  die  Rede 
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(B-R.  s.v.).  Ich  übersetze:  »Wasser  giesse  nieder  unser  Vater 
Asura,  die  Wasserstrudel  sollen  rauschen,  o  Varuiia.  Herab  lasse 
das  Wasser  strömen;  quaken  sollen  in  den  Löchern  die  Frösche 
mit  gesprenkelten  Vorderbeinen,  c 

Jetzt   werden   ohne   Schwierigkeit   klar   die   drei   Stellen  RV. 
8,4,3.  8,87,1  und  4.     Die  erste  lautet: 

yätha  gaurö  apä  krtäf^t  tfsyann  ^ty  dv^rittatn  \ 

äpitvd  nah  prapitv^  tüyam  a  gahi  Kätpvesu  sü  sdcä  piba  || 

Die  Rede  ist  von  Indra,  der  auch  7,98,  i  und  8,45,24  wegen  seines 
Trinkens  mit  einem  Büffel  verglichen  wird.  Der  Zusatz  apä  krtdtn 
zu  iriftaffi  scheint  mir  klar  zu  beweisen,  dass  iritia  etwas  sein  muss, 
was  in  der  Regel  wasserlos  ist.  Ausser  der  eben  besprochenen 
Stelle  des  AV.  giebt  noch  Aufschluss  ^V.  7,69,6:  ndrä  gaur^a 
vidyütatft  trsäftäsmakam  adyd  sdvanöpa  yatam.  Der  Vers  hat,  wie 
Ludwig  4,61  bemerkt,  viel  Kopfzerbrechen  gemacht.  Er  selbst 
hat  ihn  im  wesentlichen  richtig  verstanden,  irrt  aber,  wenn  er  mit 
allen  andern  vidyütam  mit  trsätta  verbindet,  vidyütam  entspricht 
dem  sdvanä,  und  es  ist  zu  übersetzen:  »O  ihr  Männer,  kommt  heut 
zu  unseren  Trankopfern,  wie  zwei  dürstende  Büffel  zu  dem  Blitz 
(hinlaufen).«  Der  Blitz  ist  der  Vorläufer  des  Regens,  und  vidyut  ist 
dasselbe  wie  varsyasya  vidyütal^  10,91,5.  Man  muss  sich  denken, 
dass  bei  Beginn  der  Regenzeit  die  Büffel,  von  Durst  gepeinigt,  aus 
den  Bergwäldem  in  die  Ebene  laufen,  um  Wasser  zu  suchen,  wie 
dies  im  Rtusamhära  1,21  geschildert  wird:  trsäkulat/i  nilisrtam 
adrigahvaräd  gavesamänaifi  mahisikiilaift  jalam.  In  diese  Lage 
versetzt  uns  RV.  8,4,3:  »Wie  ein  durstiger  Büffel  zu  einem  Wasser- 
loch läuft,  so  komme  am  Morgen  und  Abend  schnell  zu  uns,  trinke 
tüchtig  bei  den  Kanvas!«  apä  krtd  wörtlich  »durch  das  Wasser 
gemacht«  ist  dem  Sinne  nach  dasselbe  wie  »mit  Wasser  gefüllt«, 
und  St^yana  giebt  ganz  richtig  kfta  mit  saijipürt^a  wieder.  Im 
Gegensatz  zu  dem  svakrta  irina,  dem  durch  Springen  des  trocke- 
nen Bodens  entstandenen  Loche,  ist  apä  krta  irina  das  durch  den 
strömenden  Regen  gerissene  Loch,  das  ebenso  wie  das  svakrta 
irina  natürlich  schnell  durch  den  anhaltenden  Regen  mit  Wasser 
gefüllt  wird.  Die  Worte  apä  krtd  sind  als  selbstverständlich  an- 
zunehmen auch  8,87,1  pätdm  gatiräv  iv&ine  »trinkt  wie  Büffel  in 
einem  (Wasser)loch«  und  8,87,4  ^^  vävrdhänä  üpa  susfutifft  divö 
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gmitdifi  gauräv  iv^rinam  »kommt  gepriesen  werdend  vom  Himmel 
zu  dem  Loblied,  wie  BülTel  zu  dem  (Wasser)loch.  < 

Die  gleiche  Bedeutung  hat  irina  auch   1,186,9: 

prd  nü  yäd  esatji  mahina  cikitr^  prd  yunjate  prayüjas  //  snvrkti  \ 
ddha  ydd  esam  sudine  nd  gdrur  vigvani  /rinat/i  prusäydnta  s^ndh  \  \ 

Die  Strophe  ist,  wie  die  vorhergehende,  an  die  Maruts  gerichtet. 
Die  Schwierigkeit  liegt  in  dem  Vergleiche  sudine  nd  gdruh.  Grass- 
mann übersetzt  >wie  der  Blitz  am  heitern  Tag«,  Ludwig  »wenn 
wie  am  heitern  Tage  der  [Blitzjpfeil  [fliegt]«,  aber  4,196  w411  er 
»Blitz«  gestrichen  wissen  und  den  Vergleich  auf  die  Schlacht  be- 
ziehen; wie  in  der  Schlacht  an  heiterem  Tage  die  Pfeile  fliegen, 
so  senden  die  Maruts  mit  Sturm  und  Gewitter  ihre  Geschosse  vom 
Meere  herauf.  Diese  Auffassung  ist  mir  ganz  unverständlich.  Was 
dann  sudine  soll,  begreife  ich  nicht,  und  der  Vergleich  hinkt  in 
jeder  Weise.  Von  den  Maruts  wird  oft  hervorgehoben,  dass  sie 
ungestüm  und  schnell  erscheinen  und  wandern.  Deswegen  schliesse 
ich  mich  Grass  mann  an  und  fasse  sudine  nd  gdruli  im  Sinne 
unserer  sprichwörtlichen  Redensart  »wie  der  Blitz  aus  heiterem 
Himmel«.  Noch  genauer  entspricht  das  Englische  >to  come  down 
like  a  bolt  out  of  the  sky«,  wo  holt  ganz  genau  =  gdru  ist.  Zu 
dieser  Auffassung  stimmt  die  ganze  Strophe.  Ich  übersetze:  >Um 
sich  in  ihrer  Grösse  zu  zeigen,  spannen  sie  infolge  der  Lobpreisung 
ihre  Gespanne  an.  Und  dann  (ddha  ydd)  füllten  ihre  Scharen  alle 
Löcher  mit  Wasser  (so  plötzlich)  wie  ein  Blitz  an  heiterem  Himmel.« 
Die  Maruts  werden  gepriesen  und  um  Regen  gebeten;  infolge  des 
Lobliedes  spannen  sie  ihre  Antilopen  an  und  sofort  fällt  der  Regen, 
wie  dies  z.  B.  auch  i,  85,  5  gesagt  wird:  prd  ydd  rdthesu  pfsatir 
dyugdhvam  ....  utärusdsya  vi  syanti  dhärag  cdrmevoddbhir  vy 
undanti  bhüma,  TLw  prusäydnta  vergleiche  man  Dhätupätha  31,55 
prusa  snehanasecanapürafpesu, 

irina  hat  also  an  allen  diesen  Stellen  nur  die  Bedeutung 
»brüchiges  Land«,  »durch  Bersten  entstandenes  Loch  in  der  Erde«. 
Es  deckt  sich  daher  mit  dem  klassischen  Wort.  Da  es  10,34,1.9 
vom  Würfelbrett  gebraucht  wird,  so  wird  man  annehmen  müssen, 
dass    dasselbe    Löcher   hatte,    in    die    die  Würfel    entweder    fallen 

mussten  oder  nicht  durften. 

«5 
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§  24. 

vi  vo   nidde   vivaksase. 

In  den  Liedern  RV.  10,21.  24,1 — 3  und  25  findet  sich  der 
Refrain  vi  vo  mäde  vivaksase,  der  sehr  verschiedene  Deutung  er- 
fahren hat.  Die  Worte  vi  vo  mdde  sind  von  vivaksase  stets  durch 
mehrere  Worte  getrennt,  und  der  Sinn  der  Strophen  wird  durch 
den  Refrain  in  keiner  Weise  beeinflusst ;  er  ist  ohne  denselben  voll- 
ständig. Daraus  folgt  aber  nicht,  dass  der  Refrain  ursprünglich 
nicht  zu  diesen  Liedern  gehörte  und  von  Sängern  aus  dem  Ge- 
schlecht des  Vimada  später  eingeflickt  worden  ist,  wie  dies  Grass- 
mann  (Übersetzung  2,  5 14  f.)  annimmt.  Es  verhält  sich  hier  mit 
dem  Refrain  ganz  so  wie  bei  den  Liedern  9, 1 12 — 1 14;  es  gilt  auch 
hier,  dass  man  die  Lieder  ihrer  Eigenheit  völlig  beraubt,  wenn  man 
den  Refrain  streicht  (Ved.  Stud.  1,107).  Während  aber  der  Refrain 
den  Liedern  9,112 — 114  ein  volkstümliches  Gepräge  aufdrückt,  ist 
dies  bei  den  Liedern  10,21.24.25  nicht  der  Fall.  Er  ist  hier  eine 
Spielerei,  wie  sich  klar  aus  seiner  Deutung  ergiebt. 

In  seiner  Übersetzung  hat  Grassmann  den  Refrain  ganz  fort- 
gelassen und  bemerkt,  dass  seine  Bedeutung  wegen  des  Mangels 
an  Zusammenhang  nicht  mit  einiger  Sicherheit  zu  ermitteln  sei. 
Im  Wörterbuche  nimmt  er  unter  vimadä  an,  dass  dies  Eigenname 
eines  Sängers  und  im  Refrain  getrennt  sei,  unter  vivakiase  giebt 
er  keine  bestimmte  Deutung,  so  wenig  wie  Roth.  Ludwig  über- 
setzt »bei  eurer  Trunkesfreude«,  »so  wirst  du  gross«,  bemerkt  aber 
(4, 187),  dass  die  Refrains  unverständlich  seien.  Auf  seine  Versuche 
den  Refrain  zu  deuten,  will  ich  nicht  näher  eingehen. 

Den  richtigen  Weg  hat  Grassmann  unter  vimadä  gewiesen. 
Nach  der  Anukramani  ist  der  Verfasser  der  Lieder  10, 20 — 26  Vimada 
Aindra  oder  Präjäpatya  oder  Väsukra  Vasukft.  Diese  Angabe  wird 
in  Bezug  auf  Vimada  zum  Teil  durch  die  Lieder  selbst  bestätigt. 
Es  heisst   10,20, 10: 

evä  te  Agne  Vimadö  maniiäm  ürjo  napad  amftebhih  sajoiäfi  \ 
gira  a  vaksat  sumattr  iyanä  isam  ürjaffi  suksittj/t  vigvam  abhält  \ 

sajöiali  bezieht  sich  auf  te,  steht  also  am  Ende  des  Stollens  für 
sajösase  oder  sajösasah.  Andere  Beispiele  bei  demselben  Worte 
sind   oben   p.  124   beigebracht  worden;   vgl.  auch  p.  115.  118  und 
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Ved.  Stud.  I  s.  v.  Kürzungen  des  Wertendes.  Ein  charakteristisches 
Beispiel  solcher  Kürzungen  bietet  das  Mantrabrähmana   i,i,6: 

pari  dhatta  dhatta  vasasainäh  catäyiisih  krr^uta  dirgham  äyuh  | 
cataifi  ca  jiva  garadah  suvarcä  vasüni  carye  vibhrjasi  jtvan  || 

jivaji  erklärt  der  Herausgeber  in  der  ersten  Auflage  mit  jivanti 
satt,  in  der  zweiten  mit  jivanti,  und  da  die  Strophe  an  eine  Frau 
gerichtet  ist,  so  ist  eine  andere  Auffassung  ganz  unmöglich.  ^bLegt 
ihr  das  Kleid  um,  legt  es  um,  machet  sie  hundert  Jahre  lebend,  ihr 
Leben  lang!  Und  du  lebe  hundert  Herbste,  blühend,  und  während 
deines  Lebens  verteile  Güter,  o  Herrin  !<  jivan  steht  wieder  am 
Ende  des  Stollens.  Es  ist  den  Ved.  Stud.  2,  124  besprochenen 
Formen  hinzuzufügen;  im  AV.  19,24,6  bezieht  es  sich  auf  ein  Mas- 
culinum.  Über  suvarcah  ist  Ved.  Stud.  2,  1 15  zu  vergleichen.  Auch 
dem  Mahäbhärata  ist  diese  Erscheinung  nicht  fremd.  3, 192,69  brah- 
manebhyo  mrgayan  sünrtani  für  mrgayantt  (Stenzler,  Elementar- 
buch, 6.  Auflage  p.  61);  3,296,32  nirtam  eva  hi  tani  inene  käle 
munivacah  smaraft  für  smaranti  am  Ende  des  Verses ;  4,  24,  22 
tena  mäiji  duhkhitam  evayt  prcchase  prahasann  iva  für  prahasan- 
tiva;  7,  58,7  yävatyah  sikatä  gangyo  yävan  Meror  mahopaläh  flir 
yävantah.  Ebenso  das  Präkrit.  Äyärahgasutta  2,16,2  bhikkhum 
. . .  tudanti  väyähi  abhiddavat/i  narä  für  abhiddavanto.  Auch  in 
dieser  Hinsicht  ist  also  die  Tradition  nicht  unterbrochen  worden. 
Ich  übersetze  10,20,10:  >So  hat  dir,  o  Agni,  und  den  andern  Un- 
sterblichen, o  starker,  Vimada  Gebet  und  Lieder  dargebracht,  um 
dein  Wohlwollen  (dich)  angehend.  Du  hast  ihm  alles,  Kraft,  Stärke 
und  glücklichen  Wohnsitz  verschafft.« 

Für  10, 23  bestätigen  die  Verfasserschaft  eines  Vimada  die 
Strophen  6  stömafji  ta  Indra  Vimada  ajijanann  äpiirvyam  puriitä- 
maifi  sudänave  und  7  ntäkir  na  ena  sakhyä  vi  yausus  täva  cendra 
Vimadäsya  ca  fseh.  Die  Strophen  10,24,4 — 6  bilden  ein  eigenes 
Lied;  der  in  Strophe  4  erwähnte  Vimada  ist  nicht  unser  Dichter, 
sondern  der  sagenhafte  Günstling  des  Indra  und  besonders  der  Agvins. 
Ihn  mochten  die  Vimadas  für  sich  in  Anspruch  nehmen,  weshalb  das 
Lied  in  ihre  Sammlung  aufgenommen  worden  ist.  Anders  Olden- 
berg,  Die  Hymnen  des  Rigveda  1,231.  Der  Name  des  Dichters 
wird  in  keinem  der  Lieder  genannt,  die  den  Refrain  enthalten;  er 
steckt  eben  in  dem  Refrain  selbst. 
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In  vi  vo  mäde  könnte  man  geneigt  sein,  in  vas  die  Partikel 
zu  sehen,  die  »gewiss«,  »fürwahr«,  »ja«  u.  dgl.  bedeuten  soll,  und 
die  mit  andern  auch  Roth  annimmt  (ZDMG.  48,  113).  Aber  keine 
einzige  Stelle  im  RV.  nötigt  uns  zu  dieser  Annahme.  Delbrück 
(Altindische  Syntax  p.  206)  hat  bemerkt,  dass  man  sich  immer,  wo 
der  Angeredete  suppliert  werden  muss,  eine  froixime  Zuhörerschaft 
denken  kann,  welche  der  Sänger  anredet.  Setzt  man  statt  »Zuhörer- 
schaft« vielmehr  »Opferherm«,  so  wird  man  die  Wahrheit  getroffen 
haben.  Gemeint  sind  überall  die  Opferherrn,  auf  deren  Bestellung 
das  Lied  gedichtet  ist.  So  auch  hier.  Säyaijia  erklärt  in  unserem 
Refrain  vas  meist  mit  tava,  einige  Male  mit  yusmäkam  sarves&nt 
devanam.  Beides  passt  nicht  in  den  Zusammenhang.  Wie  auch 
sonst  mehrfach,  ist  hier  zu  vi  ein  Verbum  zu  ergänzen,  und  zwar 
hvayamahe,  vo  mäde  aber  bedeutet  »bei  eurem  Rauschtranke«. 
vi  mäde  ist  aber  auch  =  Vimad^,  wie  Säya^a  angiebt.  In  der 
klassischen  Litteratur  setzen  die  Dichter,  ganz  wie  die  vedischen, 
zuweilen  ihren  vollen  Namen  in  die  Schlussstrophe,  oder  sie  spielen 
mit  ihm  ganz  ähnlich  wie  hier  Vimada.  So  hat  Jayadeva  im  Gita- 
govinda  am  Ende  jedes  einzelnen  Prabandha  sich  mit  vollem  Namen 
genannt,  im  zweiten  Prabandha  des  ersten  Sarga  aber  auch  im 
KeirdL\n  jaya  jaya  deva  Hare  mit  seinem  Namen  gespielt  (i,  17  ff. 
ed.  Lassen).  Bekannt  ist  die  Sitte,  einen  Qloka  im  Gedichte  an- 
zubringen, der  den  Namen  des  Verfassers  enthält.  So  hat  es  z.  B. 
Rudrata  im  Kävyälaipkära  p.  53  gethan  und  Amaracandra  in  der 
Kävyakalpalata  p.  131.  Einen  solchen  Qloka  nannte  man  ankagloka 
oder  paridhigloka,  und  auch  in  ihm  spielten  die  Dichter  zuweilen 
mit  ihrem  Namen  oder  dem  ihres  Vaters,  wie  Änandavardhana, 
Devigataka  10 1  : 

devyä  svapnodgamadiitadevtgataka$af!ij{iaya 
degitäntipamäm  ädhad  ato  Nonasuto  nutim 


Andere  deuteten  den  Namen  in  versteckter  Weise  an,  wie  Dhana- 
päla,  Päiyalacchi  278  durch  die  Endsilben  der  Worte  andha  jat^ 
kiva  kusala  oder  in  der  (l^abhapaffcägikä  50  durch  unmittelbare 
Aufeinanderfolge  der  Silben  dha^a  bäla,  oder  endlich  man  wahrte 
sein  geistiges  Eigentum  dadurch,  dass  man  in  den  Schlussstrophen 
der  einzelnen  Gesänge  als  Merkmal  (aiika,  kavibhävakrta  cihna) 
immer  dasselbe  Wort  anbrachte  (Jacobi,  Wiener  Zeitschrift  für  die 
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Kunde  des  Morgenlandes  3, 123  mit  Anm.  1).  Damit  vergleicht  sich 
im  RV.  die  Wiederholung  derselben  Schlussstrophe  oder  desselben 
Schlussverses  in  einzelnen  Familien.  Die  vedische  Zeit  ist  also 
auch  hierin  von  der  klassischen  nicht  schroff  geschieden.  Ob  in 
8,  39 — 42  der  Refrain  ndbhantam  anyak^  same  auf  den  Namen  des 
Dichters  Näbhäka  anspielt,  wie  Ludwig  3,  107  geneigt  ist  anzu- 
nehmen, oder  der  Dichter  aus  dem  Refrain  erschlossen  ist,  muss 
ich  unentschieden  lassen.  Möglicherweise  liegt  eine  Parallele  zu 
vi  vo  mdde  vor. 

vivaksase  stellt  man  am  wahrscheinlichsten  zu  vivdksat^a.  In 
der  Erklärung  dieses  Wortes  schwankt  Säyaria.  Zu  8,1,25  erklärt 
er  viväksanasya  mit  vaktum  isfasya  stutyasya  yad  vä  voihavyasya 
präptavyasya,  zu  8,35,23  mit  havanagilasya,  zu  8,21,5  viväksanc 
mit  svargapräpanagile,  zu  8,45,11  viväksattähvci\tvo4havyaf/t  va- 
kantah.  Roth  giebt  als  Bedeutung  an  ^^etwa  spritzend«,  was  nir- 
gends passt,  ja  8,45,11  ganz  unmöglich  ist;  Grassmann  erklärt 
das  Wort  mit  »schwellend«,  »strotzend«,  Ludwig  mit  »beredt« 
oder  »redelustig«  oder  »wachsen  machend«,  indem  er  zu  8,35,23 
bemerkt,  es  sei  gewiss  vicaksat^asya  zu  lesen  (4, 72).  An  vier  Stellen 
ist  viväksana  Beiwort  des  Soma,  8,45,11  wird  es  von  Menschen 
gebraucht.  Aus  dem  Zusammenhange  lässt  sich  der  Sinn  nicht 
sicher  bestimmen;  überall  passt  vorzüglich  die  Bedeutung  »stark«. 
Man  sehe  8, 1,25  mddhvo  dndhaso  vivdksat^asya  pttdye  und  8,35,23 
vivdksanasya  pitdye;  8,21,5  goQrite  mddhau  tnadir^  vivdksai^e; 
8,49,4  ajiehdsani  pratdrai^arfi  vivdksaytatft  mddhvaJt  svädisthatn 
tfft  piba.  An  diesen  Stellen  ist  das  Wort  vom  Soma  gebraucht, 
und  es  vergleichen  sich  die  Beiworte  ugrd,  tavds,  tivrd  (Geldner, 
Ved.  Stud.  1,159),  femer  kftvya,  turd,  svdtavas  und  pratdraita, 
das  8,49,4  neben  vivdksaita  steht.  Es  ist  also  unser  »stark«, 
englisch  »strong«  auf  Getränke  angewendet.  Wie  in  8,49,4  neben 
einander  stehen  anehdsatft  pratdra^affi  vivdkia^atn,  so  in  8,45,11 
catagvinaJi  vivdksa^äh  anekdsaft.  Die  Bedeutung  »stark«  ergiebt 
sich  aus  der  Grundbedeutung  der  Wurzel  vaks  »wachsen«,  und  zu 
ihr  ziehe  ich  auch  das  vivaksase  in  unserem  Refrain,  das  ich  als 
Infinitiv  auffasse.  Dem  Sinne  nach  ist  es  genau  entsprechend  dem 
häufigen  vrdh^  und  vrdhdse  in  5,64,5.  Der  ganze  Refrain  ist  als 
Parenthese  zu  denken  und  zu  übersetzen  »zu  eurem  Rauschtrank 
rufen  wir  ihn  herbei  zum  Heil«.     In  10,21,  i — 4  und  6 — 8  wird  Agni 
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angeredet,  in  24,1 — 3  Indra,  in  25,1—9  der  Gott  Sonia;    10,21,5 
und  25,10.11   enthalten  keine  direkte  Anrede. 

Zu  der  vorgetragenen  Erklärung  bin  ich  veranlasst  worden 
durch  die  Lektüre  des  dem  (^aipkara  zugeschriebenen  Carpatapaflja- 
rikastotra,  das  als  Nr.  100  im  Brhatstotraratnäkara  ed.  Bombay  1892 
p.  391  ff.  herausgegeben  ist.  Das  Stotra  gehört  nach  Ton  und  In- 
halt in  dieselbe  Klasse  mit  dem  Mohamudgara,  dem  Yatipaficaka, 
Sädhanapaficaka  und  DhanyäStal^^i  die  alle  dem  Qaipkara  zuge- 
schrieben werden  und  zuletzt  herausgegeben  sind  im  Brhatstotra- 
ratnäkara Nr.  97.  99.  105  (verdruckt  102),  das  Yatipaficaka  bei 
Haeberlin,  Kävyasaipgraha  p.  487  f.,  wo  p.  265  ff.  auch  der  Moha- 
mudgara  und  p.  485  f.  das  Sädhanapaficaka  steht.  Das  Carpata- 
paftjarikästotra  hat  als  Refrain  (dhruvapada) :  bhaja  Govindam 
bhaja  Govindatji  bhaja  Gavindatfi  müdhamate  \  präpte  saifinihite 
marane  na  hi  na  hi  raksati  d^ikrn  karane  ||  dukrn  karatße  ist 
=  Dhätupatha  30,10  und  der  Sinn  kann  nur  sein:  »wenn  der  Tod 
kommt,  nützt  alles  Wissen  nichts«.  Im  Veda  ist  die  Geschmack- 
losigkeit nicht  so  gross  wie  hier.  Die  Spielerei  dort  erinnert  un- 
willkürlich an  die  Bosheit  von  Heine,  der  gelegentlich  eines  Ge- 
dichtes von  Platen  vorschlägt,  die  Probe  zu  machen,  ob  das  Gedicht 
nicht  schöner  wird,  wenn  man  ans  Ende  jeder  Zeile  abwechselnd 
»von  vorn«  und  »von  hinten«  setzt. 

§  25. 

Vedainterpretation. 

Unter  dem  Titel  »Vedainterpretation«  hat  Hillebrandt  eine 
Schrift  veröffentlicht  (Breslau  1895),  die,  wie  er  sagt,  durch  einen 
>  Angriff«  von  mir  hervorgerufen  worden  ist.  Sie  soll  den  ab- 
lehnenden Standpunkt  etwas  ausfuhrlicher  begründen,  den  er  gleich 
andern  meiner  Behandlung  des  Rgveda  im  allgemeinen  gegenüber 
einnimmt.  Er  erklärt  (p.  4),  nicht  auf  den  Ton  eingehen  zu  wollen, 
den  ich  gegen  ihn  wie  gegen  alle  meine  Gegner,  von  Burkhard  und 
Albrecht  Weber  bis  auf  den  greisen  Böhtlingk,  anzuschlagen  für 
gut  befunden  habe;  dazu  fehle  es  ihm  an  der  erforderlichen  Ge- 
schicklichkeit. 

Den  »Angriff«,  den  ich  gegen  ihn  gerichtet  haben  soll,  findet 
Hillebrandt  in  dem  Artikel  ZDMG.  48,701  f     Dieser   schliesst 
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mit  den,  wie  mir  scheint,  nicht  allzufeindseHgen  Worten:  »Ich  habe 
Ilillebrandt  nicht  überzeugt,  er  mich  ebenso  wenig,  und  so  wollen 
wir  uns  in  Frieden  das  alte  Wort  gesagt  sein  lassen: 

aol  )i&v  xauxa  do\ouvx'  loxo),  l)iol  8i  xdSc.« 

Aber  nach  Hillebrandt  sind  in  dem  Artikel  auf  seine  »in 
aller  Ruhe  gemachten  methodologischen  Einwendungen«  zwei  »Stein- 
würfe niedergegangen«  p.  702,  Z.  2,  3  und  23,  die  seinen  Zorn  erregt 
und  seine  Schrift  veranlasst  haben.  Dem  gegenüber  ist  es  nötig, 
das  Folgende  zu  bemerken. 

In  den  Göttingischen  Gelehrten  Anzeigen  von  1894  Nr.  6 
p.  417 — 431  habe  ich  eine  Anzeige  von  Ha r dys  Buche  »Die 
Vedisch-brahmanische  Periode  der  Religion  des  alten  Indiens«  ver- 
öffentlicht, in  der  ich  meine  Auffassung  der  vedischen  Religion  kurz 
darlegte.  Diese  Auffassung  habe  ich  gewonnen  durch  Studien  über 
allgemeine  Religionsgeschichte,  die  ich  seit  dem  Sommersemester 
1891  regelmässig  hier  in  Halle  vortrage.  Dass  sie  nicht  schnell 
entstanden  und  flüchtig  hingeworfen  ist,  beweisen  meine  Anzeigen 
von  Bergaigne  und  Ludwig  in  den  Gott.  Gel.  Anz.  1879  P-  ^^i  ff.; 
p.  574  f.  Ich  war  mir  schon  damals  vollkommen  klar  darüber,  dass 
wir  mit  der  herrschenden  Ansicht,  dass  alle  Götter  als  Himmels- 
erscheinungen zu  deuten  seien,  nicht  weiterkommen  könnten.  Aber 
mir  fehlte  das  Material  fiir  die  heutige  Volksreligion  Indiens,  deren 
Charakter  zuerst  Sir  Alfred  Lyall  in  seinen  » Asiatic  Studies«  scharf 
und  klar  gezeichnet  hat.  Der  Zweck  meiner  Anzeige  von  Hardy 
war,  darzulegen,  »dass  wir  zum  grossen  Teil  die  Züge  der  heutigen 
Volksreligion  schon  im  Rgveda  nachweisen  können«  (1.  c.  p.  419). 
Hillebrandt  habe  ich  dort  nur  zweimal  erwähnt  (p.  418  und  423), 
indem  ich  bemerkte,  Hardy  sei  wohl  durch  Hillebrandts  »Vedi- 
sche  Mythologie«  bewogen  worden,  den  Mondkultus  in  weitem  Um- 
fange einzuführen,  und  hinzufügte  (p.  419),  dass  die  Erklärung  der 
Götter  dadurch  um  einen  Schatten  mannigfaltiger,  aber  nicht  rich- 
tiger werde.  Ich  habe  femer  p.  423  bemerkt,  dass  Hillebrandt 
in  der  Auffassung  des  Brahmanaspati  —  er  ist  für  ihn  ein  Mond- 
gott —  ebenso  wie  Hardy  und  Ludwig  von  der  Wahrheit  weit 
entfernt  sei.  Wenn  es  eine  Beleidigung  ist,  anderer  Ansicht  zu  sein 
als  Hillebrandt,  dann  enthielten  diese  Worte  allerdings  eine  solche. 
Hillebrandt  veröffentlichte  infolge  meiner  Anzeige  unter  dem 
Namen  Fritz  Bonsens  eine  kleine  Schrift:   »Die  Götter  des  5.gveda. 
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Eine  euhemeristische  Skizze«  (Breslau  1H94),  in  der  er  mich  nach 
berühmtem  Muster  als  Vertreter  des  Euhemerismus  verspottete.  Ich 
habe  auf  diese  Schrift  nicht  geantwortet,  weil  ich  zwar  stets  bereit 
bin,  gegen  jeden  Gegner  meine  ArJ^eiten  zu  verteidigen,  auf  ano- 
nyme Pamphlete  mich  aber  nicht  einlasse.  Hillebrandt  Hess  so- 
dann vorzugsweise  gegen  mich  gerichtete  »Vedische  Einzelheitenc 
in  der  ZDMG.  48,418  flF.  erscheinen,  die,  als  sie  bereits  gedruckt 
waren,  mir  von  W  indisch  zugeschickt  wurden,  weil  er  an  dem 
Schlüsse  Anstoss  nahm.  Dieser  Schluss  ist  damals  ohne  mein  Zu- 
thun  weggeblieben;  Hillebrandt  hat  ihn  jetzt  in  seiner  Veda- 
interpretation  p.  i  f.  abgedruckt.  Dagegen  hat  der  Aufsatz  in  der 
ZDMG.  in  letzter  Correctur  die  Vermehrung  um  die  Anmerkungen 
auf  Seite  420  erfahren,  nämlich  i .  Bartholomae  hat  Studien  1,117 
Pischels  Erklärung  schon  zurückgewiesen  und  2.  Dieser  Vers  [RV. 
'i73»9]  erledigt  zugleich  die  Einwürfe  Pischels  GGA.  1890,  S.  543, 
Z.  16  ff.  V.  u.  gegen  Bartholomae.  Hillebrandt  hatte  den  Artikel  6 
nfn  geschrieben,  ohne  sich  zu  erinnern,  dass  ich  die  von  ihm  ge- 
machten Einwendungen  gegen  meine  Erklärung  von  nfn  bereits 
lange  vorher  gegenüber  Bartholomae  in  den  Gott.  Gel.  Anz.  völlig 
beseitigt  hatte.  Ich  habe  Windisch  und  Windisch  hat  Hille- 
brandt darauf  aufmerksam  gemacht,  und  da  durch  Anerkennung 
der  Richtigkeit  meiner  Einwände  der  bereits  gedruckte  Artikel  hin- 
fallig geworden  wäre,  so  fugte  Hillebrandt  nachträglich  die  An- 
merkungen hinzu,  in  einer  Weise,  die  den  Leser  irrefuhren  musste. 
Auch  dies  habe  ich  in  meinem  Artikel  ZDMG.  48,  701  f.  nicht  er- 
wähnt; ich  habe  geschwiegen  über  den  unterdrückten  Zusatz  und 
die  hinzugefügten  Anmerkungen  und  mich  darauf  beschränkt,  eine 
Stelle  zu  interpretieren,  die  Hillebrandt  in  sehr  charakteristischer 
Weise  miss verstanden  hatte.  Von  einem  »Angriffe«  meinerseits  kann 
also  gar  keine  Rede  sein.  Hillebrandt  hatte  vorher  gegen  mich 
eine  anonyme  Schrift  veröffentlicht  und  er  wusste  genau,  dass  mir 
der  unterdrückte  Zusatz  und  die  Art  und  Weise,  wie  er  Artikel  6 
gehalten  hatte,  wohlbekannt  waren.  Dennoch  spricht  er  Veda- 
interpretation  p.  21  von  »niedergegangenen  Steinwürfen«  gegen 
»einige  bestimmte,  methodologische  Einwendungen,  die  er  in  aller 
Ruhe  gemacht  habe«. 

Und  dasselbe  Verfahren  hat  er  wieder  in  der  Vedainterpreta- 
tion   gegen    mich   angewendet.     Der  früher  weggebliebene   Zusatz 
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lautet:  »Nur  systematische  und  gemeinsame  Arbeit  kann  zum  Ziele 
fuhren,  und  nicht  das  Aufsammeln  gelegentlicher  Lesefrüchte.  Die 
jVedischen  Studien'  zeigen  selbst,  welche  Gefahren  drohen.  Ich 
kenne  kein  besseres  Beispiel  als  die  von  Pischel  versuchte  Identi- 
ficierung  von  gandharva  und  apäfft  garbka,  die  mit  Hilfe  einer 
missverstandenen  Stelle  des  Assalayanasutta  zu  stände  kommt.  Bei 
Befolgung  solcher  Grundsätze  wird  es  natürlich  möglich  sein,  ein 
, lebensvolles*  Bild  zu  entwerfen  und  eine  vedische  Mythologie  zu 
schreiben,  bei  der  ,für  die  naturalistische  Deutung  wenig  übrig 
bleibt';  man  könnte  sie  sogar  ohne  Rgveda  schreiben. c 

Meine  Beschäftigung  mit  dem  Veda  reicht  wohl  noch  etwas 
weiter  zurück  als  die  Hillebrandts.  Während  er  aber  in  der  her- 
gebrachten Weise  das  Vedastudium  betrieb,  wurde  es  mir  bald  klar, 
dass  aller  Fortschritt  der  Vedaforschung  davon  abhing,  dass  der 
Veda  aus  seiner  Isolierung  befreit  würde.  Um  dies  zu  erreichen, 
war  eine  eingehende  Kenntnis  der  indischen  Litteratur  nötig,  die 
zu  erwerben  mein  Bestreben  war.  Dass  man  die  riesige  Litteratur 
nur  sehr  allmählich  bewältigen  kann,  liegt  auf  der  Hand,  ebenso, 
dass  man  auch  bei  aufmerksamster  Lektüre  manches  im  Augenblick 
als  unwichtig  ansieht,  was  später  in  anderem  Zusammenhange  oft  in 
ganz  verschiedenem  Lichte  erscheint.  Das  ununterbrochene  Lesen 
von  Texten  auch  der  klassischen  Sanskrit-,  wie  der  Päli-  und  Präkrit- 
litteratur  bleibt  aber  immer  der  einzige  Weg,  der  vor  der  Einseitig- 
keit bewahrt,  in  die  der  sogenannte  Vedist  notwendig  verfallen  muss, 
und  das  »Aufsammeln  gelegentlicher  Lesefrüchte«  hätte  Hille- 
brandts Arbeiten  gewiss  nicht  zum  Schaden  gereicht. 

Nach  Hillebrandt  (p.  20)  sind  die  Vedischen  Studien  keine 
»ausgereifte  Frucht«,  und  er  war  sich  selbst  zu  gut,  um  eine  Re- 
cension  derselben  zu  geben.  Ausgereift  ist  zur  Zeit  im  Veda  über- 
haupt noch  nichts,  Roths  Anteil  am  Wörterbuche  so  wenig  wie 
Hillebrandts  Mythologie,  die  zu  schreiben  kein  Kunststück  war. 
Das  Schema  war  fertig.  Hillebrandt  hatte  nur  die  Götter  in  die 
bereitstehenden  Formen  von  Sonne,  Mond,  Sternen  und  Morgenröte 
zu  giessen,  und  die  Mythologie  war  für  ihn  ausgereift,  der  Beifall 
gesichert,  da  er  niemandem  in  den  Weg  trat.  Man  braucht  dazu 
zwar  den  Rgveda,  aber  keine  neuen  Gedanken.  Bereits  in  dieser 
Mythologie  hat  Hillebrandt  p.  427  die  »Musterstelle«  aus  dem 
Assalayanasutta  besprochen,  und  wer  »Vedainterpretation«  p.  2  liest. 
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der  muss  glauben,  dass  Oldenberg  nicht  mir,  vielleicht  aber  H il le- 
hr and  ts  Erklärung  zustimmt,  nach  der  die  Brahmanen  sich  nach 
der  Kaste  des  Genius  der  Fruchtbarkeit  erkundigt  haben  würden! 
In  Wahrheit  verwirft  Oldenberg  (Die  Religion  des  Veda  p.  249 
Anm.  i)  die  Hillebrandtsche  Deutung  völlig  und  verbessert  meine 
Übersetzung,  wie  ich  schon  Gott.  Gel.  Anz.  1895  p.  452  bereitwillig 
zugegeben  habe.  Oldenberg  und  ich  meinen  ganz  dasselbe.  Der 
Ausdruck  »Foetus«  war  aber  von  mir  schlecht  gewählt;  ich  hätte, 
wie  Oldenberg,  »Wesenskeim«  sagen  sollen,  wie  ich  auch  Ved. 
Stud.  1,79  von  dem  »ersten  Keim«  und  »Keim«  spreche.  Mein 
ganzer  Irrtum,  den  Hillebrandt  zu  einer  Principienfrage  aufbauscht, 
besteht  also  wesentlich  im  Gebrauche  eines  falschen  Ausdrucks.  An 
der  Sache  selbst  wird  nicht  das  Geringste  geändert;  apäffi  gan- 
dharvä  muss  nach  wie  vor  in  dieselbe  Reihe  gestellt  werden  mit 
apäfft  näpat,  apäyi  gärbha,  apätfi  p&u.  Das  beweist  die  durch 
die  buddhistische  Litteratur  belegte  Bedeutung  des  Wortes  gan- 
dharva  als  »Wesenskeim« ;  das  beweist  ferner,  wie  ich  ausgeführt 
habe,  dass  von  dieser  Grundanschauung  aus  das  Wesen  des  Gan- 
dharven  klar  wird.  Dass  die  Pälistelle  streitig  ist,  wie  Hillebrandt 
meint,  ist  unrichtig.  In  Oldenbergs  berichtigender  Auffassung  ist 
sie  vollkommen  klar  und  sicher,  und  sie  entscheidet  gegen  Hille- 
brandt, der  seinem  Schema  entsprechend  den  Gandharven  als  den 
»Mondriesen«   deutet. 

Der  mythologische  Teil  von  Oldenbergs  »Religion  des  Veda« 
bietet  nach  Hillebrandt  den  besten  Beweis  daflir,  wie  geringen 
Ertrag  gerade  für  die  Vedamythologie  die  Pälilitteratur  abzuwerfen 
scheine.  Auch  meine  Anfuhrungen  beschränken  sich,  wie  er  meint, 
abgesehen  von  einigen  grammatischen  Einzelheiten,  ausser  jener 
V Musterstelle«  auf  einen  überaus  engen  Kreis  und  seien  meist  un- 
erheblich. Diese  Bemerkungen  zeigen  lediglich,  dass  Hillebrandt 
die  Pälilitteratur  nicht  zu  würdigen  versteht,  und  sie  sind  ein  neuer 
Beweis  dafür,  wie  er  meine  Ansichten  entstellt,  um  mich  belehren 
zu  können.  Von  der  Vedamythologie  habe  ich  nirgends  ge- 
sprochen. Dass  dafür  die  Pälilitteratur  grosse  Ergebnisse  liefern 
wird,  wird  niemand  erwarten.  Für  die  Beurteilung  der  Religion 
des  Volkes  und  vor  allem  für  die  richtige  Auffassung  des  indischen 
Volkslebens  ist  .sie  dagegen  unschätzbar.  Bühler  hat  die  Jätakas 
mit  Recht  »den  grossen  Thesaurus  der  indischen  Staats-  und  Privat- 
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altertünicr  genannt  (ZDMG.  47,466).  Es  giebt  kein  zweites  Werk 
in  der  ganzen  indischen  Litteratur,  das  auch  nur  annähernd  dem 
Jatakabuche  an  F'ülle  des  Stoffes  für  die  Kenntnis  indischen  Lebens 
gleichkommt.  Wer  freilich  mit  seinen  Gedanken  stets  am  Himmel 
weilt  und  die  Texte  liest,  um  irgendwo  einen  »Mondriesen«  zu  ent- 
decken, der  muss  sich  auch  die  vollste  und  reinste  Quelle  der  Er- 
kenntnis verstopfen.  Nicht  darauf  kommt  es  in  erster  Linie  an, 
wieviel  Einzelheiten  uns  die  buddhistische  Litteratur  bietet,  obwohl 
das  sehr  viele  sind,  sondern  auf  die  Gesamtauffassung  indischen 
Lebens  und  indischen  Denkens,  die  sie  uns  lehrt.  Und  in  dieser 
Hinsicht  ist  sie  und  das  Mahäbhärata  gar  nicht  hoch  genug  anzu- 
schlagen. Dass  Päli  und  Präkrit  auch  auf  grammatischem  und  lexika- 
lischem Gebiete  keine  zu  verachtende  Hilfe  gewähren,  zeigen  die 
Bemerkungen,  die  v.  Bradke  (ZDMG.  40,673)  und  ich  (Ved.  Stud. 
I ,  XXXI  Anm.  2 ;  2, 88  ff.  1 24. 191 .  227)  zusammengestellt  haben.  Kein 
billig  Denkender  wird  es  jemandem  zum  Vorwurf  machen,  wenn  ihm 
die  Parallelen  nicht  immer  gleich  zur  Hand  sind.  So  ist  es  mir, 
als  ich  Ved.  Stud.  2,65  schrieb,  entgangen,  dass  das  von  mir  an- 
genommene Adverbium  sadhrtm  »gemeinsam«,  »zusammen«  dem 
Päli  und  der  Ardhamägadhi  in  der  Form  saddhitn  geläufig  ist,  weil 
ich  mit  allen  andern  annahm,  dass  saddhitfi  =  Sanskrit  sardhdm  sei. 
Seitdem  haben  mir  Untersuchungen  über  den  Accent  des  Präkrit 
ergeben,  dass  betontes  Sanskrit  a  im  Präkrit  niemals  zu  /  geworden 
ist  (KZ.  34,  5 70  ff.).  P)s  giebt  davon  im  Präkrit  keine  Ausnahme, 
so  dass  also  saddhitfi  nicht  gleich  särdhäm  sein  kann,  sondern 
sadhrtm  entspricht.  Eine  weitere  schlagende  Parallele  zum  Veda 
bietet  die  Ardhamägadhi  mit  ihrem  bisher  rätselhaften  Instrumental 
des  Plurals  vaggühifß,  der  sehr  oft  in  Jainatexten  begegnet  und 
allgemein  =  vägbhih  gesetzt  wird,  ohne  dass  jemand  versucht  hätte, 
diese  Gleichsetzung  lautlich  zu  rechtfertigen,  vaggühini  ist  nun 
Laut  für  Laut  =  vagnubhih,  dem  Instr.  Plur.  des  ausschliesslich  vedi- 
schen  vagftü,  das  im  Naighantuka  i ,  1 1  unter  den  Synonymen  von 
väc  aufgefiihrt  ist.  Nur  vedisch  ist  die  Verbindung  div^ dive  »Tag 
für  Tag« ;  sie  findet  sich  aber  wieder  im  Apabhrairiga  bei  Hema- 
candra  4,399.419:  mäyahafl  calana  navantähafL  dive  divü  Gan- 
ganhänu  »die  Füsse  der  Mütter  sollen  sich  täglich  zum  Baden  im 
Ganges  neigen«,  wobei  die  Kürze  des  ^  im  zweiten  divi  auf  Ton- 
losigkeit  hinweist,  wie  sie  im  Veda  vorliegt.    Dem  vedischen  kathä 
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(wie?)  entsi)richt  Apabhramga  kidha,  kiha,  letzteres  auch  in  der 
Ardhamägadhi  nachweisbar.  Vedisch  mäktm  liegt  vor  in  Prakrit 
inäufi  Hemac.  2, 191,  wie  vedisch  näkim  in  t^aini  Hemac.  2, 190,  mit 
Dehnung  des  Vokals  nach  Analogie  von  niäu$i,  ttäi  ohne  schliessen- 
den  Nasal  führt  man  richtiger  auf  näpi  =  na  +  api  zurück,  wie  Stellen 
zeigen  wie  Mfcch.  1 14, 17  nävi  gaccadu  iiävi  cigf^du  und  das  häufige 
;/Ä  vi,  oft  ganz  im  Sinne  von  na.  t^äi  steht  z.B.  Sütrakrtahga  p.  147: 
se  antaso  appathamae  7iäi  vahai  abale  visiyai,  Ebendort  steht  viü 
=  vedisch  vidüh :  viü  ajja  sue  payahejja  satßtkavatfi,  von  den  Com- 
mentatoren  mit  vidvän^  nipunafi  erklärt.  So  wird  fortgesetzte  Be- 
obachtung des  gemeinsamen  Sprachgebrauches  gewiss  noch  viele 
Parallelen  zwischen  der  vedischen  Sprache  und  dem  Mittelindischen 
nachweisen. 

»Ich  bin  der  Meinung,«  fahrt  Hillebrandt  fort,  »dass,  wer 
bodßty  äpeh  übersetzt  mit  ,sei  mein  Freund  S  nicht  nur  einmal,  son- 
dern an  verschiedenen  Stellen,  im  Grunde  wenig  Veranlassung  hat, 
an  andern  mit  methodologischem  Augenaufschlag  vorüberzugehen.« 
Das  ist,  nebenbei,  eine  Probe  des  Tones  der  Schrift.  Hillebrandt 
erklärt  bodhy  äpeh  mit  »habe  acht  auf  den  Freund«  (ZDMG.  48,419) 
und  meint,  ich  hätte  diese  Erklärung,  die  schon  Säyai;ia,  Roth 
und  Grassmann  haben,  übersehen.  Ved.  Stud.  1,60  f.  224  f.  zeigt 
deutlich,  dass  ich  mir  die  Sache  reiflich  überlegt  hatte,  und  auch 
Oldenberg  wird  wohl  seine  guten  Gründe  gehabt  haben,  wenn  er 
bodhi  nicht  zu  budk  zog,  sondern  apeh  in  äpilt  verbessern  wollte. 
Der  Vers  RV.  10, 83,6  lautet:  nidnyo  vajrinn  abhi  mäm  ä  vavrtsva 
hänäva  ddsyühr  utä  bodhy  äp^h;  der  gleich  folgende  wiederholt, 
wie  das  ja  oft  geschieht,  den  Gedanken  mit  andern  Worten,  um  ihn 
recht  eindringlich  zu  machen :  abhi  prM  daksi^atö  bhavä  m^  ^dhä 
vrträni  jahghanäva  bhüri.  Es  entsprechen  sich  deutlich  abhi  mäm 
ä  vavrtsva  und  abhi  pr^hi,  hänäva  däsyün  und  vrträni  jangha- 
näva,  bodhy  äp^/i  und  daksinatö  bhavä  tne,  also  auch  bodhi  und 
bhavä,  und  zum  Überfluss  ist  noch  eine  andere  genaue  Parallele 
vorhanden  8, 100,2  äsac  ca  tväm  daksitiatäft  säkhä  ine  'dhä  Vf'trä^i 
janghanäva  bhüri.  Der  Dichter  sagt  nicht:  >0  Manyu  mit  dem 
Donnerkeil,  komme  zu  mir,  wir  beide  wollen  die  Feinde  töten;  habe 
acht  auf  den  Freund«,  sondern  der  Sinn  ist,  dass,  wenn  Manyu  dem 
Dichter  hilft,  sie  die  Feinde  zusammen  töten.  Manyu  also  solider 
Freund  und  Genosse  beim  Kampfe  sein,  wie  der  folgende  Vers  klar 
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ausspricht,  und  ferner  in  demselben  Liede  noch  Strophe  i  sahyama 
däsam  äryam  tvdya  ynjä  und  4  asmäsv  öjah  pftanasu  dhehi.  bodhi 
apSi  ist  also  ganz  gewiss  hier  so  viel  wie  3,  51,6  bodhy  äpih;  8,  3,  i 
äpir  no  bodhi;  45,18  bfiäver  äpir  nah.  Nur  der  Zusammenhang 
kann  in  einzelnen  Fällen  den  Ausschlag  geben,  ob  bodhi  zu  biidh 
oder  bhic  gehört,  zuweilen  auch,  wie  hier,  zugleich  der  Parallelismus 
membrorum,  auf  den  man  bei  der  Exegese  noch  viel  zu  wenig  ge- 
achtet hat  (vgl.  oben  p.  214).  Es  ist  vielleicht  ganz  belehrend,  noch 
RV.  10, 112, 10:  abhikhyä  no  Maghavan  nädhamänant  säkhe  bodhi 
vasupate  sdkhinäm  anzuführen.  Grassmann  übersetzt:  »der Freunde 
Freund  sei  du,  o  Herr  der  Guten«,  auch  im  Wörterbuche  p.  948  steht 
die  Stelle  unter  bhü]  Ludwig:  »sei  das  Ziel  für  unsere,  der  flehen- 
den Freunde,  Augen,  o  Freund,  o  Herr  des  Guten«,  und  aus  seiner 
Erklärung  5,212  ergiebt  sich  deutlich,  dass  er  bodhi  zu  bhü  zieht. 
Nun  lehrt  aber  hier  der  Parallelismus,  dass  bodhi  zu  budh  gehört. 
Es  entsprechen  sich  abhikhyä  nah  und  bodhi  säkhtnäm,  also:  »O 
Maghavan,  sieh  auf  uns,  die  wir  in  Not  sind,  o  Freund,  Herr  der 
Schätze,  achte  auf  (uns  deine)  Freunde.«  Hier  fordern  Sinn  und 
Parallelismus  ebenso  bodhi  zu  budh  zu  ziehen,  wie  in  10,83,6  zu 
bhfi.  Und  doch  ziehen  sowohl  Grassmann  als  Ludwig  es  zu  bhiii. 
>Es  ist  doch  stark,«  heisst  es  dann  weiter  p.  3,  »dass  wir 
ernstlich  darüber  streiten  müssen,  ob  nf^n  Dativ  Sing,  sein  könne.« 
Das  wäre  allerdings  stark;  aber  mir  ist  auch  nie  in  den  Sinn  ge- 
kommen das  zu  behaupten.  Ich  glaubte  bis  jetzt,  mich  Ved.  Stud. 
1,42  f.  ganz  unzweideutig  über  die  Form  ausgesprochen  zu  haben. 
Ich  sage  p.  42 :  »Es  ist  eine  metri  causa  verkürzte  Form,  die  alle 
Casus  vertreten  kann« ;  p.  43:  »Zur  Vertretung  für  Dat.  sing.  dual, 
plur.,  Genet.  sing.  plur.  kam  nf^n  nur  durch  seine  Einsilbigkeit  und 
weil  es  auch  sonst  öfter  am  Ende  des  Stollens  erscheint.  Tiefe 
grammatische  Weisheit  oder  mit  Ludwig  hohe  Altertümlichkeit  da- 
hinter zu  suchen,  wäre  sehr  verkehrt.«  Der  Zusammenhang,  in  dem 
ich  nf^n  bespreche,  zeigt,  dass  ich  es  für  eine  formelhaft  gewordene, 
ursprünglich  am  Ende  des  Stollens  abgekürzte  Form  halte,  nf^n 
kommt  im  RV.  dreiundvierzigmal  vor;  davon  steht  es  vierunddreissig- 
mal  am  Ende  des  Stollens,  einmal  am  Ende  des  Gedankens  (i,  174,  i), 
also  .nur  achtmal  in  der  Mitte  des  Satzes.  Hillebrandt  hat  sich 
(ZDMG.  48,420)  vergeblich  nach  einer  Analogie  umgesehen,  die 
die  Annahme  einer  so  seltsamen  Form  in  der  klaren  Formensprachc 
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des  Sanskrit  wahrscheinlich  machte.  Nun,  ich  dächte,  Roth  und 
ich  hätten  genug  nachgewiesen,  und  zwar  so  zweifellose,  dass  die 
Annahme  abgekürzter  F'ormen  nachgerade  Gemeingut  der  Veda- 
exegese  sein  sollte.  Wie  deutet  wohl  Hillebrandt  Formen  wie 
stavan  für  stavändh  (Gott.  Gel.  Anz.  1890  p.  541),  javi  für  jämi, 
svärvän  für  svarvantam  (Ved.  Stud.  1,198),  anjän  für  das  Femini- 
num, viräpegäli,  dvibärhäh  für  das  Neutrum,  sajosäh  für  den  Dativ 
oder  Genetiv  Singularis,  den  Dual  und  das  Femininum  (Ved.  Stud. 
2,124.226)  U.S.W.?  Alle  diese  Formen  wird  Hillebrandt  »der 
klaren  Formensprache  des  Sanskrit«  nicht  angemessen  finden;  aber 
sie  sind  nun  einmal  da,  und,  was  nicht  geleugnet  werden  kann,  das 
Päli  und  Präkrit  haben  genau  dieselbe  Erscheinung  am  Ende  des 
Stollens,  ja  auch  im  Innern  des  Verses  (Litteratur  bei  Wackernagel, 
Altindische  Gramm,  i,  XVII  Anm.  3  ;  Verf ,  Ved.  Stud.  2, 124.  227). 
Wenn  bei  nf^n  das  Verhältnis  seines  Vorkommens  am  Ende  und  im 
Innern  des  Verses  wie  35:8  ist,  so  ist  es  nicht  unwahrscheinlich, 
dass  die  von  mir  vorgeschlagene  Erklärung  richtig  ist,  zumal  sie 
alle  Schwierigkeiten  des  Verständnisses  beseitigt.  Wollte  Hille- 
brandt meine  Auffassung  widerlegen,  so  wäre  es  seine  Pflicht  ge- 
wesen, sämtliche  Stellen  zu  behandeln,  die  ich  angeführt  habe.  Aber 
ZDMG.  48,  420  erklärt  er,  dass  einige  Proben  genügen,  um  meine 
Annahme  als  ungerechtfertigt  zu  erweisen,  und  glaubt  etwas  erreicht 
zu  haben,  wenn  er  p.  421  ausspricht,  die  Verbindung  des  Gen.  Flur. 
nf^ft  mit  dem  Pronomen  ebhyah  sei  zwar  etwas  hart,  aber  besser 
als  ein  unmöglicher  Dat.  nfn.  Das  ist  freilich  eine  sonderbare  Logik. 
So  gut  wie  man  yö  nrt^äm  sagt  (oben  p.  196),  kann  man  ge- 
wiss auch  ebkyo  nfn  sagen.  Aber  wie  steht  es  mit  1,181,8  vätfi 
nfn}  Gerade  die  Agvins,  an  die  das  Lied  1,181  gerichtet  ist, 
heissen  vorzugsweise  näräj  und  so  liegt  doch  die  Sache  nicht,  dass 
etwa  närah  allgemein  im  Sinne  von  »Götter«  gebraucht  würde,  man 
also  väfu  nfn  übersetzen  könnte  »euch  unter  den  Göttern«,  närah 
ist,  wo  es  von  Göttern  gebraucht  wird,  stets  nur  eine  Art  Beiwort. 
RV.  1,62,3  haben  allerdings  Säy an a  und  Grassmann  im  Wörter- 
buche auf  die  Götter  im  allgemeinen  gedeutet.  Das  wäre  meines 
Wissens  die  einzige  Stelle  im  RV.,  wo  närah  auf  die  Götter  ginge, 
ohne  dass  diese  vorher  bestimmt  genannt  oder  angeredet  wären. 
Sie  lautet:  Bfhaspätir  bhindd  ddruft  vidäd  galt  säm  iisriyabhir 
vavaganta  närah,     Grassmann  übersetzt  abweichend  von  seinem 
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VVörterbuche:  »Felsspaltend  fand  Brihaspati  die  Kühe,  die  Männer 
jauchzten  mit  den  morgenroten«,  Ludwig  (2,  20):  »Brhaspati  spal- 
tete den  Fels,  fand  die  Rinder,  zusammen  schrien  mit  den  Kühen 
die  Männer«,  HiUebrandt  (Ved.  Mythologie  1,413):  »Bfhaspati 
spaltete  den  Fels  und  fand  die  Rinder.  Zusammen  mit  den  hell- 
farbigen brüllten  laut  die  Männer  (Maruts)«.  Woher  hier  plötzlich 
die  Maruts  kommen  sollen,  weiss  ich  nicht.  Gemeint  sind  wohl  die 
Ahgiras,  wie  der  Zusammenhang  wahrscheinlich  macht.  Man  ver- 
gleiche Strophe  2.3.5;  1,71,2  pitdro  na  ukthair  ädriffi  rujann 
Angiraso  rave^a;  6,18,5  itthä  vädadbhir  Valäm  Angirobhih  hdn 
u.  a.  An  andern  Stellen  sind  damit  andere  pitarah  gemeint,  wie 
4,1,13 — 15  die  Ugijas.  Ich  übersetze  danach  die  Stelle:  »Als  Bf- 
haspati  den  Fels  spaltete  (und)  die  Rinder  fand,  da  erhoben  die 
Männer  laut  ihre  Stimme  zusammen  mit  den  Kühen.«  HiUebrandt 
hat  übrigens,  wie  seine  Vorgänger,  den  Accent  auf  bhinäd  nicht 
beachtet.  In  1,181,8  unter,  den  nfn  etwa  die  Maruts  zu  verstehen, 
ist  durch  den  Zusammenhang  schlechterdings  ausgeschlossen;  die 
Agvins  selbst  sind  doch  aber  immer  nur  zwei.  Was  also  »euch 
zweien  unter  den  Männern«  heissen  soll,  weiss  ich  nicht.  Zu  den 
von  mir  Gott.  Gel.  Anz.  1890  p.  543  erwogenen  Möglichkeiten  kommt 
noch  hinzu,  nfn  als  Genetiv  zu  gth  zu  ziehen.  Aber  me  in  Strophe  7, 
hnve  in  Strophe  9  macht  diese  Auffassung  nicht  wahrscheinlich,  und 
so  sehe  ich  keinen  andern  Weg,  als  bei  meiner  früheren  Erklärung 
zu  bleiben. 

5,33, 1  kann  man  wie  HiUebrandt  verstehen,  wenn  man  den 
freien  Gebrauch  von  nfn  leugnet.  Irrtümlich  ist  dagegen  wieder 
seine  Deutung  von  6,39,5,  da  er,  wie  Bartholomae,  fälschlicher- 
weise virä  und  nf  fiir  identisch  hält.  Dass  die  yedischen  Dichter 
öfter  um  Helden,  Söhne,  Männer  bitten,  ist  eine  irrige  Behauptung. 
Sie  bitten  nirgends  um  Männer,  viraifat  heisst  in  allen  Fällen, 
wo  es  neben  gomat,  agvävat  steht,  »bestehend  aus  männlichen 
Kindern  (Söhnen)«,  nichts  weiter.  Das  habe  ich  schon  Gott.  Gel. 
Anz.  1890  p.  543  bemerkt.  HiUebrandt  nimmt  darauf  gar  keine 
Rücksicht,  da  er,  wie  oben  bemerkt,  erst  nachträglich  an  meine 
Kritik  Bartholomaes  erinnert  worden  ist.  In  der  später  hinzu- 
gefügten Anmerkung  2  (oben  p.  232)  meint  er  nun,  dass  der  von 
ihm  als  Parallele  zu  6,39,5  citierte  Vers  1,73.9  ärvadbhir  Agne 
ärvato  nfbhir  nfn  virair  virän  vanuyätnä  tvötah  meine  Einwürfe 
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erledige.  Ausser  einigen  Worten  haben  aber  beide  Verse  nichts 
gemein.  Säyana  erklärt  1,73,9:  arvadbhir  asmadiyair  afvair 
arvatah  c<^trusaffibandhino  \vän  nrbhir  asmadiyair  bhatair  n/n 
gatror  bhatän  \  viryäj  jayanta  iti  vtrah  putrah  \  tair  viran  catru- 
piitrmnQ  ca  vanuyäma  \  hanyama  \  Dieselbe  Erklärung  von  nf 
{=  purusd)  und  vird  (=  puträ)  giebt  er  zu  der  Parallelstelle  6, 35,2 
kärhi  svit  täd  Indra  yän  nfbhir  nfn  virair  vixän  niläyase  jäyä- 
jin.  In  I,  140,  12  stehen  neben  einander  asmäkatfi  viräh  utd  no 
maghöno  jänäifig  ca;  2,24,  15  heisst  es  vir^su  inräh  upa  prndhi 
nas  tväm;  2,25,2  virShir  vir  an  vanavat;  2,33,4  ün  no  viräM 
arpaya  bhesaj^bhili;  3,  36, 10  asm^  vir  ah  chd^vata  Indra  (dhäfi); 
5,42,  18  ä  no  rayiffi  vahatam  ötd  viran  ä  viovany  amrta  saübha- 
gäni;  7,  34,  20  ä  ydn  nah  pätnir  gdmanty  dcchä  Tvdsfä  supätßir 
dädhätu  viran.  An  allen  diesen  Stellen,  die  Parallelen  teils  zu 
^73»9  t^ils  zu  6,39,5  sind,  erklärt  Säyana  virä,  wie  auch  sonst 
oft,  mit  putra  oder  viryät  jätaputra  oder  suviryavat  ptitra  und 
ähnlich,  und  dass  die  Bedeutung  »männliches  Kinde,  »Sohn«  dem 
Worte  in  Bitten  ganz  allein  zukommt,  das  beweist  die  zuletzt  an- 
geführte Stelle  7,34,20,  femer  so  charakteristische  Stellen  wie  5,42,8 

tdvotibhih Bfhaspate  maghävänah  suvträh  und  die  allgemeine 

indische  Anschauung  vom  Werte  eines  Sohnes.  Nirgends  ist  vird 
ein  Synonymum  von  nf,  auch  nicht  10, 18,  i  ma  na)i  prajäm  ririso 
mötd  viran,  das  Säyana  erklärt  prajhffi  duhitrdauhiträtmikam  ... 
utäpi  ca  viran  ptitrapaiiträdin,  kaum  ganz  richtig,  da  vira  »Sohn« 
hier  nur  noch  besonders  neben  Nachkommenschaft  hervorgehoben 
wird.  1,73,9  ist  also  nicht  mit  Hillebrandt  zu  übersetzen:  »mit 
deiner  Hilfe,  o  Agni,  möchten  wir  gewinnen  mit  Rossen  Rosse, 
mit  Männern  Männer,  mit  Helden  Helden«,  sondern  nach  Säyana: 
»mit  deiner  Hilfe,  o  Agni,  mögen  wir  besiegen  mit  (unseren)  Rossen 
(die)  Rosse  (der  Feinde),  mit  (unseren)  Männern  (ihre)  Männer,  mit 
(unseren)  Söhnen  (ihre)  Söhne«.  Die  richtige  Erklärung  von  vanu- 
yama  giebt  10,38,3  an  die  Hand:  tväyä  vayäm  tan  [cdtrün]  vanu- 
yäma sarfigam^.  In  6, 39,  5  kann  also  nffi  nicht  Accusativ  sein, 
was  ja  natürlich  am  nächsten  liegt,  auch  von  Säyaija  angenommen 
wird  C=  nianusyän  karmakarän),  aber  den  vedischen  Anschauungen 
widerspricht.  Man  kann  es  höchstens  wieder  als  Genetiv  auffassen 
=  »dem  preisenden  unter  den  Männern«.  Auch  dann  aber  bleibt 
es   immer  eine    »seltsame  Form   in  der  klaren  Formensprache  des 
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Sanskrit«,  zu  der  Analogien  im  RV.  nicht  fehlen,  worauf  ich  lange 
vor  Hillebrandt  hingewiesen  habe  (Ved.  Stud.  1,44).  Ob  man 
nun  mit  Wackernagel  (Altindische  Grammatik  i,XVIl)  sagt,  der 
Accusativ  nfn  sei  genetivisch  an  die  Stelle  von  nrnäm  getreten, 
oder,  wie  ich,  >«/«  sei  eine  metri  causa  verkürzte  Form^  die  alle 
Casus  vertreten  kann«,  kommt  wesentlich  auf  dasselbe  hinaus.  Dass 
für  die  Dichter  des  ß.V.  das  Wort  ganz  formelhaft  geworden  war, 
beweist  RV.  1,121,1:  käd  itthä  nffth  pätraiji  devayatam.  Es  ist 
mir  ganz  rätselhaft,  wie  Hillebrandt  diesen  Vers  übersetzen  will. 
Ich  verbinde  nffih  mit  devayatätn  und  übersetze:  »Wer  ist  hier  der 
Gegenstand  der  Gottesverehrung  der  Männer?«,  wörtlich:  »der  die 
Götter  verehrenden  Männer«,  fasse  also  pätra  in  Bedeutung  3)  4) 
bei  B-R.  Hillebrandt  meint,  nffih  könne  auch  \on  pätram  ab- 
hängen und  beruft  sich  auf  nfhsprat^etra  der  MS.  Wo  bleibt  dann 
devayatam}  Da  nach  Hillebrandt  dieser  Vers  ganz  allein  im  ?.V. 
Schwierigkeiten  macht,  so  hätte  er  ihn  zum  mindesten  übersetzen 
sollen.  Das  Vorkommen  dieser  Form  hier  ist  von  entscheidender 
Wichtigkeit,  und  Hillebrandt  selbst  hat  einen  zweiten,  genau  ent- 
sprechenden Fall  beigebracht  (ZDMG.  48, 42 1 )  MS.  4, 1 3, 2  (p.  200, 1 3) : 
hötä  yaksad  usäsmtdktä  brhatt  sup^gasa  nffiipätibhyo  yönhfi  krn- 
vän^.  Dazu  bemerkt  er,  nffispätibhyah  bleibe  unklar;  es  wider- 
spreche aller  Grammatik  und  Construction,  und  darum  ziehe  er  an 
dieser  Stelle  der  MS.  eine  alte  Textesverderbnis  einer  grammati- 
schen Unwahrscheinlichkeit  vor.  Das  ist  wieder  dieselbe  Logik, 
die  ich  schon  oben  p.  238  gekennzeichnet  habe.  Hillebrandt  kann 
die  Form  nicht  verstehen,  ich  muss  Unrecht  haben,  folglich  ist  der 
Text  verderbt.  Nun  finde  ich  in  meinen  Sammlungen  aus  der  MS. 
folgende  Stellen:  3,6,3  (p.  63,  5)  yäd  evasafis  t^jas  täd  dvarunddhe 
und  4,4,10  (p.  62,2)  yäni  manu^yaräjänäfis  tair  amüimin.  Hier 
ist  also  das  m  des  Genet.  Plur.  von  äsäm  und  manusyarajänam 
deutlich  wie  schliessendes  n  behandelt  worden.  Das  TBr.  3,6,2, 1.2 
liest,  wie  auch  einige  Handschriften  der  MS.,  nffiliprai^etra^n  und 
ftfflhpätibhyah.  Säyapa  erklärt  das  erste  mit  ntanusya^äffi  pra- 
karsena  netäram  (p.  375),  das  zweite  mit  nft^äffi  patayo  ye  raja* 
nah  tadartham  (p.  377),  fasste  also  nfüh  als  Genetiv.  Niemand 
wird  leugnen  wollen,  dass  asäm  und  "^rajänam  Genetive  Plur.  sind. 
Ihnen  geht  das  nfn  des  ?.V.,  der  MS.  und  des  TBr.  vollkommen 
parallel,  nur  dass  hier  nicht  ursprünglich  ;//  im  Auslaut  stand.    Ich 
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behalte  also  auch  hier  Recht,  wenn  ich  aus  rein  philologischen 
Gründen  ^V.  i ,  1 2 1 ,  i  ftfä/i  mit  devayatäm  verbunden  habe,  und 
meine  ganze  Auffassung  von  nf^n  gewinnt  dadurch  eine  neue  Stütze. 
Einen  analogen  Fall  eines  eigenartigen  Lautgesetzes  habe  ich  Ved. 
Stud.  1,82  nachgewiesen;  aus  der  späteren  Litteratur  verzeichnet 
jetzt  Wackernagel,  Altindische  Grammatik  §  283  d  genau  ent- 
sprechende Fälle,  in  denen  schliessendes  ;//  wie  n  behandelt  worden 
ist.  Von  einer  »alten  Textverderbnis«  kann  also  gar  keine  Rede 
sein.  Hillebrandt  hat  hier,  wie  sonst,  den  ß.V.  nicht  verstanden 
und  daher  auch  den  Wert  der  Stelle  in  der  MS.  nicht  zu  würdigen 
gewusst;  mein  Fehler  war,  dass  ich  versäumt  hatte,  meine  Samm- 
lungen aus  der  MS.  um  Rat  zu  fragen,  weil  mir  an  der  Richtigkeit 
meiner  Erklärung  von  RV.  i,  121,  i  ein  Zweifel  nicht  möglich  schien. 
Auch  Säyapa  erklärt  übrigens  dort  fiFfUi  als  Genetiv:  nntäfft  stuter 
netrnatii  pnrusä^äm. 

Damit  ist  die  erste  der  an  mich  auf  S.  5  gerichteten  Fragen 
beantwortet.  Auch  auf  die  andern  will  ich  die  Antwort  nicht  schuldig 
bleiben.  Hillebrandt  bittet  mich,  ihn  zu  belehren,  ob  nach  mir 
Soma  im  Veda  nicht  der  Mond  ist.  Die  Belehrung  kann  sehr  kurz 
ausfallen,  da  alles,  was  zu  sagen  wäre,  schon  von  andern  gesagt 
worden  ist.  Ich  halte  Hillebrandts  Beweis  für  völlig  verunglückt 
und  treffe  darin  zusammen  mit  Oldenberg,  Die  Religion  des  Veda 
p.  599  ff.,  Whitney,  Proceedings  of  the  American  Oriental  Society, 
March  1894  p.  XCIXff.  und  Hopkins,  The  Religions  oflndiap.  115  ff. 
Was  ich  glaube  und  Ved.  Stud.  1,80  ausgesprochen  habe,  ist,  dass 
das  Wort  soma  von  Anfang  an  auch  »Mond«  bedeutet  habe,  und 
dass  darauf  ein  Teil  der  Spielereien  beruht,  die  in  den  Liedern  an 
Soma  so  zahlreich  sind.  Wenn  es  1,105,1  in  einem  Liede,  das  ich 
mit  andern  als  Rätsellied  auffasste,  heisst :  candrdmä  apsv  antär  ä 
und  8, 82, 8  yd  apsü  candrdmä  iva  sömag  camüsu  dddri;e,  so  schloss 
ich  daraus,  dass  die  Antwort  auf  das  Rätsel  in  i,  105,  i  eben  Soma 
sei,  also  das  Wort  soma  auch  »Mond«  bedeutet  haben  müsse.  Und 
mehr  wollte  ich  auch  aus  AV.  11,6,7  Sonto  nta  devö  muncatu  ydm 
ähug  caftdrdmä  iti  nicht  gefolgert  wissen.  Angerufen  wird  dort 
der  Gott  Soma,  den  man  Candramas  nennt.  Dass  aber  iii  den 
Liedern  an  Soma  nicht  die  Pflanze,  sondern  der  Mond  gefeiert 
werde,  der  Gedanke  i.st  mir  nie  gekommen,  und  ich  habe  Gott.  Gel. 
Anz.   1894  p.  424  ausdrücklich  bemerkt   und  lange  vorher  gelehrt, 
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dass  für  die  Arter  der  Pflanzendienst  charakteristisch  sei,  wie  am 
klarsten  der  Somakultus  zeige.  Oldenberg  hat  Gott.  Gel.  Anz. 
1889  p.  10  leider  auch  nicht  verstanden,  weshalb  ich  gerade  die 
drei  Verse  i,  105,  i.  8,82,8  und  AV.  1 1,6, 7  zusammengestellt  habe, 
und  Hillebrandt,  Vedische  Mythologie  1,270  wehrt  ängstlich  ab, 
mir  die  Priorität  seiner  Entdeckung  zuzugestehen.  Das  war  nicht 
nötig.  Meine  »Theorie  von  der  Nützlichkeit  des  klassischen  Sans- 
krit c  bleibt  deswegen  unangetastet,  da  man  nur  aus  ihm  mit  Sicher- 
heit sehen  kann,  dass  soma  auch  »Mond«  bedeutet. 

Hillebrandt  bittet  mich  ferner,  ihm  zu  sagen,  ob  Mitra,  Savitr, 
Sürya,  Vivasvat  die  Sonne  sind  oder  nicht.  Mit  Mitra  und  Vivasvat 
ist  die  Sache  sehr  zweifelhaft,  die  andern  sind  gewiss  die  Sonne. 
Warum  auch  nicht?  Die  »prinzipiellen  Widersprüche«  findet  Hille- 
brandt wohl  darin,  dass  mitra  und  vivasvat  später  »Sonne«  be- 
deuten, wie  so7na  »Mond«,  und  ich  trotzdem  sie  nicht  schlechtweg 
für  »Sonne«  und  »Mond«  erkläre.  In  dieselbe  Gedänkenreihe  gehört, 
was  er  p.  1 1  ff.  über  (ri  ausführt.  Ich  glaubte  durch  Ved.  Stud. 
i,XXXI,  letzter  Satz,  gegen  solche  Missverständnisse  gesichert  zu 
sein.  Es  kann  mir  doch  nicht  einfallen,  auf  Treu  und  Glauben  ein- 
fach alle  Bedeutungen  des  klassischen  Sanskrit  in  den  Veda  hinüber- 
zunehmen und  darauf  Theorien  aufzubauen,  oder  zu  glauben,  dass 
jede  vedische  Bedeutung  schon  im  klassischen  Sanskrit  nachweisbar 
sein  müsse.  Wo  es  irgend  möglich  ist,  gehe  ich  von  dem  sicheren 
Boden  des  klassischen  Sanskrit  aus.  Finde  ich,  da.ss  die  dort  fest 
stehende  oder  von  den  Lexikographen  überlieferte  Bedeutung  eines 
Wortes  oder  der  dort  übliche  Gedanke  auch  auf  alle  Stellen  des 
Veda  passt,  in  denen  das  Wort  oder  der  Gedanke  sich  findet,  so 
nehme  ich  sie  als  urindisch  an  und  interpretiere  danach  den  Vedä; 
passen  sie  nicht,  so  verwerfe  ich  sie  uAd  gehe  meinen  Weg  un- 
abhängig vom  klassischen  Sanskrit  und  den  Lexikographen.  Das 
mag  für  HiJlebrandt  unmethodisch  sein,  da  er  nach  einer  Schablone 
arbeitet;  andere  werden  das  richtig  finden.  Genau  so  nehme  ich  aus 
Säyaija  vieles,  ohne  dass  es  mir  einfällt,  ihm  blind  zu  folgen. 
Deshalb  erkenne  ich  auch  Personifikationen,  von  Naturmächten '.iA 
der  yedischen  Religion  unbedingt  an  und  habe  als  solche  Gott.  Gel. 
Anz.  1894  p.  430  Dyaus,  Savitar,  Agni  genahnt,  aber  nicht  n^hr, 
wie  mich  Hillebrandt  sagen  lässt.  Dort  ist  die  Rede  von  den 
Göttern,  die  das  Beiwort  asura  haberi^  und  icK  habe  drei  Klc^ssen 
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unterschieden,  die  sich  deutlich  durch  die  Worte  »dann«  und  »end- 
h'ch«  abheben.  Zu  den  Naturmächten  rechne  ich  noch  Aditi,  U5as, 
Parjanya,  Sürya.  Was  giebt  es  denn  an  Mythen  von  allen  diesen 
Göttern  im  RV.  ?  Verschwindend  wenige.  Auch  davon  ist  deutlich 
gesprochen  Ved.  Stud.  i,  XXVII  ff.  Meine  neuen  Erörterungen  dar- 
über sind  nur  eine  Weiterführung  dieses  Gedankens,  und  einen  Wider- 
spruch kann  eben  nur  der  finden,  der  nach  einem  bestimmten  Schema 
arbeitet. 

Hillebrandt  versichert  sodann,  dass  bei  meiner  Methode  das 
nächste  Ziel,  die  Ausbeutung  der  gesamten  Vedalitteratur,  leide, 
und  wenn  ich  einmal  etwas  übersehe,  so  »fehlt  es  an  den  vedischen 
Realien«  (p.  i6).  Ich  bin  weit  entfernt  davon  behaupten  zu  wollen, 
dass  ich  alle  vedischen  Realien  beherrsche.  Wer  kann  das  wohl? 
Es  ist  auch  für  mich  selbstverständlich,  dass  bei  der  Erklärung  des 
?.V.  die  Vedalitteratur  in  erster  Linie  befragt  werden  muss.  Aber 
die  Lektüre  der  Brähmai^a  und  Sütra  hatte  mir  ergeben,  dass  sie  für 
das  richtige  Verständnis  des  ß.V.  nur  in  sehr  beschränktem  Masse 
verwendbar  sind.  Sie,  und  zwar  die  Sütra  noch  mehr  als  die  Brah- 
mana,  sind  ganz  unschätzbar  in  allen  Fragen  rein  ritueller  Art ;  sonst 
versagen  sie  sehr  oft.  Ob  Hillebrandt  mit  seiner  überlegenen 
Kenntnis  der  vedischen  Realien  den  Brahman  (Vedische  Mythologie 
1, 156)  richtiger  gefasst  hat  als  ich  (Gott.  Gel.  Anz.  1894  p.  420  f.), 
mag  dahingestellt  bleiben.  Er  sagt  kein  Wort  über  das,  was  ich 
von  dem  Gebrauche  der  Wurzel  vad  bemerkt  habe,  obgleich  dies 
keinesfalls  nebensächlich  ist.  Dagegen  heisst  es  p.  16 f.:  »Der  neuen 
Methode  verdanken  wir  sogar  die  Ehre  einer  Damenbekanntschaft. 
P.  I  IG  gelingt  es  P[ischel]  vor  unseren  Augen,  wenn  ich  so  sagen 
darf,   eine   rituelle  Scheuerfrau  auszugraben,    deren  Wirken  er  sehr 

anschaulich   und    idyllisch   schildert Den  Vedisten  wird  diese 

Frau  (nb!  nicht  identisch  mit  der  Hausfrau)  ganz  unbekannt  ge- 
wesen sein.«  Das  hoffe  ich  auch;  sonst  hätte  ich  sie  nicht  aus- 
gegraben. W^er  Ved.  Stud.  1,110  liest,  wird  sehen,  dass  ich  weit 
entfernt  war,  der  upalapraksini  einen  rituellen  Charakter  beizulegen. 
Was  ich  dort  sage,  sagt  genau  Hillebrandt  selbst  von  der  Frau, 
die  den  Mörser  in  Bewegung  setzt  (Vedische  Mythologie  1,158  f.). 
Dass  aber  manches  im  ?.V.  steht,  was  uns  die  Brähmai^ia  und  Sütra 
nicht  lehren,  das  erkennt  Hillebrandt  ja  sonst  bereitwillig  an. 
Man  vergleiche  z.B.  Vedische  Mythologie   1,157. 
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Mich  mit  Hillebrandt  über  religionsgeschichtliche  oder  mytho- 
logische Fragen  auseinanderzusetzen,  unterlasse  ich  als  völlig  frucht- 
los. Ich  verzichte  daher  auf  eine  Widerlegung  von  p.  9.  10.  13  und  17, 
zumal  Hillebrandt  seinerseits  p.  9  gar  keinen  Versuch  macht,  die 
entscheidenden  Verse  des  ß.V.  zu  erklären.  Oder  soll  es  eine  Er- 
klärung sein,  wenn  er  sie  »vereinzelt«  nennt  und  sagt,  man  könne 
sie  »leicht  anders  erklären«  ?  Und  hat  p.  17  etwa  einen  andern  Wert 
als  den  einer  unbewiesenen  Behauptung,  die  sich  auf  Stellen  stützt, 
die  gar  nicht  zur  Sache  gehören.?^  Die  Zeit  mag  hier  über  uns 
Richter  sein. 

Dagegen  will  ich  noch  auf  einige  andere  Fälle  eingehen.  Auf 
p.  6  erfahrt  der  Leser,  dass  meine  Deutung  von  äpsas  (Ved.  Stud. 
1,312)  bereits  von  Oldenberg  zurückgewiesen  sei.  Dass  ich 
Oldenberg  geantwortet  habe  (ZDMG.  44,499  Anm.),  übersieht 
Hillebrandt  wieder;  er  beachtet  auch  nicht,  dass  ich  gesagt  habe, 
äpsas  »Körper«  verhalte  sich  zu  äpsas  »Elefant«  etwa  wie  kaya 
»Körper«  zu  mahakäya  »Elefant«.  Hillebrandt  belehrt  mich,  dass 
mahakäya  doch  ein  Bahuvrihi  sei,  und  man  doch  nicht  mahabahii 
mit  bahu  identificieren  könne.  Den  Einwand  hatte  ich  mir  selbst 
gemacht,  dann  Oldenberg.  Ich  habe  als  Vermittelung  ^^/rö  und 
vapus  angeführt.  ß.V.  7, 66,  14  tyäd  darcatäfft  väpur  eti  yäd  . . 
vähati  devä  Etacah  und  1,114,5  ^^^^  varähäm  ...  tvesä^i  rüpäyt 
nämasä  ni  hvayamahe  sind  Stellen,  die  immerhin  Beachtung  ver- 
dienen, wenn  man  dazu  nimmt,  dass  gatra  die  spezielle  Bedeutung 
»Vorderteil  des  Elefanten«  hat.  Das  bestreitet  nun  allerdings  Hille- 
brandt; gatra  heisse  nicht  ohne  weiteres  »Vorderteil  des  Ele- 
fanten«, sondern  nur  bei  gleichzeitiger  Nennung  des  Elefanten. 
Solchen  Gründen  gegenüber  bin  ich  freilich  machtlos.  Niemand 
kann  verlangen,  dass,  wenn  gatra  »Vorderteil  des  Elefanten«  heisst, 
es  gebraucht  werden  wird,  wenn  von  einem  Pferde  oder  einer  Biene 
die  Rede  ist.  Natürlich  muss  im  Zusammenhange  der  Elefant  er- 
wähnt werden.  Deswegen  werden  die  ganz  bestimmten  Angaben 
der  einheimischen  Lexikographen  in  nichts  abgeschwächt.  Wer  nur 
einigermassen  mit  ihnen  bekannt  ist,  der  weiss,-  dass  isie  in  solchen 
Dingen  nie  einen  Fehler  machen.  Ihre  Angaben  stehen  in  einem 
Abschnitt,  der  vom  Elefanten  handelt,  wo  sich  die  genauesten  und 
zuverlässigsten  Angaben  über  ihn  finden.  Im  Trikä^cJageSa  wird 
auch  ein  Femininum  gäträ  in  gleicher  Bedeutung  angeführt.     Nie- 
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mand  kann  bezweifeln,  dass  kumbha  die  Erhöhungen  auf  der  Stirn 
des  Elefanten,  die  zur  Zeit  der  Brunst  anschwellen,  bedeutet.  Auch 
diese  Bedeutung  aber  findet  sich  nur,  und  kann  sich  nur  finden,  in 
einem  Zusammenhange,  wo  vom  Elefanten  die  Rede  ist.  Dass  gätra 
ein  terminus  technicus  ist,  beweist  die  von  B-R.  angeführte,  auch 
von  Hillebrandt  erwähnte  Stelle  MBh.  6,  54, 57  chinnagaträvara- 
karair  ...  väranaih,  wo  gätra  unmöglich  »Gliedc  oder  »Körperc 
bedeuten  kann,  sondern  nur  »Vorderleib«,  wie  avara,  das  ebenfalls 
ein  term.  tech.  ist,  »Hinterleib«.  Die  Lexikographen  sind  also  schon 
durch  diese  eine  Stelle  glänzend  gerechtfertigt,  und  ich  war  berech- 
tigt, mir  gätra  als  Vermittdungsglied  zu  denken.  Hillebrandt 
konnte  aber,  als  er  seine  Vedainterpretation  schrieb,  schon  w^issen, 
dass  wir  jetzt  das  Buch  besitzen,  das  über  gätra  ganz  genaue  Aus- 
kunft  giebt,  den  Hastyäyurveda  oder  das  Pälakäpya  (ed.  Sivadatta, 
Poona  1894).  Dort  steht  gätra  als  term.  tech.  z.B.  2,72  p.  345 
Zeile  II  atha  yasya  bhaven  mlänafft  gätrapi  vä  yadi  väparam; 
3»  8,98  gäträparam;  3,9,31  gäträparodarani,  und  der  Zusammen- 
hang lässt  an  der  Bedeutung  gar  keinen  Zweifel.  Das  ganze  Werk 
handelt  freilich  vom  Elefanten ;  aber  zu  Hillebrandts  Beruhigung 
sei  bemerkt,  dass  an  keiner  dieser  Stellen  direkt  ein  Wort  fiir  Ele- 
fant dabeisteht.  Säyaijia  hat  seine  Erklärung  von  äpsas  mit  dar- 
caniya  gaja  schwerlich  erfunden.  Sie  macht  ganz  den  Eindruck 
wie  Durgas  Erklärung  von  admasäd  mit  maksikä  (Geldner,  Ved. 
Stud.  2,  I79f),  an  deren  Richtigkeit  kein  Verständiger  zweifeln  wird. 
Solche  wertvolle  Reste  alter  Tradition  sollte  man  dankbar  aner- 
kennen, statt  an  ihnen  zu  mäkeln.  Für  das  Gleichnis  vom  Berg 
und  Elefanten  habe  ich  ZDMG.  44,499  Anm.  i  ein  weiteres  Bei- 
spiel beigebracht;  als  > gelegentliche  Lesefrucht«  sei  hier  noch  Bhal- 
latagataka  16  hinzugefugt. 

Ich  kann  auch  nicht  finden,  dass  Hillebrandt  mit  dem,  was 
er  p,  7  sagt,  meine  Erklärung  von  äkhu  beseitigt  hat.  RV.  9, 67, 30 
liefert  eben  den  Beweis,  dass  die  Bedeutung  von  äkhu  »einer  der 
maust«  =  »Dieb«  uralt  ist.  Wie  das  Mahäbharata  allein  schon  für 
gätra  die  Bedeutung  »Vorderteil  des  Elefanten«  erweist,  so  der  RV. 
die  Bedeutung  >Dieb<  fiir  äkhu.  Was  sollen  da  also  die  Redens- 
arten von  Wortgeschichte  und  der  Möglichkeit  eines  Bedeutungs- 
wechsels }  .  Die  Strophe  RV.  9, 67, 30  hat  einen  volkstümlichen 
Charakter,  also  auch  volkstümliche  Worte. 
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Ebenso  unbegründet  ist  der  Vorwurf  betreffs  vayüna  p.  8. 
Ich  habe  Ved.  Stud.  i,  296  in  gesperrtem  Druck  bemerkt,  dass 
vayüna  ein  Synonymum  von  inärga  sei.  Wenn  Hillebrandt  den 
Artikel  märga  bei  B-R.  durchsehen  will,  so  wird  er  einen  noch 
viel  mannigfaltigeren  Bedeutungswandel  finden,  als  ich  annehme. 
Von  einem  »Bedeutungswandel«  ist  aber  bei  mir  überhaupt  nicht 
die  Rede,  sondern  von  einer  »Bedeutungsent Wickelung«.  Wenn  ich 
von  der  Bedeutung  »das  Bewegliche«  zu  der  von  »Sitte«,  »Ord- 
nung« komme,  so  habe  ich  nach  Hillebrandt  (p.  9)  Schwarz  zu 
Weiss  gemacht.  Als  ob  das  nicht  die  echt  indische  Anschauung 
wäre!  krama  heisst  »Gang«,  dann  »Ordnung«,  »Art  und  Weise«, 
caryä  »das Wandern«,  »Herumstreichen«,  dann  »Wandel«,  »Brauch«, 
riti  »Strom«,  »Lauf«,  dann  »Brauch«,  »Art  und  Weise«;  märga 
»Weg«  ist  sehr  oft  (wie  bei  uns)  =  »der  richtige  Weg«.  Der  üblich- 
ste Ausdruck  für  »Sitte«,  »Ordnung«  acära  gehört  zu  car  »gehen«, 
»sich  bewegen«,  vyavahara  »Brauch«,  »Sitte«  zMhar  »fortschaffen«. 
Warum  soll  also  "oayüna  »Sitte«,  »Ordnung«  nicht  zu  vi  »auf  etwas 
losgehen«  gehören.^ 

Auf  p.  10  werden  sechs  Gruppen  von  Fehlern  unterschieden, 
die  »im  Gefolge  der  neuen  Methode  in  die  Vedaforschung  ein- 
gew^andert«  sind  und  p.  20  heisst  es:  »Wenn  wir  das  alles  zu- 
sammenfassen und  in  Erwägung  ziehen,  was  von  Bartholomae, 
Colinet,  Ludwig,  Oldenberg  und  andern  von  Pischels  Aufstellungen 
abgestrichen  worden  ist,  so  bleibt  genau  so  viel  übrig,  dass  es  uns 
berechtigt,  ihren  Verfasser  zu  bitten,  für  seine  Arbeitsweise  nicht  einen 
bevorzugten  Platz  zu  beanspruchen.«  F.  21  spricht  Hillebrandt 
von  dem  »lauten  Waffenlärm  des  vorüberschreitenden  Bannerträgers 
der  neuen  Methode«,  und  zu  gleicher  Zeit  stellt  er  sich  als  den 
friedliebenden  Gelehrten  vor,  der  »in  aller  Ruhe  einige  bestimmte, 
methodologische  Einwendungen  gemacht  hat«. 

Ich  habe  für  meine  Arbeitsweise  nirgends  einen  bevorzugten 
Platz  beansprucht.  Für  Hillebrandt  ist  jeder  Versuch,  von  der  alt- 
hergebrachten Art  der  Vedainterpretation  abzuweichen,  ein  Zeichen 
von  Unbescheidenheit.  Wenn  jemand  eine  meiner  Erklärungen  an- 
zweifelt, so  ist  für  Hillebrandt  damit  schon  bewiesen,  dass  ich  im 
Unrecht  bin.  Welcher  Art  seine  eigenen  Beweise  sind,  das  glaube 
ich  hier  genügend,  gezeigt  zu  haben.  Die  Vertreter  der  »neuen  Me- 
thode«  können  trotz  Hillebrandt  ruhig  in  die  Zukunft  sehen. 
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§  26. 

jräya  s. 

I.  Dieses  Wort  kommt  schon  frühzeitig  im  Veda  ausser  Ge- 
brauch. Das  einfache  jräyas  ist  ganz  auf  den  RV.  beschränkt.  In 
keinem  selbständigen  Vers  einer  andern  Saiphitä  kommt  es  vor, 
nur  einmal  ^  in  einer  Rc,  welche  sich  in  einem  andern  Veda  wieder- 
holt. Innerhalb  des  ?.V.  ist  es  im  zweiten,  dritten  und  siebenten 
Maiicjala  unbelegt.  Die  Lieder  des  zehnten  Maiidala,  die  es  kennen, 
machen  einen  durchaus  antiken  Eindruck.  Verhältnismässig  am  häufig- 
sten kommt  es  im  fünften  Mandala  vor.  Formell  entspricht  A^x^jrdyas 
bekanntlich  altp.  daraya  »das  Meer«,  Av.  zrayo  »See«,  »Meer«  (Pehl. 
Sarai,  Ner.  satnudrd),  neup.  daryä,  was  sowohl  das  Meer  als  den 
grossen  Fluss,  Strom  bezeichnet.  Dagegen  soll  nach  Roth,  welchem, 
soviel  ich  sehe,  alle  Erklärer  sich  angeschlossen  haben,yr/y/Ä.r  »Fläche«, 
»Strecke«,  »Raum«  bedeuten.  An  und  flir  sich  wäre  ein  solcher  Be- 
deutungsunterschied zwischen  dem  Sanskrit  und  dem  Iranischen  nicht 
auffallend.  Bedenklicher  aber  scheint  mir,  dass  Roths  Aufstellung 
ganz  im  Gegensatz  zur  einheimischen  Erklärung  steht.  Yäska  5, 2,4(9) 
giebt  jräyas  durch  java  wieder.  Dieser  Deutung  bedient  sich  Sa- 
yaria  in  1,140,9.  Meistens  aber  umschreibt  qt  jräyas  Aurchvega' 
und  fusst  hierbei  zunächst  wohl  auf  Devaräja,  der  zu  Nir.  4,2  (p.  413 
der  Bibl.  Ind.)  ad  vocem  prthujrayäh  bemerkt:  jrayo  vegah,  pr- 
thiir  jrayo  yasya  sah,  vegenänyän  abhibhavitä  mahäjava  ity  arthah. 
Säyaria  erklärt  es  durch  vega  zu  ?.V.  1,101,7.  5»44»6.  8,36,1. 
9,68,2.  10,92,5  oder  durch  vegavat  5,32,9.  10,75,7;  '"^  Anschluss 
an  den  Dhp.  durch  abhibhavana  8,2,33  oAqt  abhibhävuka  1,95,9; 
ferner  durch  badhaka  zu  TBr.  1,2,1,12.  Vereinzelte  Deutungen 
sind:  aiina  zu  RV.  5,8,7,  tejas  ß.V.  4,52,5  und  sthana  6,6,6. 
urnjräyas  setzt  Säyana  zu  5,8,6  =  prabhütavega,  in  TBr.  1,2,  i,  12 
(I,  p.  80)  aber  =  iirii^ii  jrayätfisi  vairinäm  abhibhavanäni  yasyäsau, 
in  K^V.  8, 6,  27  =  vistirtpajava;  urujri  =  bahuvega  8,  70, 4,  =  pra- 
bhütagamana  7, 39, 3 ;  prthujräyas  —  tivravega  3,49, 2,  =  vistirfta- 
java    10,  30,  I ;   pfthtijräya  =  prathitavega   4,44,  i,    =  prthujava. 


*  ^W.  5,  8,  7  ^  TBr.    I,  2,  I,  12  (mit  Var.). 

^  v€ga   selbst   kommt   im   ^IV.  nicht  vor,    nur   z weiniah  im  AV.,   auch  in  der 
vcdischen  Prosa  ist  das  Wort  selten;  es  findet  sich  z.B.  T&pd.  Br.   14,5,  15. 
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cighragämin  1,168,7.  Dass  in  der  Qoxv\\iO'6\\\oxi  jraya  =jrdyas 
ist,  lehrt  ein  Vergleich  von  RV.    1,101,7  mit   1,168,7. 

Man  sieht,  die  indische  Tradition  ist  über  das  Wort  im  wesent- 
lichen einig.  Auch  die  sich  von  selbst  aufdrängende  Etymologie 
spricht  zu  Gunsten  dieser  indischen  Überlieferung,  jri,  jräyati  führt 
das  alte  Nirukta  (2,  14)  unter  den  gatikarmät^ah  auf,  der  Dhätu- 
pä^ha  aber  legt  ihm  die  Bedeutung  »überwältigen«  bei.  Die  Wahr- 
heit liegt  wohl  in  der  Mitte.  yW  bedeutet  »anstürmen«,  »anlaufen«. 
An  der  einzigen  Belegstelle  wird  es  mit  üpa  verbunden:  9,71,5 
jigäd  üpa  jrayati  gor  apicya^ft  padäfft  ydd  asya  matütha  äjijanan 
»er  geht,  er  stürzt  los  auf  das  in  der  Kuh  versteckte,^  wann  die 
Weisen  seine  Stätte^  bereitet  haben«.  Mit  Vorliebe  verweilen  die 
Dichter  der  Pavamäna-Lieder  bei  der  Schilderung  der  Schnelligkeit, 
mit  welcher  der  Soma  auf  die  beigemischte  Milch,  die  zugegossenen 
Vasativari -Wasser  und  über  die  Seihe  in  die  Holzkufe  stürzt.  Er 
wird  verglichen  mit  einem  stossenden  Falken  9,67,15,  mit  Renn- 
pferden 9, 13,6.  10,  I.  66, 10,  mit  dem  Etaga  9, 16,  i,  mit  den  Strö- 
men, welche  bergab  fliessen  9,17,1,  mit  dem  Regen,  der  auf  die 
Erde  herabströmt  9,17,2.  Ich  fasse  Ad^rxim  jri,  jräyati  genau  so, 
wie  Säyaoa  in  uru-jri  8, 70, 4.  In  9, 7 1 ,  5  begnügt  er  sich  mit  upa- 
gacchati,  ebenso  für  jri  in  pärijri  mit  gantr. 

Es  muss  unbedingt  zugegeben  werden,  dass  Roths  Auf- 
stellungen in  einer  Reihe  von  Versen  sehr  wohl  passen  würden. 
Am  meisten  sträubt  sich  dagegen  5,32,9: 

kö  asya  iüsmatfi  tävisif^  varäta 
t^ko  dhänä  bharate  äpratitah  \ 
im^  cid  asya  jräyaso  nü  devt 
Indrasyaüjaso  bhiyäsä  jihäte  || 

Ich  kann  die  Strophe  nicht  anders  construieren,  als  dass  jrdyasah 
und  öjasah  coordiniert  sind,  wie  im  ersten  Halbvers  cühnam  und 
tdvisim,  und  dass  beide  von  bhiyäsä  abhängen.  Ähnlich  gebaut 
ist  die  Zeile  ämäd  id  asya  titvise  säm  öjasah  8,  12,24  und  be- 
sonders   täva   tviso  jäniman   rejata   dyaü   r^jad  bhumir  bhiyäsä 

*  Die  Milch;  cfr.  9,  91,  3  pdvamäno  rü^ad  irte  päyo  goJ^. 

*  Die  vStätte  des  Soma  ist  nach  Säyapa  zu  9,  68,  4  die  uttaravedi.  Gemeint 
ist  aber  wohl  der  ärottakala^a  mit  dem  Seihetuch.  Zum  Ritual  vgl.  Weber  in 
Ind.  Stud.   10,  372. 
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sväsya  luanyöh  4,17,2   »bei  deiner  Geburt  bebte  der  Himmel  (aus 

Furcht)  vor  deinem  Feuer,  bebte  die  Erde  aus  Furcht  vor  deinem 

Zorn«.    Himmel,  Erde,  Berge  u.  s.w.  beben  vor  Indras  manyu  i»  80, 1 1 . 

4, 17,2,  tvis  4, 17,2,  gusma  (=  bald)  2, 12, 1. 13.   10, 147,  i   und  ama 

8,12,24.     In  diese  Begriffssphäre  fällt  j'räyas.     Es  ist  in  der  That 

so  viel  als  veg'a,  wie  uns  die  indischen  Commentare  lehren.    Es  ist 

unnötig,  mit  Sayaija  hier  und  in  andern  Stellen  ein  Adjectiv  jrdyas 

anzunehmen.     Die  Strophe  ist  zu  übersetzen:    »Wer  vermag   seine 

Kraft,  seinen  Ungestüm  aufzuhalten.^    Er  allein  gewinnt  alle  Beute, 

der  unwiderstehliche.    Selbst  diese  beiden  Göttinnen  (Himmel  und 

Erde)   weichen   alsbald    (aus   Furcht)   vor   seinem   Ansturm,   aus 

Furcht  vor  Indras  Stärke.« 

In  demselben  Sinne  müssen  wir  jrdyas  fassen  in  der  andern, 

an  sich  nicht   beweiskräftigen  Indrastrophe   8,2,33  yäsmin  vifväc 

carsaftäya  utä  cyautnä  jrdymfisi  ca  »von  welchem  alle  Leute  und 

alle  Kraftthaten  und  Anläufe  abhängen«.    Auch  in  der  Schilderung 

des  Waldfeuers  (Säy.)  1,140,9^  passt   die   traditionelle   Erklärung 

vorzüglich: 

adhivasdffi  pdri  mätü  rihdnn  dha 

tuvigrShih  sdtvabhir  yäti  vi  jrdyali\ 

vdyo  dddhat  padvdte  r&ihat  sdda 

dnu  cy^ni  sacate  vartantr  dha  '! 

jrdyak  ist  nach  Säyaijia  der  am  Ende  des  Päda  verkürzte  Instru- 
mental =yr/?j^7j^.  In  Anlehnung  anSaya^a  ist  zu  übersetzen:  »Rings 
an  dem  Obergewand  der  Mutter  (Erde)  leckend  durchläuft  er  (den 
Wald  zusammen)  mit  den  lautkreischenden  Creaturen  in  Eile,  dem 
was  läuft  Nahrung  schaffend,  stets  leckend:  eine  schwarze  Bahn 
folgt  ihm  nach.« 

Säyanas  Deutung  der  gesamten  Strophe  steht  turmhoch  über 
derjenigen  der  europäischen  Erklärer.^    Offenbar  hat  er  mehr  Wald- 

*  Schon  in  Strophe  2  c — d  dieses  Sfikta  sieht  Sdya^a  mit  Recht  den  Gegensalz 
des  I laus- (Opfer-) Feuers  und  des  Waldfeuers,  vära^d  ist  dort  mit  Ludwig  als 
*  Elefant«  zu  fassen.  Der  den  Wald  niederbrennende  Agni  wird  mit  dem  die  jungen 
Bäume  an  sich  reissenden  Elefanten  verglichen. 

*  Ebenso  in  den  vorangehenden  Strophen,  besonders  in  Str.  8.  Nach  Säya^a 
schildert  die  Strophe  das  zeitweilige  Zusammensinken  und  Wiederaufflackem  der 
Flammen  in  einem  sinnigen  Bild.  Die  Flammen  sind  die  Geliebten  Agnis  (cfr.  Säy. 
zu  Str.  7).  Sie  haben  ihn  heftig  umarmt  und  sinken  nun  kraftlos  zusammen.  Fast  ge- 
storben richten  sie  sich  wieder  auf,  sobald  er  zu  ihnen  zurückkehrt.    Durch  Zuspruch 
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briindc  gesehen  als  diese.  Man  lese  vor  allem  die  grossartige 
Schilderung  des  Khändava-Waldbrandes  in  MBh.  i,adhy.  226  f.  nach, 
wie  dort  die  Creaturen  (pra^inah)  des  Waldes  vor  dem  anstürmen- 
den Feuer  fliehen  (MBh.  1,226,2),  laut  aufschreien  (4)  und  die  in 
Hast  (vegena)  aufflatternden  Vögel  in  das  Feuer  zurückfallen  oder 
von  Arjuna  geschossen  werden  (7 — 12).  Auch  die  Schilderung  des 
Waldfeuers  im  ^tus.  grisma  24  f.  enthält  verwandte  Züge.  In  v.  27 
wird  erzählt,  wie  Elefanten,  Büffel  und  Löwen  aus  dem  brennenden 
Walde  fliehen.  In  v.  24  wird  gleichfalls  das  Wort  vega  gebraucht. 
Zu  c  erwähnt  Säyana  als  bekannte  Thatsache,  dass  bei  einem  Wald- 
brande die  ins  Freie  fliehenden  Tiere  den  Tigern  u.  s.  w.  zur  Beute 
fallen,  padvdt  begreift  nach  Säyaiia  dvipad  und  catuspad  in  sich. 
Gemeint  sind  Jäger  und  Raubtiere.  —  cyMi  habe  ich  durch  »schwarz« 
übersetzt  mit  Säyana,  der  es  hier  nicht  als  Fem.  zu  gyetd,  wie  in 
AV.  6, 83, 2,  auffasst,  sondern  mit  gyäma  in  Verbindung  bringt.  In 
der  Bestimmung  vedischer  Farben  herrscht  noch  grosse  Unsicher- 
heit. Zu  Gunsten  Sayaijas  spricht  besonders  MS.  4,3,8  (p.  47, 15), 
wo  es  heisst,  die  daksit^ä  solle  in  einer  cy^ti  bestehen,  denn  dies 
sei  die  Farbe  der  Nirrti.  Die  Farbe  der  Nirfti  ist  aber,  wie  sich 
von  selbst  versteht  und  durch  MS.  3,2,4  (p.  19,20)  ausdrücklich 
bezeugt  wird,  schwarz.  —  tuvigrd  leitet  Säyana  gewiss  richtiger 
von  igcir(gr),  nicht  von  gr,  girdti  (PW.)  ab;  es  entspricht  dem 
bhairavän  nadän  vinadantah,  ninadanto  niahäravän,  virävah  — 
ghorah  in  MBh.   1,226,4.12.13. 

Auch  hinsichtlich  des  Wortes  sdtvan  dürfte  Säyana  hier 
durchaus  das  Richtige  getroff"en  haben,  wenn  er  es,  alter  Tradition 
folgend,  durch  pränin  wiedergiebt ;  cfr.  prätiin  in  der  Schilderung 
des  MBh.  1,226,2.10.  Abgesehen  von  verschiedenen  mehr  oder 
minder    unwahrscheinlichen   Nirukti-Erklärungen,    nämlich   von   sad 


nimmt  er  ihnen  die  Schlaffheit  und  verleiht  ihnen  neues  Leben.  *Wie  im  gewöhn- 
lichen Leben  Frauen,  nachdem  sie  mit  ihrem  Geliebten  übermässig  gekost  haben, 
hernach,  wenn  er  verreist  ist,  infolge  der  Trennung  erschlafft  hinsterben,  später  aber, 
wenn  er  zurückkommt,  ihrer  Schwäche  nicht  achtend  erfreut  sich  rühren,  um  ihn  zu 
umarmen,  der  Gatte  aber,  durch  Besprechung  ihre  Schlaffheit  benehmend,  durch  ein 
passendes  Geschenk  sie  erweckt  und  am  Leben  erhält,  so  muss  man  sich  hier  den 
Sinn  zurechtlegen»  (Säyana).  So  indisch  kann  nur  ein  Inder  dem  alten  Dichter  nach- 
fühlen. Das  ganze  Lied  mit  Sdyaiia  zu  lesen  möchte  ich  denen  besonders  empfehlen, 
welche  noch  immer  glauben,  dass  durch  den  Machtspruch  einiger  Autoritäten  die 
Akten  über  SÄyapa  abgeschlossen  seien. -r- Vgl.  auch  5,2,4. 
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bezw.  j^^// (1,173,5.  2,30,10.  3.39,5.  49»2-  4>40,2.  6,22,1.  29,6. 
45,22.  7,20,5.  8,16,8.  9,87,7),  von  jrr;^  (6,  18, 2.  22,1.  45,22. 
8,40, 10.  II .  45,  21 .  96, 4),  von  sädh  (2, 25,4)  und  von  gad  bezw.  gäti 
(6,37,5)  kennt  die  indische  Tradition  zwei  Rücjhi-Bedeutungen  von 
sdtvan,  nämlich  a)  pränin:  satvangabdah  pränivaci  Mahidh.  zu 
VS.  16,20  und  Säyana  zu  RV.  1,133,6.  140,9.  9,76,1.  10,103,10; 
b)  balavat  Säyaria  zu  RV.  10,  115,4,  atiprabhütabala  zu  i,  173,5. 
Im  Anschluss  an  diese  beiden  Rüdhi-Bedeutungen  stellen  die  Com- 
mentare  noch  folgende  Spezialbegriffe  für  sdtvan  auf:  yoddhrjandh 
Säy.  zu  AV.  6,65,3;  bhafa  zu  RV.  6, 31,  5.  8,96,4;  ^ä/^«/ (Truppen) 
8,45,3.  9»3»4i  vrsabha  ^y\i,2\  bhütaganäh  1,64,2;  mahäntah  pra- 
mathaganäh  Bha^ta  Bhäskara  zu  Rudrädhyäya  1,9;  anucara  Säy. 
zu  ß.V.  5,  37,4;  paricäraka  zu  2, 25,4;  bhrtyddi  zu  5,  33,  5,  cf  satvä- 
nah:  bhftyarüpäh  präninali  Säy.  zu  Rudr.  1,9  und  TS.  4,5,1,3 
(p.  516),  satvänah:  prät^mo  bhrtyäh  Mahidh.  zu  VS.  16,8;  satvänah 
sätvikäh  garai^ägatah  prmiinah  Mahidh.  zu  VS.  16,20  und  Säy.  zu 
Rudr.  2,13.  Eine  kritische  Prüfung  und  Sichtung  aller  dieser  Be- 
deutungen mag  einem  besonderen  Artikel  vorbehalten  bleiben.  So 
viel  ist  sicher,  dass  sdtvan  einerseits  die  Bedeutung  »lebendes 
Wesen«,  »Creatur«,  prajä,  andererseits  die  von  »starke,  »mutig« 
enthält,  sdtvan  ist  etymologisch  mit  sattva  verwandt  und  drückt 
adjectivisch  zwei  Hauptbegriffe  von  sattva  aus,  nämlich  a)  »Leben«, 
b)  »Kraft«,  »Energie«.^  —  Für  jrdyas  aber  können  wir  nunmehr  als 
Grundbedeutung  aufstellen :  »Ungestüm«,  »Hast«;  »Anlauf«, 
»  Lauf«. 

2.  prthüjräyah  ist  danach  der  »breite  Lauf«  und/r/Ä«- 
jrdyas,  prthujrdya  > breitlaufend«,  »breitläufig«,  d.  h.  breitspurig 
laufend.  So  heisst  erstlich  der  Wagen  der  Agvin  4,44,1,  dessen 
eines  Rad  am  Himmel  läuft,  während  das  andere  auf  der  Erde 
anhält  (vgl.  Pischels  eingehende  Besprechung  der  Stellen  1,212  f.), 
welcher  zu  gleicher  Zeit  an  Himmel  und  Erde  anstösst  und  die 
Enden  des  Himmels  auseinandersprengt  (7,69, 1.3).  —  Zweitens  wird 
so  die  Asurin  Rodasi,  die  Geliebte  oder  Frau  der  Marut,  genannt, 
mit  welcher  diese  in  Polyandrie  leben."  An  den  Blitz  haben  die 
vedischen  Dichter  dabei  gewiss  nicht  gedacht.  Von  allen  göttlichen 
Wesen   stand   dem  Dichter   ein   festes  menschenähnliches  Bild  vor 

*  Auch  prä^a  bedeutet  bekanntlich  ^ebensowohl  »Leben«  als  »Kraft«,   »Mut«. 
«  Max  Müller,  SBE.  XXXII,  277. 
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Augen,  dessen  verstreute  Züge  aus  dem  ganzen  Veda  gesammelt 
werden  müssen.  In  1,168,7  wird  zunächst  constatiert,  dass  die 
Asurin,  d.i.  nach  1,167,5  die  Rodasi,  breitspurig  läuft  und  die 
erwünschte  Gabe  der  Marut,  der  Regen  (Say.),  wird  in  dieser  Eigen- 
schaft mit  ihr  verglichen,  und  es  wird  gewünscht,  dass  der  Regen 
rasch  in  breitem  Strich  über  das  Land  fahre,  bhadrä  vo  ratih  prt^atö 
7iä  däksinä  prthujräyt  asuryhfa  jdnjati  »eure  Gabe  (sei)  erfreulich 
wie  der  Opferlohn  des  Freigebigen,^  wie  die  breitlaufende  Asurin 
ungestüm«.*  Mit  dieser  Stelle  ist  1,101,7  zu  verbinden:  Rudrä- 
näm  eti  pradUä  vicaksano  Rudr^bhir  yösä  tanute  prthü  jrdyah. 
Wörtlich  übersetzt  besagt  der  Vers:  »Er  (Indra)  geht  in  der  Weise'' 
der  Rudras,  der  geschickte,  (im  Verein)  mit  den  Rudras  streckt  die 
junge  Frau  (Rodasi)  ihren  breiten  Lauf.«  Das  ganze  Lied  ver- 
herrlicht den  Indra  als  Gefährten  der  Marut.  Zeile  a  besagt  zu- 
nächst, dass  Indra  in  der  Gesellschaft  der  Rudra-Söhne  deren  Marsch- 
weise annimmt.  Welcher  Art  ist  aber  diese?  Eine  klare  Antwort 
darauf  giebt  die  Schilderung  der  Marut  in  dem  zum  Qyävägva-Roman* 
gehörigen  Liede  5,61.  Dort  erscheint  dem  jungen  (Jyävägva,  welcher 
bis  dato  noch  keinen  Mantra  gedichtet  hatte,*  plötzlich  im  Walde 
die  Marut-Schar  und  zwar  ohne  Ross  und  Zügel®  (cfr.  Str.  2),  also 
zu  Fuss.  Strophe  3  schildert  ihre  Gangart:  vi  sakt/iäni  näro  ya- 
muh  putrakf'th^  7id  jdnayah  :sie  spreizen  die  Beine  auseinander, 
wie  Frauen  bei  der  Begattung«.  Sie  reiten  also  gleichsam  ohne 
Ross,  d.  h.  sie  laufen  mit  gespreizten  Beinen.  Wenn  nun  Indra 
nach  der  Schilderung  in   1,101,7  a  in  ihrer  Gesellschaft  ihrem  Bei- 

*  Also  reichlich. 

*  Wörtlich:  flammend  (cfr.  1 , 49) ; yfl^ya/i  zm  jahjavtabhdvan  z=ijvala7t  Naigh.  1,17. 
Nach  Sdyai^a  ist  es  in  1,  168,7  ^  sarvän  abhibhavantl.  Es  lässt  sich  also  etwa  mit 
^hitzig«,  »ungestüm«   wiedergeben. 

'  Zu  pradigä  vgl.  samänyK  diaa  —  samäiiayä  rityä  (Säyapa)  I,  132,4  und  das 
spätere  prade^a   ^Vorgang«,   »Beispiel«^. 

*  Cfr.  ShadgurugiSya  zu  dem  Liede  p.  118. 

*  ShadgurugiSya  Strophe  9. 

*  Gelegentlich  wird  Ähnliches  von  ihrem  Wagen  gesagt,  dass  er  ohne  Rosse 
fahre :  6,  66,  7  anenö  vo  Maruto  yKmo  astv  anaivdf  cid  yäm  djaly  drathify  \  anavasö 
auabhi^U  rajastUr  vi  rodasi  pathyo^ yäti  sUdhan  »euer  fehlerloser  Wagen  soll  da  sein, 
ihr  Marut;  selbst  ohne  Pferde  durchfährt  er,  welchen  ein  Nicht -Wagenlenker  leitet, 
ohne  Futterration  (für  die  Pferde),  ohne  Zügel  die  Luft  durcheilend  beide  Welten, 
seine  Wege  zurücklegend«.  Sonst  ist  es  der  Wagen,  resp.  das  Dreirad  der  A^vin, 
welches  keiner  Rosse  bedarf  (l,  112,  12.    120,  10.  4,36,  l). 
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spiel  folgt,  so  muss  er  wie  diese  breitspurig  laufen.  Darum  heisst 
Indra  selbst  in  3,49,2,  wo  er  gleichfalls  die  Marut  als  Gefolge  bei 
sich  hat,  prthiijräyält:  indtamalt  sdtvabhir  yö  ha  cüsaih  prthn- 
jrdya  aminäd  ayur  ddsyoh  > welcher  oberste  Heerführer'  mit  den 
tapferen  Kriegern  breitspurig  laufend  das  Leben  des  Dasyu  ver- 
kürzte«. Auch  in  10,30,  i  bezieht  Siayana  prthujrdyase^  auf  Indra. 
Nur  so  wird  die  ganze  Strophe  1,101,7  '^l^^-  ^^  ^  wird  gesagt, 
dass  auch  Rodasi,  die  an  und  für  sich  schon  breitspurig  läuft 
(1,168,7),  in  Gesellschaft  der  Marut  ihren  breiten  Lauf  noch  mehr 
streckt,  d.  h.  im  Lauf  ihre  Beine  noch  mehr  auseinanderspreizt,  um 
es  den  Marut  gleich  zu  thün. 

3.  Wie  prthü  jrdyah  »der  breite  Lauf«  ist,  so  ist  urü  jrdyah 
»der  weite  Lauf«.  Beide  Begriffe  sind  sorgfaltig  auseinander  zu 
halten.  So  ist  auch  urür  ddhvä  8,31,11  »die  weite  Reise«,  urü 
pdth  1,24,8  (von  der  Sonne).  4,26,5.  5,47,2  »der  weite  Weg«, 
nicht  »der  geräumige«,  wie  Grassmann  meint.  Dreimal  findet  sich 
urü  jrdyah  in  Verbindung  mit  pari-i  und  zwar  zweimal  bestimmt 
in  accusativer  Rektion,  urü  jrdyah  pari-i  ist  »einen  weiten  Lauf 
umlaufen«,  d.  h.  einen  weiten  Umlauf  machen.^  So  von  dem  in 
mächtigem  Bogen  über  und  durch  das  Seihetuch  schiessenden  Soma 
9,68,2:  tirdh  pavitrayi  pariydnn  urü  jrdyo  ni  cdryäf^i  dadhate 
devd  ä  vdram. 

Die  Verszeile  fasst  zwei  Gedanken  zusammen,  welche  sonst 
getrennt  in  unzähligen  Variationen  in  den  Pavamäna-Liedern  wieder- 
kehren: a)  pdri  suvänö  giristhäli  pavitre  somo  aksali  9, 1 8,  i ;  ürmir 
yds  te  pavitra  ä  devavth  parydksarat  64, 1 1 ;  pdri  pavitre  aksäli 
87,4;  pdri  suvänö  hdrir  atficüh  pavitre  rdtho  nd  sarji  sandye  hiya- 
ndh  92, 1  ;  pavitraifi  paridhävasi  24,  5 ;  väratfi  pdry  ety  avyäyam 
82, 1  ;  pavitra  ff i  te  vitatam  . . .  pdry  esi  83,  i ;  pavitrafft  pdry  eti 
r^bhan  97,  i.  106, 14  und  b)  et^väm  abhy  asfksata  tirdh  pavitram 
ägdvah    i,  135,6.*   9,  109,  19;    tirdh  pavitra^fi    sasrvämsa    ä^dvah 


*  iftd  ist  nach  Sdya^a  der  svämi,  wie  im  klassischen  Sanskrit,  insbesondere 
der  setiäsvämi. 

*  vi$ttr\tajaväya,  mahägater  Inärasya  cärthaya. 

'  Ähnlich  der  Accusativ  z.  B.  in  9,  97,  9  sä  rafuhata  urugäydsya  jüiim  »er 
(Soma)  läuft  den  raschen  Lauf  des  weitschrcitenden  (ViSnu)«  d.  h.  er  iSuft  so  nti^ck 
als  ViS^^u  (in  der  bekannten  Geschichte  von  den  drei  Schritten). 

^  Cfr.  kumhhyäfit  tirajf  pavitram  asitliati  Äp.  (^r.    1,13,6  (von  der  Milch). 
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8,1,15.  9,62,1.  6^,^.  109,16.  Dem  Dichter  schwebt  bei  diesem 
Umlauf  des  Somastromes  in  der  Seihe  fast  stets  das  Bild  des 
Sportes,  besonders  des  Rennsportes  vor,  wie  viele  der  angefiihrten 
Stellen  und  9,20,7.  36,1.  109,19  beweisen.  9, 68,  2c— d  ist  also 
zu  übersetzen:  »Durch  die  Seihe  seinen  weiten  Umlauf  machend 
legt  der  Gott  seine  Fasern*  ab,  an  die  schönste  (Gestalt). c 
Schwieriger  ist   10,92,5: 

prd  Rudr^^a  yayinä  yanti  sindhavas 

tirö  mahttn  ardmatitfi  dadhanvire  \ 

y^bhih  pärijmä  pariyänn  urü  jräyo 

vi  röruvaj  jafhäre  vifvam  uksdte\\ 
So  viel  ist  auf  den  ersten  Blick  gewiss,  dass  die  Strophen  4 — 7- 
eng  zusammengehören.  Es  scheint  ein  ähnlicher  Mythos  vorzuliegen 
wie  in  10,124.  Durch  das  einträchtige  Zusammenwirken  (^^^5^/ ^/^Z- 
trire  in  Str.  4)  des  Indra,  Varu^a,  des  Himmels  und  des  Opfers 
werden  Sonne,  Wasser  u.  s.  w.  aus  der  Gewalt  der  Asuras  befreit 
und  wandeln  wieder  ihren  regelmässigen  Gang,  pariyänn  urü  jrä- 
yah  ist  nähere  Ausführung  zu  dem  vorausgehenden /^ryV«^  »Herum- 
wandler« und  verhält  sich  zu  diesem  wie  in  9,71,5  üpa  jrayati  zu 
jigät.  pärijmä  soll  hier  nach  Säyai^a  Indra  sein.  Sonst  ist  päri- 
jmä mit  Vorliebe  Epitheton  des  Väyu  und  auch  da,  wo  Väyu  nicht 
ausdrücklich  genannt  wird,  bezieht  Säyaija  das  Wort  auf  diesen 
(r,  112,4.  5,41,12.  6,2,8.  13,2.  10,93,7)  oder  den  Marudgana 
(^6,9.  79,3).  Auch  10,92,5  dürfte  demnach  pärijmä  Vayu  sein. 
Die  Hauptschwierigkeit  liegt  aber  in  b,  besonders  in  arämatim, 
dieser  alten  crux  interpretum.  Schon  in  Indien  waren  die  Ansichten 
über  arämati  geteilt ;  darum  ist  Säyana  in  der  Erklärung  sich  selbst 
nicht  consequent  geblieben.  Er  zerlegt  bald  a-ramati,  im  Sinne 
von  anuparati  {2,2^%,^,  aparyanta  (10,92,5).  Goldstücker  hat 
s.  V.   ausführliche  Angaben.^      An    andern    Stellen    trennt    Säyaiia 


*  Ich  stimme  ganz  mit  Ludwig  und  Hillebrandt  (Ved.  Myth.  1,52)  über- 
ein, dass  färya  hier  und  in  9,  14,  4  die  Trester  oder  Fasern  bezeichnet,  welche  der 
Somaflüssigkeit  vom  Ausquetschen  der  Ranken  her  noch  beigemengt  sind  und  von 
denen  er  durch  das  Filtrieren  gereinigt  wird. 

^  Über  Strophe  6  vgl.  Pischel   1,69. 

'  Darm  es  teter,  Ormuzd  et  Ahriman  p.  257  war  im  Irrtum,  als  er  meinte, 
SÄyana  habe  zu  10,92,5  aratnati  durch  *Erde«  erklärt.  Er  deutet  vielmehr  mahXm 
=  pfthivtm.  In  7,  42,  3  wird  allerdings  aramati  ohne  weitere  etymologische  Moli- 
vierung durch  hhumi  erläutert.     Dies  ist  a])er  auch  die  einzige  Stelle. 
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ara-mati.  Das  kürzere  PW.  setzt  danach  zwei  verschiedene  arantati 
an:  i.  »Ergebenheits  »geduldig«;  2.  »nicht  rastend«.  Die  Einheit 
des  Wortes  liegt  aber  auf  der  Hand,  wie  schon  Bergaigne,  Htudes 
sur  le  lexique  du  Rigveda  p.  151  hervorhebt,  und  wir  müssen  uns 
für  eine  der  beiden  indischen  Ableitungen  entscheiden.  Dies  ist 
aber  um  so  schwieriger,  als  wir  eigentlich  nur  drei  signifikante 
Stellen  haben  und  an  allen  Stellen  das  Wort  zwischen  Abstrakt- 
begriff und  Personifikation  schwankt.  Goldstücker  entscheidet 
sich  für  a-ramati  und  hat  Qäkalya  für  sich,  welcher  im  P.P.  dem 
Wort  keinen  Avagraha  giebt,  also  jedenfalls  nicht  ara-mati  zer- 
legte.^ Dagegen  spricht  der  Zusammenhang  und  das  Beiwort  vasuyü, 
das  in  7, 1,6.  34,21  bei  arämati  steht,  wie  es  in  1,62, 11.  10,91, 12 
mati,  in  7,67,5  dht  und  in  1,186,11  dtdhiti  näher  bestimmt.  Ich 
möchte  mich  also  mit  dem  alten  PW.  für  ara-mati  entscheiden* 
und  von  der  einheimischen  Erklärung  durch  paryäptastuti,  päryäpta- 
iuddAi  {Skyax^a,  zu  8,31,12.  10,64,15.  7,34,21;  Durga  a/amati, 
paryäptamati  ed.  Calc.  11,409,16.  III,  150,  i)  ausgehen.  Der  Wahr- 
heit am  nächsten  dürfte  Bergaigne  a.a.O.  gekommen  sein,  wenn 
er  nach  indischem  Vorgang  arämati  definiert  als  »priere  convenable, 
parfaite«.  Doch  ist  das  noch  nicht  ganz  erschöpfend.  Wir  müssen 
an  die  beiden  Bedeutungen,  welche  die  indischen  Scholiasten  und 
Lexikographen  dem  Wort  aram  geben,  anknüpfen,  nämlich :  i .  pary- 
äpta  (Säy.  zu  1,70,5.  108,2)  und  2.  0ghra  (Say.  zu  7,68,2).  Dass 
letztere  Bedeutung  schon  dem  Veda  geläufig  war,  hat  Pischel  p.  75 
mit  Evidenz  gezeigt.  Es  ist  in  diesen  Studien  schon  wiederholent- 
lieh  darauf  hingewiesen  worden,  dass  die  gleichzeitig  zu  den  Göttern 
aufsteigenden  Opfergebete  für  die  zahlreichen  Yajamänas  als  Con- 
currenten  aufgefasst  werden,  die  sich  gegenseitig  die  Götter  abzu- 
jagen suchten.  Auch  dabei  ist  der  Vergleich  mit  den  Wettfahrenden 
und  Kämpfenden  geläufig;  z.  B.  4,41,8  ta  väffi  dhiyö  'vase  väja- 
ydntir  ajitji  na  jagmuh ;  i,  109,  i  und  9,94,  i  ädhi  ydd  asmin  väji- 
niva  QÜbhaJi  spärdhante  dhiyah  sürye  nd  vigah.  Dasjenige  Gebet 
bleibt  in  solcher  spardhd  Sieger,  welches  den  Göttern  am  meisten 


*  nan  wird  in  der  Composition  von  (^dkalya  nicht  abgetrennt,  ebenso  im  P.P. 
der  TS.,  worüber  Weber,  Ind.  Stud.   13,41   zu  vergleichen  ist. 

«  Goldstückers  Bedenken  wegen  des  Accents  fallen  weg  mit  Hinblick  auf 
amärman.  Die  Regel  bei  ^/-Compositis  ist  allerdings  der  Accent  auf  dem  a  oder 
der  Schlusssilbe. 
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zusagt  und  welches  die  andern  an  Schnelligkeit  übertrifft,  also  das 
geschickteste,  pünktlichste  und  flinkeste  Gebet.  Ein  solches  Muster- 
gebet, bezw.  die  Genie  desselben  heisst  ardmati}  Wir  können  den 
Doppelsinn  von  ara-  nachahmen,  wenn  wir  übersetzen  »das  sich 
schickende^  Gebet«.  Die  wichtigsten  aramati-^t^^^xi  sind:  7,34,21 
präti  nah  stömai/i  Tväsfä  juseta,  syäd  asm^  ardmatir  vasüyüh 
>Tva§tr  möge  an  unserem  Loblied  Gefallen  finden;  bei  uns  sei 
die  genehme  Bitte,  die  Schätze  begehrende« ;  7,36,8  prd  vo  mahtm 
arämatiyi  krt^udhvavi  prd  Püsdnavi  . . .  Bhdgatji  dhiyb  \ntaraifi  no 
asyäh  »ruft  euch  herbei  die  hehre  Aramati  (das  pünktliche  Gebet), 
herbei  den  PüSan  (als  Geleitsmann),  den  Bhaga  als  Förderer  dieses 
Gedichts!«;  7,1,6  üpa  ydm  eti  yuvatih  suddksaffi  dosä  vdstor  ha- 
vismati  ghrtaci  i  upa  svainam  ardmatir  vasüyü/i  »welchem  starken 
(Agni)  morgens  und  abends  die  junge  Frau  naht :  die  das  Opfer 
enthaltende  Schmalzkelle,  ihm  (naht)  auch  das  ihm  gehörige,  Schätze 
erbittende,  pünktliche  Gebet«.  Die  Verbindung  von  Opferlöffel  und 
Gebet  auch  3,6,  i.  —  Besonders  aber  2,38,4.  Str.  3d  dieses  Liedes 
schildert  den  Einbruch  der  Nacht,  w'elcher  in  4  a — b  der  nahende 
Savitr  ein  Ende  bereitet.  Nun  fährt  der  Dichter  in  4c — d  fort: 
///  satfihäyästhäd  vy  rtühr  adardhar  ardmatili  Savitä  dezfd  ägat 
»sich  aufrichtend  ist  es  aufgestanden,  das  pünktliche  (flinke)  Gebet 
hat  die  Zeiten  auseinander  gehalten:  der  Gott  Savitr  ist  eben  er- 
schienen«. Das  pünktliche  Gebet  muss  schon  lange  vor  Sonnen- 
aufgang wach  sein.  Der  Prätaranuväka  ist  nach  Ait.  Br.  2,15,8 
viahati  rdtrydh  aufzusagen,  d.  i.  maharatre  Qähkh.  (^r.  6, 2,  i  (=  itr- 
dhvam  ardliaräträt  Scholien). 

Die  Schnelligkeit  der  Gebete  und  Lieder  wird  oft  betont. 
1,62, 1 1  heisst  es  »sie  sind  gelaufen«  (dadruh).  Sie  werden  mit  dem 
Pfeil  (9,69,  i),  mit  den  sich  überstürzenden  Wasserwogen  (9,95,3) 
verglichen.  Die  Vasi§thas  rühmen  von  ihrem  Stoma,  dass  er  die 
Schnelligkeit  des  Windes  besitze  (7,33,8).  Die  Lieder  werden  im 
figv^cda  geradezu  als  geflügelte  Wesen  betrachtet,  wie  in  den 
Brahma^a-Erzählungen  die  Metra  in  Vogelgestalt  erscheinen,  z.  B.  in 


*  In  diesem  doppelten  Sinne  steht  aram  wohl  auch  in  6,  74,  I  prd  väm  i}(äyo^ 
'ram  ainuvantu, 

-  *sich  schicken«  =  »sich  beeilen*,  cfr.  Grimms  Wörterbuch  VIII,  2651  oben. 
Dieser  Ciebrauch  ist  aber  keineswegs,  wie  dort  angegeben,  auf  die  Schweiz  beschränkt, 
.son«lern  reicht   bis  nach   Mitteldeutschland. 
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der  bekannten  Geschichte  von  der  Gäyatri  Qat.Br.  3,4,  i,  12.  9,4,  10. 
4,3,2,7;  MS.  3,4,7fp.  54, 18);  Ait.Br.  3,25;  TS.  6, 1,6  (cfr.  Weber, 
Ind.  Stud.  8,29).  Der  term.  tech.  für  das  Fliegen  der  geflügelten 
Lieder  ist  in  den  Mantras  vanc. 

O.  Franke  hat  in  WZKM.  8,242  meine  obige  Deutung  von 
vatikü  (p.  164)  berichtigt.  Er  weist  dem  Päli  vanka  die  Bedeutung 
»Vogel«  zu  und  meint,  dass  diese  Bedeutung  auch  für  vankü 
im  I^V.  anzusetzen  sei.^  Noch  besser  ist  wohl  adjectivische  Be- 
deutung »fliegend«  anzunehmen  und  vankü  Vatasya  parnina  8,  i,  1 1 
zu  übersetzen  »die  fliegenden  Flügeltiere  (Flügelrosse)  des  Väta«.- 
Diese  ansprechende  Vermutung  Frankes  veranlasste  mich,  das 
Etymon  vaüc  (nach  der  Tradition  «  gati  und  pralambhaftä)  zu 
untersuchen.  Entsprechend  seiner  dreifachen  Conjugation  hat  es 
eine  dreifache  Bedeutung:  i.  vaücati  »hinken«,  »lahmen«,  »humpehi«; 
2.  vancayati  »täuschen«;  3.  vacydte^  »sich  schwingen«,  »flie- 
gen«.    S.V.  1,184,3    vacyänte  väffi  kakuhä  apsü  jätah,  ähnlich 

1.46.3.  kakuhä  ist  Bezeichnung  der  Zugtiere  der  Agvin.*  Der 
Zusatz  apsü  jätalt  zeigt,  dass  Rosse  gemeint  sind,  denn  das  Ross 
ist  nach  indischem  Glauben  apsuja  MS.  2,3,3  (p.  30,8),  apsüyani 
TS.  2,3,12,2;  cfr.  auch  S.V.  2,35,6.  1,163,1.  Die  Zugtiere  der 
Agvin  .sind  aber  beflügelte  vogelähnliche  Rosse,  d^väh — pataffigä 
väyah  i ,  1 1 8, 5  ;  vdyo  \vasah  6, 63, 7 ;  sie  fliegen  zum  Haus  des  Opfe- 
rers ägvaso  y^  nam  üpa  däguio  grhäm  yuväf;t  dtyanti  bibhratah 

7.74.4.  —  Ebenso  werden  die  Flammenrosse  des  Agni  beflügelt  ge- 
dacht; sie  heissen  suparnah  i,  79, 2,  pata^tgah  4,4,  2.  Es  passt  also 
sehr  gut,  wenn  wir  die  Worte  vacyäntäin  te  vähnayaft  saptäjihvafi 
3,6,2  übersetzen:  »auffliegen  sollen  deine  siebenzüngigen  Rosse!« 
Die  Pavamäna-Stelle  a  vacyasva  camvoli  püyämanah  9,97,2  ist  ab- 
gekürzter Vergleich  und  zu  supplieren :  wie  der  Vogel  auf  den  Baum;* 


'  Schon  Pischel  hat  in  der  Note  zu  Hemac.  1,26  das  vedische  vaAku  mit 
Pr&krit  und  P&li  vaAka  verglichen. 

'  ^V.  5,  45,  6  dagegen  ist  vaAkü  wohl  =  vakra. 

'  Also  mit  der  Accentuation  des  Passiv,  worauf  im  Veda  kein  allzugrosses 
Gewicht  zu  legen  ist,  cfr.  Delbrück,  AV.  p.  168. 

*  Säyapas  Erklärung  von  kakuhä  schliesst  sich  meist  an  Naigh.  3,  3  an.  Er 
kennt  aber  auch  eine  andere  Erklärung,  nämlich  stuti  zu  i ,  46,  3.  4,  44,  2 ;  siwtyü 
zu   2,34,  II. 

^  9,  2,  2  bleibt  vorläufig  dunkel,  bis  psdras  richtig  bestimmt  ist.  In  9, 108, 10 
ist  viy^fft  vahnir  vtfpdtify  wohl  auf  die  .Sonne  zu  beziehen.    Der  Vergleich  des  5>o]na 
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cfr.  9,96,  23  sidan  väiiesu  gakunö  nä  pätva;  9,  3,  i  csä  devö  ämartyah 
parnavir  iva  diyati  \  abhi  drönany  äsddavi.  Das  tertium  compara- 
tionis  ist  nach  Säyapa  vega. 

Klar  ist  vanc  in  AV.  20, 127,4:  vacyäsva  rebha  vacydsva  vr- 
ks^  nä  pakvt!  ^akimdh  »schwing  dich  auf,  o  Sänger,  schwing  dich 
auf,  wie  der  Vogel  auf  den  reifen  Baum!«  RV.  3,6,1  (=  TBr. 
2, 8,  2,  5)  prä  käravo  manana  vacydmänä  devadruitfi  nayata  det'a- 
yäntah  »ihr  Dichter  mit  dem  Denken  euch  aufschwingend  *  verfasst^ 
goltverlangend  das  zu  den  Göttern  gehende  (Gedicht^)«. 

In  10,73, 1 1  werden  die  bittenden  Priyamedhas  geradezu  väyah 
suparttäh  genannt.  Hieran  reihen  sich  die  Stellen,  in  welchen  die 
Lieder  oder  Gedichte  selbst  als  sich  aufschwingend,  zu  den  Göttern 
fliegend  geschildert  werden;  10,47,7  vdniväno  mäma  dütasa  Indraiji 
stömcii;  caranti  sumatir  iyänali  \  hrdispffo  mänasä  vacydmänä  asmd- 
bhyatfi  citrdtfi  vf sanain  rayiyt  däfi  \\  »als  meine  heischenden  Boten 
gehen  zu  Indra  die  Loblieder  um  Gnade  bittend,  das  Herz  rührend, 
mit  dem  Gedanken  fliegend ;  gieb  uns  einen  wunderbaren,  vortreff- 
liehen*  (Sohn)  als  Reichtum« ;  3,39,  i  Indraffi  matir  hfdd  ä  vacyd- 
mänäcchä  pdthn  stömatastä  jigäti  »zum  Indra  geht  das  Denken 
(Dichten),  aus  dem  Herzen  sich  aufschwingend,  zum  Loblied  ge- 
staltet, hin  zu  dem  Herrn < ;  i,  142,4  Uitö  Agna  a  vah^ndratn  citräm 
ihd  priydm  \  iydtji  lii  tvä  matir  vidmäcchä  sujihva  vacyd te  \\  »ge- 
priesen, o  Agni,  bringe  den  Indra,  den  wunderbaren,  den  lieben 
zur  Stelle,  denn  diese  meine  Bitte  fliegt  zu  dir,  o  schönzungiger«. 
Der  Gedanke,  das  Denken  ist  es,  das  den  Liedern  und  Gesängen 
Flügel  verleiht,  denn  der  Gedanke  selbst  gilt  als  etwas  Fliegendes 
(kenesitaifi  patati  presitayi  manah  Kenop.  1,1),  als  das  schnellste 
unter  den  geflügelten  Wesen :  dhruvdtfi  jyötir  nihttaffi  dr^^dyc  kdyt 


mit  der  Sonne  ist  häufig;  cf.  9,54,2.3.  63,13.  64,9.     Die  Sonne  aber  ist  pataf/i,i;d, 
sufHir\ia. 

*  Säyai:ia  preryamä^äf^i,  sonst  fasst  er  meist  vacyiUe  =  ucyate, 
'  pra-ni  wie  im  klassischen  Sanskrit  =  »verfassen«. 

'  Ich  ergänze  zu  devadrtcim  ein  Subst.,  wie  maiim;  cf.  devaäricä  mättasa 
1,93,8.  163,12.  Sdyapa  ergänzt  im  55.V.  BhäSya  srucam,  \iaT\^T.V\iklyvL  yägakriya ; 
d  spricht  allerdings  von  der  ju/iü.     Über  diese  Ideenverbindung  sieh  oben  p.  257. 

*  Die  Controverse  über  vedisches  vfian  ist  überflüssig,  da  dieses  genau  dem 
klassischen  vj-^a  entspricht ;  man  kommt  mit  den  von  den  indischen  Lexikographen 
gebotenen  Bedeutungen  vollständig  aus;  ich  verweise  auf  das  Citat  aus  VigvaprakÄ^a 
bei  Mallinätha  zu   Kagh.    12,  34. 
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mäfio  jävisthcim^  pat.iyatsv  antäh  6,9,5  *  unbeweglich,  (dem 
Menschen)  eingepflanzt  als  ein  Licht  zum  Schauen  (P2rkennen)  ist 
(dennoch)  der  Gedanke  das  schnellste  unter  den  fliegenden  Wesen c. 

Das  richtige  Gebet  muss  also  beflügelt  und  gedankenschnell 
sein,  vgl.  Pischels  Ausftihrungen  über  pravdtä  krdtünam  oben  p.  71 . 
Darin  liegt  die  Pointe  von  10,92,5.  Ich  übersetze:  »Mit  dem 
eilenden  Rudra  gehen  die  Ströme  vorwärts;  sie  über- 
holten* die  hehre  Aramati  (das  flinke  Gebet),  mit  welchen 
(Strömen)  der  herumfahrende  (Väta**),  seinen  weiten  Kreis- 
lauf machend,  in  seinem  Bauche  dröhnend  alles  benetzt. c 
Also:  Rudra  fährt  so  rasch  wie  die  fliessenden  Wasser;  diese  sind 
schneller  als  das  flinke  Gebet ;  noch  schneller  aber  ist  der  die 
eilenden  Wasser  umkreisende  Väta,  das  allerschnellste  Wesen  nach 
bekannter  indischer  Vorstellung. 

Die  dritte  Stelle,  in  welcher  urü  jräyali  in  Verbindung  mit 
pari-i  vorkommt,  steht  in  dem  Agni-Lied  1,95  Strophe  9: 

tirü  te  jräyah  päry  cti  budknäw 
viröcamanaifi  mahisäsya  dhäma  \ 

Am  nächsten  liegt  es  hier,  urü  jräyah  zum  Subjekt  zu  machen  und 
zu  übersetzen:  >dein  weiter  Lauf  umwandelt  die  Tiefe  (und)  die 
leuchtende  Stätte  des  grossen«.  Man  könnte  bei  dem  weiten  Um- 
lauf zunächst  an  den  dreimaligen  Umgang  des  Feuers  (paryagnikara- 
nam)  denken,  über  welchen  oben  p.  31  n.  i  gesprochen  wurde.  Aber 
in  Verbindung  mit  Agni  scheint  öud/mä  auch  anderw-ärts  (i,  141,3) 
=  bndßttid  räjasah^  (2,2,3.   4fLiO   7ai   sein   und    den   Gnmd    des 

*  Zu  dem  Oxymoron  dhruvdin  —  j&vi^hatn  ven^'eist  Säy.  mit  Recht  auf  VS.  40,4 
dnejad  ekatft  mdfiaso  jäviyafy  »unbeweglich  und  doch  schneller  als  der  Gedanke  (ist 
das  Brahnian)<r. 

*  In  der  Fassung  von  Uro  dhanv  stimme  ich  ganz  Darmesteter  a.  a.  O.  257 
n.  5  bei.  tird^  ist  nicht  einfach  »über  ...  hin »,  sondern  »hinweg  über  .  ..♦,  »hinweg 
durch  .. .«,  so  dass  man  etwa.^  hinter  sich  lässt,  resp.  etwas  für  das  Auge  verschwindet; 
daher  wird  es  von  den  indischen  Commentatoren  als  anlardhau  erklärt,  z.  B.  ^udra- 
datta  zu  Äp.  ^r.  I,  13,6;  tiro  dhauv  ist  also:  so  laufen,  dass  man  über  jemand  hinweg 
kommt,  d.  h.  ihn  überholt;  cfr.  tiraskf  »übertreffen«.  Den  übrigen  Ausführungen 
Darmesteters  auf  p.  257  vermag  ich  nicht  beizutreten,  da  bei  ihm  verschiedene 
individuell  ausgeprägte  Mythen  des  Veda  zusammen fliessen  und  sich  zu  ganz  all- 
gemeinen mystischen  Ideenverbindungen  verflüchtigen. 

'  Der  pdrijma  Va'.af^  ist  der  Regenspender  nach  t^V.   7,  40,  6. 
^   Vgl.  darül)er  P  i  s  c  h  e  1  p.  213  f. 
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irdischen  wie  hiinmlischeii  Oceans,  in  welchem  das  oceanische  Feuer 
(Aurva)  wie  der  Agnir  vaidyutah  zu  Hause  sind,  zu  bedeuten.^ 

Dann  kann  das  urü  jräyah  nur  auf  den  Lauf  der  Sonne  sich 
beziehen,  welchen  AV.  13,2,4  mit  einem  Rennen  vergleicht:  UUfi 
tvä  paQ'miti  pariyäntam  ajim.  Dafür  spricht  noch  besonders  der 
Umstand,  dass  der  Dichter  des  Liedes  1,95  die  Gegenüberstellung 
der  verschiedenen  Agni  zu  seinem  eigentlichen  Thema  macht,  cfr. 
Sir.  I.  3.-  Der  Gedanke,  dass  der  Agni  als  Sonne  in  seinem  täg- 
lichen Umlauf  sein  Ebenbild,  das  Opferfeuer,  umwandele,  wird  ver- 
schiedentlich variiert,  z.B.  1,128,3  ^^^'^^^^  sadyäh  päry  eti  pärthi- 
vam  »in  seinem  Lauf  umwandelt  er  (pary-eti)  in  einem  Tage  den 
irdischen  (Agni  oder  Standplatz  •'^)<.  In  ahnlicher  Weise  werden  Soma 
und  Mond  gegenübergestellt,  z.B.  9,71,9.  12,4.  In  3,2, 12  wird  ge- 
sagt, dass  Vaigvänara  in  alter  Weise  (als  Sonne,  süryarüpei^a  nach 
Säyaoa)  den  Rücken  des  Himmels  bestiegen  habe  und  nun  samänäm 
äjmaffi  päry  eti  >den  (alle  Tage)  gleichen  Umlauf  vollendet«.  Auch 
hier  regiert  pary  eti  den  Accusativ  äjmam,  wie  in  der  Atharva- 
Stelle  pari-ya  den  Accusativ  äjim.  Unmöglich  ist  es  darum  in 
1,95,9  keineswegs,  dass  pary  eti  mit  doppeltem  Accusativ  —  urü 
jrdyas  und  budhnäni  bezw.  dhama  —  zu  construieren  und  te  direkt 
mit  mahisäsya  zu  verbinden  ist.  Dann  wäre  zu  übersetzen:  »Er  (der 
Sürya)  macht  seinen  weiten  Umlauf  um  die  (Meeres-)  Tiefe,  um  deine 
des  mächtigen  aufflammende  Altarstätte«.  Der  doppelte  Accusativ 
hätte  noch  ein  Analogon  in  10,122,6:  trir  rtäni  dtdyad  vartir 
yajnäifi  pariyän  »die  frommen  W^erke  bescheinend,  dreimal  seinen 
Rundgang  um  das  Opfer  machend«. 

Auch  die  beiden  nächsten  Stellen  glaube  ich  auf  den  Sonnen- 
lauf beziehen  zu  dürfen.  Interessant  ist  besonders  5,44,6  (aus  einem 
Vigve-deva-Liede) : 

yädfg  evä  dddf^e  tädfg  ucyate 
säfft  chäyäyä  dadhire  sidhräyäpsv  ä 

*  In  5,8,6  heisst  Agni  als  düfa:  urujrdyas  »der  einen  weiten  Lauf  zu  machen 
hat«,  »weitlaufend«,  nämlich  zwischen  Himmel  und  Erde.  Ebenso  heisst  Indra  in 
seiner  Eigenschaft  als  Helfer  urujrdyas  in  8,  6,  27.* 

*  Strophe  i  schildert  Tag  und  Nacht  als  Eltern  des  Agni,  bezw.  der  Sonne. 
Die  drei  Geburten  in  Strophe  3  sind  die  des  oceanischen  Feuers  im  Meer,  der  Sonne 
am  Himmel  und  des  Blitzfeuers  in  den  Wassern  (Säyaoa). 

^  sadtna,  Säya^a  suppliert  sthanam. 
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uiahiin  asmdbkyaui  untsäui  urü  jrdyo 
brhdt  suvtnxm  änapacyutatfi  sdhah 

Die  Schwierigkeit  der  Vigve-deva-Lieder  wird  durch  den  ihnen 
eigentümlichen  änigmatischen  Stil  erhöht.  Sinn  und  Gottheit  der 
einzelnen  Verse  sind  absichtlich  verschleiert  und  müssen  aus  den 
lihgäni  erraten  werden.^  Nach  Säyana  ist  die  Strophe  auf  die  All- 
götter zu  beziehen,  und  sie  enthält  meiner  Ansicht  nach  ein  Purä- 
xyasci  nach  der  von  Sayana  in  der  Einleitung  zum  RV.  p.  12  Z.  34 
gegebenen  Definition,  eine  kosmogonische  Geschichte,  die  Erzählung 
von  dem  chaotischen  Urwasser,  aus  welchem  die  Schöpfung  ent- 
standen ist.  Stellen  findet  man  bei  Scherman,  Philosophische 
Hymnen  p.  6  f ,  9  f.  und  im  PVV.  s.  v.  salila.  Andere  sind  Qat.Br. 
11,1,6,1;  TS.  7,  1,5,1;  Tßr.  2,2,9,  3.  Ich  übersetze:  »Genau  wie 
es  (vom  Dichter)  geschaut  wurde,-  so  wird  es  erzählt:  mit 
vollendeter  Schönheit*'  stellten*  sie  im  Wasser  (Chaos) 
die  Erde  wieder  her,  die  uns  (jetzt)  weiten  Raum  bietet,"* 
den  weiten  Lauf  (der  Sonne^),  ihre  eigene  hohe  tapfere 
unerschütterliche  Gewalt.« 

Etwas  anders  liegt  der  Fall  bei  8,  36,  i  :  avitasi  sunvatö  vrk- 
tdbarhisali  piba  sömatji  mddäya  kdift  ^atakrato  \  ydffi  te  bhagäm 
ddharayan  vicvah  sehdiidli  pftanä  urü  jrdyah  sdm  apsujin  fnarüt- 
vdfi  hidra  satpate\\  Schwierigkeit  macht  zunächst  apsujit.  An 
allen  drei  Stellen,  an  welchen  es  belegt  ist  (RV.  8,13,2.  36,1. 
9, 106,3),  g^l^t  «^'^^'^  voraus.  Das  kann  kein  Zufall  sein;  beide  Worte 
müssen  eng  zusammengehören  und  sind  eine  stehende  Redensart. 
Man  kann  also  nicht  mit  Sayana  in  8,  36,  i  sdm  mit  dem  voraus- 
gehenden sehdndh  und  in  9,106,3  mit  dem  vorausgehenden  ^Äör^i/ 


*  (iber  das  lifigam  nach  indischer  Auffassung  vgl.  Vdska  i,  6,  i  (17);  Jaim.  3,  3,  14; 
SÄya^a  zu  ^V.  I,  p.  19,9. 

*  Der  Dichter  (kavi)  ist  der  mantradra^ta  und  der  hräntadariU 

*  chäya  =^  dipti,  Säya^^a. 

*  Die  geläufige  vedische  Bedeutung  von  sam-dhä  ist  »wiederherstellen«.  Jede 
Schöpfung  ist  ja  nach  indischen  Begriffen  eine  periodische  Neuschöpfung  nach  voraus- 
gegangener Weltzerstörung.  Sonst  wird  sam-dha  als  Pardsmaipadam  gebraucht,  aber 
vgl.  »vereinzelte  mediale  Formen  aktiver  Verben«  bei  Delbrück,  AIS.  p.  233.  Im 
Hinblick  auf  sdhaj}  ist  indes  die  Generalregel  P&p.   i,  3,  72  am  Platz. 

*  Cfr.  10,  82,  I  yaded  dntä  ddatifhanta  pUrva  ad  id  dyUvaprthivX  apr  athet&m, 

*  Vgl.  in  dem  Schöpfungslicd  10,  72  Str.  7  :  aträ  samudrd  U  g^iMdm  S  sUryam 
ajahhattana  »die  in  diesem  Ocean  verborgene  Sonne  habt  ihr  (Götter)  hergebracht«. 
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verbinden.  Vielmehr  müssen  wir  uns  in  allen  Stellen  an  Säyaijas 
Interpretation  von  8,13,2  halten,  sam  ist  danach  Adverb  =  jö///- 
yakj  ebenso  10,85,23.  apsujit  kann  man  übersetzen  »im  Wasser 
(-kämpf*)  siegend«,  oder  »die  Wasser  erobernd«  mit  Erweiterung 
von  Värtt.  7  zu  Päij.  6,3,  r,  wonach  in  gewissen  Fällen  in  der  Com- 
position  apsu  für  ap  steht.  Dann  wäre  apsujit  identisch  mit  abjit, 
das  2,21,1  Beiwort  des  Indra  ist.  sam  =  samyak  ist  »properly«, 
»truly«  und  steht  in  8,13,2  wie  10,85,23  dem  su  parallel,  wofür 
Apte  in  seinem  vortrefflichen  »Sanskrit-English-Dictionary«  auch 
die  Bedeutungen  »thoroughly«,  »properly«  ansetzt.  Ich  übersetze 
also  8, 13,2  sä  prathanU  vyomani  devänäffi  sddane  vfdhäli  \  supä- 
räft  su^rdvastamah  säm  apsujit  »er  (Indra)  ist  im  obersten  Raum 
im  Sitz  der  Götter  der  Förderer,  der  wahre  Erretter,  der  wahrhaft 
berühmteste,  er  (ist)  in  Wahrheit  der  Wassererbeuter«.  Dieser  kurze 
Nachschlag  am  Ende  der  Uäi^ih  findet  sich  ebenso  in  den  benach- 
barten Strophen:  mahän  hi  sah  i,  säkhä  vrdh^  3,  vi  rajasi  4.  — 
9, 106,3  asy^d  Indro  mädesv  a  gräbhäffi  grbhnita  sänasim  \  väjratfi 
ca  vfsanaifi  bharat  säm  apsujit  »Im  Rausch  dieses  (Soma)  ergreift 
er  seinen  siegreichen  Bogen*  und  trägt  seinen  ausgezeichneten  Donner- 
keil, er,  der  eigentliche  Wassererbeuter«. 

In  8, 36, 1  mache  ich  urü  jrdyali  wie  pftanah  von  sehänälp  ab- 
hängig. pftanä}i  sah  heisst  »die  Schlachten  gewinnen«,  urü  jrdyah 
sah  also  »den  weiten  Lauf  gewinnen«.  Es  handelt  sich  demnach 
um  ein  Wettrennen,  welches  Indra  gewonnen  hat.  In  der  ganzen 
Mythologie  des  Veda  ist  am  berühmtesten  das  siegreiche  Rennen 
des  Indra  mit  der  Sonne  im  (^u§iia-Kutsa-Mythos.^  Hierauf  beziehe 
ich  die  Strophe  8,36,1  und  übersetze:  »Du  bist  der  Helfer  des 
Somakelterers,  der  Opfergras  legt;  trinke  den  Soma  zum  Rausche, 
du  von  hundertfacher  Klugheit,  welchen  sie  als  deinen  Anteil  be- 
stimmten; *  (du  hast)  alle  Schlachten,  den  weiten  (Wett-)  Lauf  ge- 
wonnen, (bist)  in  Wahrheit  der  Wassererbeuter,  in  Gemeinschaft  mit 
den  Marut,  o  Gebieter  Indra!« 

^  So  wird  apsü  gebraucht  in  10, 50,  2.  3,  besonders  aber  bei  den  Bharadväjas 
6,19,12.  25,4.  31,1.  46,4  (Säya^a:  apsüäakelu  sürye  ca  labdhavyeiu  satsv  eUiätii 
labhärthani). 

'  Dies  bedeutet  gräbhd  nach  Säyapa. 

•  Oben  p.  176.  Der  Mythus  wird  demnächst  von  E.  Sieg  noch  wesentlich 
richtiger  gestellt  werden. 

^  Geht  auf  eine  bestimmte  mythologische  Episode  im  Vftrakampf,  cfr«  Sdy.  z.  St. 
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luidlich  kommt  urü  jrdyas  noch  in  einem  U^as-Lied  vor  und 
kann,  wenn  ich  bisher  im  Recht  war,  auch  dort  nur  den  weilen 
Lauf,  welchen  die  U§as  am  Morgen  über  den  ganzen  Himmel,  >im 
Nu  über  die  fünf  Völker«  (7,75,4),  macht,  bezeichnen.  Versuchs- 
weise übersetze  ich  die  Worte  4,  52,  5  ösä  aprä  urü  jräyah  »voll- 
endet hat  jetzt  die  U§as  ihren  weiten  Lauf« .  Ich  weiss  wohl,  dass 
ä-pr,  ä-prä  gewöhnlich  einen  Raumbegriff  zum  Objekt  hat  und  dass 
dieser  Umstand  zu  Gunsten  Roths  spricht.*  So  heisst  es  von  den 
Strahlen  der  U5as  in  7,75,3:  aprnänto  antäriksa,  von  Indra:  rd- 
dasi  apapräthosä  iva  xo^x^^^^i,  paprathorv  äntäriksam  7,98,3,  a 
paprau  rödasi  4, 16,  5  u.  ö.  Allein  ä-pra  (pf)  hat  sehr  verschiedene 
Bedeutungen  je  nach  dem  wechselnden  Objekt,  käinam  a-pf  7,62,  3. 
10,106,11  ist  bekannt.  Man  kann  sagen  ä  caradah  pf  »jemandes 
Jahre  voll  d.  h.  vollzählig  machen«  7,61,  2  (Ved.  Stud.  1,276).  Wir 
werden  im  folgenden  sehen,  dass  ä-pf  an  zwei  Stellen  (6,29,  5.  37,  5) 
»fertig  bringen«,  »ausführen«  bedeutet.  Warum  sollte  also  jräya 
a-pf  nicht  heissen  dürfen  »den  Lauf  fertig  bringen  (vollenden)«? 
Jedenfalls  ist  es  unstatthaft,  aus  der  Identität  der  Prädikate  un- 
bedingt auf  die  Synonymik  verschiedener  Objekte  zu  schliessen. 
Es  wird  sich  im  folgenden  Gelegenheit  geben  zu  zeigen,  wie  bedenk- 
lich ein  solcher  Schluss  für 

ghrt^a  110  mädfwnä  ksatrdm  uksatavi   1,157,2 

und  a  HO  gävyütim  iiksatayi  ghrttfna  7,62,5 

gewesen  ist. 

4.  In  den  übrigen  Stellen  scheint  mir  ein  kleiner  Seitensprung 
von  der  aufgestellten  Gmndbedeutung  von  jräyas  unvermeidlich, 
der  aber  durch  analogen  Bedeutungswech.sel  im  Sanskrit  gerecht- 
fertigt wird,  jräyas  »Lauf«  bedeutet  auch  konkret  »das  was  läuft«, 
»Flusslauf«,  »Strom«,  ebenso  yNiQ  pravät  die  beiden  Begriffe  »schnelle 
Bewegung«  und  »Strom«  in  sich  vereinigt,  vgl.  Pischel  oben  p.  73. 
In  dieser  Bedeutung  als  »Flusslauf«,  »Fluss«  ist  jräyas  zweimal  mit 
pärthiva  verbunden:  6,6,6  a  bhänünä  pärthiväni  jrdyätfisi  tna- 
häs  toddsya  dhrsatä  tatantha  »du  hast  mit  dem  kräftigen  Licht 
des  grossen  Stechers*  (d.h.  als  Sonne)  die  irdischen  Ströme  erfüllt«. 
Dazu  vergleiche  man :  7,47,4  (äpa/i)  yäh  süryo  ragmibhir  atatäna 


*   Ludwig  übersetzt  hier :  (luft]see. 

^  Die  Deutung  von  tcdd  durch  »Sonne«  (l'W.)  stannnt  von  S&yapa  zti   6,12,3. 
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»(die  Gewässer)  welche  die  Sonne  mit  ihren  Strahlen  erfüllt ^^ ;  ^ 
4,  38,  10  ä  Dadhikrah  (ävasä  pähca  krstth  surya  iva  jyötisäpds 
tatäna  »Dadhikra  hat  durch  seine  Kraft(leistung)  die  fünf  Völker 
erflillt-  wie  die  Sonne  mit  ihrem  Licht  die  Gewässer*.  Ganz  ähn- 
lich 10,178,3  und  AV.  13,2,28  rdjäfftsi  vi^vä  Aditya  praväto  vi 
bhäsi,  —  Von  Agni  heisst  es  in  5,8,7  (=  TBr.  1,2,1,12)  sä  vävr- 
dhanä  ösadhibhir  uksito  'bhi  jräyätfisi  pärthivä  vi  tiSfhase  »du, 
welcher  mit  den  Kräutern  grossgezogen,  (mit  Schmalz)  begossen 
wirst,  breitest  dich  aus  an  den  irdischen  Flüssen«.  Agni  und  die 
heiligen  Flüsse  sind  für  den  Dichter  unzertrennlich :  yo  Agnili  saptd- 
vianiisah  c^itö  vifvesu  sindhusji  8,39,8  »welcher  Agni,  den  sieben 
Menschenstämmen  gehörig,  an  allen  Flüssen  heimisch  ist«.  Er  wird 
an  den  Strömen  geboren  4,1,11  (vgl.  Pischel  oben  p.  214),  heisst 
nddyah  2,35,1.  Andere  Stellen  bei  Oldenberg,  Die  Religion  des 
Veda  p.  115. 

Endlich  gehört  hierher  10,75,7  von  der  Sindhu:  mahitva  pari 
jräyäfftsi  bharate  räjätfisi.    Die  Verbindung  von  jräydtfisi  und  rä- 
jäffisi  entspricht   genau   derjenigen  von   räjdffisi  und  pravätah  in 
der  oben  citierten  Stelle  AV.  13,2,28.^    Für  rdjas  dürfen  wir  hier 
mit  Sayaija   sehr  wohl    die    gut  bezeugte  Bedeutung  j^ Wasser«  an- 
nehmen.    Ein  deutlicher  Beleg  ist  z.  B.  7, 87,  2  ätmä  te  vato  rdja 
ä  navinot  »dein  Odem  rauscht  als  Wind  das  Wasser  herbei«.    Denn 
durch  Wind  entsteht  der  Regen,  bemerkt  Saya^a  zu  der  Stelle.  — 
pari-bhr  (meist  Ätm.)  kommt  sechsmal  im  RV.  vor.    9,  52,  i.  10,40,6 
verstehen  sich  von   selbst.     In  9,97,  15   pari  vdrnayi   bhdramano 
rügantavi  bedeutet  es  wohl  einfach  »umnehmen«,   »sich  vollständig 
kleiden  in«,    Sayana:   parito  bibhrat.     Dagegen  muss   für  die  drei 
übrigen  Stellen  eine  neue,  einheitliche  Bedeutung  aufgestellt  werden. 
pdri  dyäväprthivt  jabhra   urvt   näsya  t^  mahimänaffi  pari  sfali 
1,61,8.*     Hier   haben   wir   das   bestimmte  Zeugnis  Säyai^as,    dass 


^  ä'tan  =  7.y-äp  Sdya^ia  zu  3,1,5.  1,35,7-  L)er  Artikel  ä-tan  bedarf  gründ- 
licher Revision. 

'  Nämlich  mit  seinem  Ruhm. 

^  sahaniana  steht  ohne  Objekt,  wie  auch  sonst,  z.  B.  AV.  3,6,4.  5,20, 1 1.  7,63, 1. 

*  Vgl.  dazu  j<>  mahimna  par ib abhUvorvt  10,88,14;  zu  9,94,3  aber  pari 
vifvani  kavya  nemif  cakrdm  iväbhavat  2,5,3  »er  übertraf  alle  Dichterwerke,  wie 
der  Radkranz  das  Rad  (umfasst)«,  pari-bhü  hier  in  doppelter  Bedeutung,  pari-bßif 
deckt  sich  also  teilweise  mit  pari-bhu. 
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pari'b/ir  ^  ati-kram  sei;  » übertreffen <,  » überragen c  passt  überall. 
>Er  überragt  Himmel  und  Erde  die  weiten;  diese  beiden  reichen 
nicht  an  seine  Grösse  c  pari  yät  kavih  kavyä  bhärate  curo  nd 
rätho  bhüvanani  vi^vä  9,94,3  »weil  er  als  Dichter  alle  Dichter- 
werke übertrifft,  wie  ein  starker  Streitwagen  alles  Volk  (überrag^)«. 
Und  so  ist  10,75,7  zu  übersetzen:  »(Die  Sindhu)  übertrifft  an 
Grösse  (alle)  Flüsse,  (alle)  Gewässer«.  yi^xiV^xm  jräyätfisi  — 
räjäfftsi  auch  geradezu  als  £v  Sii  Suolv  auffassen  =  »Wasserströme« 
oder  vegavanty  udakäni,  wie  schon  der  Altmeister  Sayana  vorschlägt. 

§  27. 
Ruiihi  und   Nirukti. 

Die  indische  Semasiologie  unterscheidet  bekanntlich  eine 
doppelte  Schicht  von  Wortbedeutungen:  solche,  welche  sich  ohne 
weiteres  aus  der  Etymologie  (yoga,  nirukti)  ergeben  (yogapiirvi- 
kabhidhäy  yaugikaifi  padani)  und  die  a  priori  feststehende  conventio- 
neile oder  traditionelle  W' ortbedeutung  (rüiltipiirvikäbhidhä,  riufhat/i 
padam).  Die  Muktavali  zu  Bhä^äpariccheda  (p.  83,5;  definiert  das 
yaugikat/i  padam  als  dasjenige,  bei  welchem  man  die  Bedeutung 
der  einzelnen  W^ortelemente  versteht,  "wie  päcaka  u.s.w.,  das  rü4hatß 
padam  aber  als  das,  bei  welchem  der  Sinn  unabhängig  von  der  Be- 
deutung der  einzelnen  Wortelemente  nur  durch  die  Ausdrucksfahig- 
keit  des  ganzen  Wortcomplexes  verstanden  wird,  wie  bei  go,  ghapi 
u.  s.  w.  Der  Nyayakoga  ^  definiert  rüiham  so :  yan  näma  yädrfär- 
the  saffiketitam  (»conventionell«)  eva,  na  tu  yaugikam  api,  tad 
rü4ham.  Zwischen  beiden  liegt  das  yogarüiham  und  yaugika- 
rudham.  Und  zwar  ist  yogarudkam  ein  Wort,  bei  welchem  in  der 
Begriffsphäre  der  einzelnen  Elemente  auch  die  Bedeutung  des  ganzen 
Complexes  steckt  (yatra  tu  avayava^aktivisaye  samudayacaktir  apy 
asti),  wo  rü4hi  und  yoga  sich  gegenseitig  unterstützen  und  aus 
beiden  der  gleiche  Begriff  resultiert,*  wie  pankaja  »Lotus«  als  der 
» sumpfgeborene «.^  yaugikariidham  aber  ist  ein  Wort,  bei  welchem 
yoga   und   rüdhi  sich   gegenseitig   nicht   unterstützen,    sondern    zu 

*  Second  edition,  Bombay  1893,  P-  627. 

-  avayava  -  samudäya  •  etadubhaya^aktikam    ekajältyärthapratipadakatii    patiam, 
Y0S^ru4hibhyä9it  parasparasahakare\tärthapratipäi{akaffi  padam  Nydyakoga  s.  v. 

^  Vedisches  Beispiel  ist  admasdd  »Fliege«  als  die  auf  die  Speise  sich  setzende. 
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zwei  selbständigen  Bedeutungen,  zu  einem  yatigikärtha  und  einem 
rfi4hyartha,  fuhren,  wie  udbfäd,  das  nach  seiner  Etymologie  »Baum«, 
»Strauch«  (oder  »Schaufel«  ^),  als  rüiham  aber  ein  bestimmtes  Opfer 
bezeichnet. 

Weder  bei  Yäska  noch  bei  Pänini  findet  sich  der  Ausdruck 
rü4hi.  Yaska  gebraucht  aber  genau  im  Sinne  der  späteren  rüdha, 
rü4hi  die  Ausdrücke  sanivijfiana  *  Nir.  7,3,10  (cfr.  Durga  III,  376, 1 5  •^) 
und  in  der  interessanten  Polemik  gegen  den  Vedalehrer  Gargya  und 
einige  Grammatiker  desgleichen  satfivijüata^  '^xx.  1,4,1(12),  cfr. 
Durga  11,86,21.'^  Gargya  wollte  die  etymologische  Ableitung  der 
Nomina  von  Verben  auf  ein  vernünftiges  Mass  eingeschränkt  wissen, 
um  Durgas  Beispiele  zu  gebrauchen,  auf  Worte  wie  karakafi,  paktä, 
pacakah,  also  auf  die  yaugikäni  padäni  des  späteren  (^ästra ;  da- 
gegen schloss  er  sie  aus  bei  Worten  wie  gauh,  aovah,  purusah 
u.  s.  w.,  also  bei  den.  eigentlichen  Rüdhi-Wörtem.  Yäska  dagegen 
vertritt  die  Ansicht,  dass  man  nirgends  auf  eine  etymologische  Ab- 
leitung verzichten  solle,  Nir.  2,1,1. 

Zunächst  handelt  es  sich  hierbei  um  zwei  verschiedene  sprach- 
philosophische Theorien,  deren  Vertreter  Gargya  und  Yäska,  letz- 
terer im  Anschluss  an  ^äkatäyana,  waren.  Diese  theoretischen 
Gegensätze  haben  aber  die  Praxis  der  Veda-Exegese  nachhaltig 
beeinflusst.  Seit  alters  können  wir  ein  doppeltes  Prinzip  in  der 
einheimischen  Veda-Exegese  wahrnehmen.  Das  eine  giebt  der  etymo- 
logischen Combination  den  weitesten  Spielraum,  hält  sie  auch  in 
schwierigen  P'ällen  für  ein  pramänam;  das  andere  stützt  sich  bei 
schwierigen  Wörtern  auf  die  Tradition  (ägama).  Die  Nairuktas 
operierten  natürlich  vorwiegend  mit  der  Etymologie,  aber  keines- 
wegs ausschliesslich.  Das  beweist  schon  das  erste  Kän^am  des 
alten  Nirukta,  das  Naighanjukam,  welches  eine  stattliche  Reihe  von 
Rüdhi-Erklärungen  enthält.^    Die  Rüdhi-Auslegung  harmoniert  mehr 

*  Cfr.  Mädhava  in  Nydyanidldvistara   1,4,2  p.  34,21   bei  Gold  stücker. 

-  Götternamen  wie  Agni,  Indra  sind  Rfidhi,  im  Gegensalz  zu  Vrtrahan,  Puram- 
dara,   Durga  II,  87,  22. 

*  Durga  citiere  ich  stets  nach  Band,  Seite  und  Zeile  der  Gesamtausgabe  des 
Nirukta  in  Bibl.   Ind. 

*  Auch  hier  liest  Durga  satiivijfiäna, 

^  Die  zweite  Erklärung  Durgas  verdient  den  Vorzug. 

®  Man  muss  in  dieser  Synonymik  nur  sorgföltig  zwischen  mukhya  Vftli  und 
^^at^lßl  iftti  unterscheiden. 
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mit  der  Gesamtanschauung  der  Aitihasikas.  Die  späteren  Veda- 
r>klärer  verfahren  durchaus  eklektisch.  Sie  halten  sich  bald  an  die 
Yoga-  bald  an  die  Rücjhi-Bedeutung,  nach  den  jeweilig  benutzten 
Quellen,  bald  suchen  sie  beide  zu  vereinigen.  In  einzelnen  P.V.- 
Liedern  kann  man  fast  strikte  verfolgen,  wie  Säyana  zwei  Quellen, 
eine  vorwiegend  der  Nirukti-  und  eine  mehr  der  Rüdhi-Richtung 
angehörige,  benutzt  hat.  Die  Resultate  beider  Richtungen  stehen 
meist  in  unausgleichbarem  Widerspruch.  Bei  aller  Vorliebe  für 
etymologische  Kunststücke  gestehen  die  indischen  Gelehrten  doch 
unumwunden  die  Superiorität  der  Rüdhi  ein.  Deva  fuhrt  zu  Katiya- 
(^rautasütra  i,  i,  lo  (p.  13  Z.  12)  als  Nyäya  an:  rü4hig  ca  yogäd 
haliyast.  Von  den  beiden  Erklärungen,  welche  Yaska  7,  5,  3  zu 
RV.  IG,  188, 1  giebt,  scheint  Durga  der  zweiten  (jätavedasam  a^am 
=  afvam  iva)  den  Vorzug  zu  geben,  weil  zu  ihren  Gunsten  das 
ru4her  haliyastvam  spreche  (III,  395,  5). 

Bei  allen  vedischen  Wörtern,  welche  nicht  zu  der  Kategorie 
von  paktäj  päcakah,  sondern  zu  der  von  gauh,  acvah  gehören,  also 
bei  allen  schwierigeren  Wörtern,  hat  die  blosse  Etymologie  ohne 
Kenntnis  oder  Beachtung  der  Rüdhi-Bedeutung  in  die  Irre  geführt, 
die  europäische  Etymologie  nicht  minder  als  die  indische.  Roth 
hat  zuerst  scharfsinnig  die  Unzulänglichkeit  des  etymologischen 
Verfahrens  der  Inder  erkannt.  Weil  er  aber  zwischen  Nirukti-  und 
Rü4hi-Erklärungen  keinen  Unterschied  machte,  hat  er  mit  jenen 
auch  diese  in  Misskredit  gebracht.  Und  doch  steckt  in  letzteren 
ein  guter  echter  Kern.  Die  Rüdhi-Erklärungen  sind  das  Vermächt- 
nis alter  Vedaschulen,  welche  den  Veda  arthatah  und  granthatah 
gleich  sorgfältig  studierten  und  deren  Traditionen  hinter  die  Brah- 
manazeit  zurückreichten.  An  vielen  Stellen  des  RV.  sind  sie  der 
Schlüssel  zum  Verständnis,  ohne  welchen  alle  Combination.  zu 
Schanden  würde.  In  unseren  Studien  sind  sie  schon  vielfach  zu 
Ehren  gebracht  worden.  Wer  die  Mühe  nicht  scheut,  schwierige 
Wörter  durch  alle  Scholien  zu  verfolgen,  wird  auch  da,  wo  die 
etymologische  Deutung  überwiegt,  fast  immer  gelegentlich  eine 
Rudhi-Erklärung  aufspüren.  Mit  einiger  Belesenheit  wird  man  leicht 
unterscheiden  können,  welche  von  beiden  im  Commentar  vorliegt, 
auch  wenn  eine  eigentliche  vyutpatti  nicht  gegeben  wird.  Unter 
den  Wörtern,  die  ich  durchzusprechen  mir  vorgenommen  habe,  sind 
einige  für  das  Verhältnis  beider  Erklärungsweisen  lehrreich. 
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I.  ürvä. 

Roth,  von  Wurzel  vr  ausgehend  und  dieselbe  immer  im  Auge 
behaltend,  giebt  als  Bedeutungen:  i.  ^^ Behälter«,  »Ort,  wo  sich 
Wasser  sammelt«,  »Becken«;  2.  »Verschluss«,  »Stall  für  Vieh«.  Die 
dritte  Bedeutung  »Gefängnis«  hat  er  selbst  als  Notbehelf  charakte- 
risiert. Die  Nirukti-Erklärung  sieht  in  ürva  ein  Adjectiv  und  setzt 
es  =  tiru,  Sayana  zu  B^V.  4,50,2.  Der  RV.  selbst  forderte  gleich- 
sam zu  dieser  Gleichsetzung  durch  das  Wortspiel  in  2,13,7  ^i^f- 
tirür  ürvää  abhitah.  Aber  die  etymologische  Berechtigung  dieses 
Wortspiels  ist  ebenso  zweifelhaft  wie  in  pät  pdtir  jänyäd  difihaso 
naii  4,  55,  5  oder  adharactnam  akrnod  apäm  dpah  2, 17,  5.  —  Blosse 
Umschreibungen  dieser  Nirukti  sind:  vis tr tat  zu  4,  12,  5,  mahäntatfi 
zu  4,28,5,  bahulasya  zu  8,66,3.  Die  Rüdhi-Bedeutungen  sind  fol- 
gende: samudra  Säy.  zu  B.V.  3,1,  14  und  zu  TS.  2,5,  12,2  (=  RV. 
2,35,3);  vaiavmiala,  vaiavägni  Säy.  zu  RV.  2,35,3.  3,30,19.^ 
32,  16  und  zu  TBr.  2,  5,4,  i  (p.  609,  18);  Durga^  zu  Yaska  6,2,  3 
(111,166,17);  samüha  Säy.  zu  S.V.  5,29,12.  30,4.  6,17,1.  7,16,7. 
10,108,8,  gosamüha  7,76,5,  samüha t,  gosfhad  ity  arthah  6,17,6, 
sangham  10,74,4,  parvatän  2, 13,7  (zweite  Auslegung).  Abgeleitet 
daraus  sind  noch  folgende  Deutungen:  dhanam  Säy.  zu  7,90,4, 
annain  zu  1,72,8,  Mahidh.  zu  VS.  33,28,  annavii;esän  Mahidh.  zu 
VS.  33,14;  dei;e  Säy.  zu  9,87,8.-  Vereinigung  von  Nirukti  und 
Rüdhi  liegt  vor  in  vistrtdgne  Säy.  zu  TS.  5,5,10,6;  mahatah  prä- 
ninikayan  zu  RV.  2,13,7  (e»*^tc  Auslegung),  mahato  'ntariksäd  a 
zu  5,45,2.  Die  wesentlichen  Rüdhi-Erklärungen  sind:  »Meer«, 
»unterseeisches  Feuer«;  »Herde«,  »Berg«.  Mit  diesen 
erzielt  man  überall  einen  befriedigenden  Sinn. 

Es  gehören  zunächst  die  Bedeutungen  »Meer«  und  »unter- 
seeisches Feuer«  zusammen.  Der  Va^avagni  (Vä4ava)  ist  nach  den 
Schilderungen  späterer  Bücher  der  in  ein  Stutenmaul  gebannte  unter- 
seeische Agni,  welcher  im  Grunde  des  Meeres  wohnt  (Ind.  Spr.  ^  1095. 
Kath.  26,  10),  den  Eingang  zur  Hölle  erleuchtet  und  deshalb  pdta- 
lajvalana  MBh.  1,22,7,  ^^ch  pätalastha  Hariv.  1,40,19  genannt 
wird.  Metonymisch  wird  die  Hölle  selbst  vadava  genannt,  wie 
umgekehrt    die   Wörter    für    Hölle    auch    das    unterseeische    Feuer 

*  Schon  von  Roth  s.  v.  3  ürva  notiert. 

^  Aber  mit  der  Einschr.Hnkung :  yatra  pa^ayo  gä  afaßijiya  sthäpUaviwtah  sa 
ileni  üna}}. 
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bezeichnen,  z.B.  patala  AK.  3,3.201.  Hin  ähnliches  Verhältnis 
besteht  zwischen  vici  »Welle«  und  > Hölle  icfr.  Verf.  in  Gurupüja- 
kaumudi  p.  22». 

Die  Bedeutung  >Ocean»  wird  für  ür-ca  in  S.V.  3,1,14  an- 
genommen :  brhänta  id  bhanävo  bhärßkam  Agnim  sacanta  vidyüto 
nä  gukräh  güheva  vrädhätfi  sädasi  svt^  antdr  apärd  //rx'/  amrtaiti 
dühänäh  hohe  Strahlen*  umfangen  den  lichtentflammten  Agni,  so 
wie  die  hellen  Blitze  (den  Agni  vaid>-uta),  ihn  der  fast  heimlich 
gross  geworden  in  seinem  Hause,  dem  endlosen  Meere,  indem  sie 
(dessen,  des  Meeres)  Nektar  (=  Wasser,  Say. )  ausmelken  (=  an  sich 
ziehen;«.  Schon  apara,  das  im  Epos  ein  beliebtes  Epitheton  des 
Oceans  ist,  spricht  für  die  Richtigkeit  der  Deutung.  Saya^a  will 
b/tänävah  auf  die  Sonne  selbst  beziehen.  Richtiger  scheint  mir, 
dass  der  Agni  des  Oceans  dem  Agni  saurya  wie  dem  vaidyuta 
parallel  gesetzt  wird.  Wie  die  Strahlen  der  Sonne  das  Wasser  an 
sich  ziehen,*  so  saugen  die  Strahlen  des  unterseeischen  Feuers  die 
Wasser  des  Meeres  auf.  Der  unstillbare  Durst  jenes  Feuers  nach 
diesen  ist  später  sprichwörtlich:  >Das  höllische  Feuer  trinkt  das 
Meer,  um  seinen  schwer  zu  füllenden  Bauch  anzufiillen,  die  Wolke 
aber,  um  die  quälende  Hitze  zu  verscheuchen*  (Ind.  Spr.  *  2032, 
auch   130  und  MBh.  3,219,20). 

In  der  RV.-Stelle  stehen  Ocean  und  Agni  in  engster  Ver- 
bindung. Von  dieser  Bedeutung '*  ist  aurva  abzuleiten,  der  gewöhn- 
liche Name  des  unterseeischen  Feuers.  Dieselbe  Bedeutung  hat 
aber  auch  das  einfache  ürva.  Nicht  zu  umgehen  ist  sie  in  TS. 
5,5,10,6,  wo  daneben  sein  samudriyaf/t  sadanam  genannt  wird: 
ittsajfi  jusasva  mädhumantam  ürva^  samndriyafl  sadanam  ä  vi- 
fasva.  Es  liegt  ein  nicht  zum  Ausdruck  gekommener  Vergleich 
vor.  Der  Mantra  will  .sagen:  > Geniesse  das  süsse  Ghee  (des  Opfer- 
löffelsj,  o  Agni,  und  beziehe  deine  Feuerstätte,  so  wie  der  Ur\'a- 
Agni  das  Wasser  genies.st  und  seine  oceanische  Wohnung  bezieht«, 

*  i'ber  das  Verhältnis  der  Strahlen  resp.  Blitze  zu  Agni  selbst  vgl.  das  oben 
über  iVic  Jvä/aJ^  Bemerkte  und  Ludwig  z.  d.  St. 

'  Nach  bekannter  indischer  Theorie ;  man  vergleiche  MBh.  3,  3, 49.  59;  Durga 
11,64,  12  f.    190,9. 

'  Flierzu  gehören  auch  .\vestd  urva^a  uruyapa,  die  Darmestetcr  (Ktudes 
Iran.  11,179)  durch  eine  sehr  glückliche  Combination  als  »aux  eaux  salöes«  erklärt. 
Richtiger  ist:  Meerwasser  enthaltend,  dessen  Wasser  dem  des  Meeres  gleich  ist. 

*  Die  Lesart  i>t  zweifellos  altertümlicher  als  anuu  in  VS.    17,87. 
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drückt  das  aber  ganz  kurz  aiis:  >Geniesse  den  süssen  Born,  o  Urva, 
beziehe  deine  oceanische  Wohnung!«* 

Unbedenklich  dürfen  wir  mit  den  Commentatoren  annehmen, 
dass  der  im  Wasser  hausende  Agni  schon  im  RV.  in  zweifacher 
Form  gedacht  wurde:  als  Blitzfeuer  in  den  Wolken  und  als  unter- 
seeisches Feuer.  Sayana  lässt  an  Stellen  wie  apsv  hgnini  5,85,2 
beide  Auffassungen  zu,  ebenso  2,35,4.  Schon  im  RV.  ist  das 
Meerfeuer  das  Bild  unersättlichen  Begehrens:  3,30,19  ürvä  iva 
paprathe  kämo  asm^  täm  ä  prna  vasupate  väsünam  »wie  das 
Meerfeuer  (d.  h.  wie  der  Durst  des  Meerfeuers)  ist  unser*  Appetit 
gewachsen^  nach  Schätzen,  den  befriedige  ganz,  o  Schätzeherr!« 
Entsprechend  fährt  der  Dichter  in  3,30,20  fort:  imävi  katnatji  man- 
dayä  göbhir  ägvaii;  candrdvatä  rädhasä  paprdthag  ca  »diesen 
Wunsch  stille*  mit  Kühen,  Rossen,  blinkender  Gabe  und  steigere 
ihn  andererseits  dadurch«.  Auch  bei  dem  Dichter  heisst  es: 
l'appetit  vient  en  mangeant. 

Beide  Formen  dieses  Agni  vereinigen  sich  2,  35  in  der  Figur 
des  Apaip  napät.  Sha(}gurugi§ya  zu  2,  35  identificiert  den  Apäip 
napat  geradezu  mit  Varupa.  Und  zwar  scheint  der  Anfang  des  Liedes 
sich  vorwiegend  mit  dem  in  irdischen  Gewässern  sich  aufhaltenden 
Agni  zu  befassen.  In  Strophe  i  ist  von  dem  nädyd  die  Rede,  in 
Strophe  3  f.  aber  wieder  ganz  deutlich  von  dem  oceanischen  Feuer:* 
sdm  anyä  ydnty  üpa  yanty  anyäh  samändm  ürvdffi  nadyhh 
prnanti  \  tarn  ü  gücitfi  ^ücayo  didtväf^tsam  apäfß  ndpätavt  pdri 
tasthur  äpah  »während  die  einen  Flüsse  sich  (vorher)  vereinigen, 
münden  die  andern  (unmittelbar),  sie  füllen  den  gemeinsamen  Ocean 
an;  die  reinen  Gewässer  verehren  eben  diesen  reinen  leuchtenden 
Apäm  napät «.^     Ich   gebe   hier  Säyanas  Erklärung  zu  TS.,  die  er 


*  Die  beiden  Salze  stehen  in  der  von  Pischel,  Ved.  Stud.  i,  190  besprochenen 
Coordination. 

*  asme  =  asmäkam  mit  Säya^a  nach  Y&ska  6,2,3(7),  vgl.  Pischel  in  ZDMG. 
35.716. 

'  Wie  der  Durst  des  Meerfeuers  vom  vielen  Trinken  nur  noch  wächst.    Durga : 
yathä  va^aväniuk/ie  'vasthitaff,  ürvo  'gniht  apoh  pi^on  etc. 

*  Ganz  wie  es  im  MBh.  heisst:  kludhäffl  niandayitum   13,32,12.    S&yaija  um- 
schreibt mandayä  des  flV.  durch  püraya. 

*  Vgl.  besonders  ä^vasyatra  janima  Str.  6   und  Sdyai^a  dazu,   sowie   i,  163,  i. 
^  Säyai^a :    mit   dem  Gedanken,    dass  er  als  Blitzfeuer  in  der  Wolke  sich  be- 

fuKlcnd  sie  erzeugt  habe,  verehren  sie  ihn  in  der  Gestalt  des  Vadavdgni. 
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sicher  dem  Bhaskara  entlehnt  hat,  den  Vorzug  vor  der  zum  Rgveda. 
Von  dem  Anfüllen  des  Oceans  ist  öfters  die  Rede,  vgl.  TS.  2,4,  10,3 
srjä  vrstim  divä  adbhih  samudräiji  prna.  Allerdings  würde  die  an- 
genommene Erklärung  sachlich  mit  5,85,6  im  Widerspruch  stehen: 
^katfi  yäd  udnä  nd  prnänty  —  dvayiayah  samudrdm.  pf  wird 
aber  in  beiden  Stellen  in  verschiedenem  Sinne  gebraucht,  als  »auf- 
füllen« und  »voll  machen«,  so  wie  es  Säyaria  selbst  thut  in  seiner  Be- 
merkung zu  5,85,6:  bahvyo  nadyah  sarvadodakena  pürayantyo  "pi 
naikam  api  samudratfi  pürayanti.  Zugleich  aber  hat  pr  erotischen 
Nebensinn  =  »befriedigen«.  Das  Verhältnis  zwischen  Ocean  und  den 
Flüssen  ist  schon  im  S^V.  das  bekannte  indische;  diese  sind  seine 
sapatnyah,  er  ihr  alleiniger  gemeinsamer  Gatte.  lun  polygamisches 
Verhältnis  wird  bei  anderer  Gelegenheit  kurz  so  ausgedrückt :  jänir 
iva  pdtir  ^kali  santändh  7, 26,  3.  Hier  haben  wir  also  die  Aus- 
drücke eka  und  samana  beisammen,  die  einzeln  in  den  besproche- 
nen Stellen  vorkommen. 

Zu  den  bisher  besprochenen  Rüdhi-Bedeutungen  dürfte  wohl 
auch  2,  13,7  zu  stellen  sein:  ydh  puspitti^'  ca  prasvac  ca  dhärma- 
liädhi  däne  vy  hvänir  ddhärayah  \  ydg  cäsatnä  äjano  didyüto  divä 
urür  firvah  abhitah  säsy  ukthyäh  »Der  du  (Indra)  die  regelmässig 
blühenden  und  fruchttragenden  (Pflanzen)  auf  dem  Felde  ^  (hervor- 
brachtest), die  Flüsse  verteiltest  und  die  unvergleichlichen  Geschosse 
des  Himmels  schufst,  (selbst)  umfangreich  ringsum  die  Oceane 
(fülltest),  du  bist  preisenswert«.  Es  liegen  mehrfach  Ellipsen  und 
eine  logische  Inversion  der  Glieder  vor.  An  der  Spitze  sollte 
Päda  c  stehen.  Der  Zusammenhang  ist  folgender:  Mit  seiner  Waffe, 
die  er  zum  Vorschein  bringt,  befreit  er  die  Flüsse,  verteilt  sie,  be- 
fruchtet mit  ihrem  Wasser  die  Felder  und  füllt  die  Oceane.  Viel 
kürzer  heisst  es  in  8,6,  13  vi  Vrträfft  parvagö  rtijän  \  apdh  samu- 
dräm  airayat;  ganz  ähnhch  2,19,3.  8,76,3.  6,30,4. 

Die  andere  Rüdhi  des  Wortes  ist  »Menge«,  »Herde«,  meist 
in  Verbindung  mit  gavya,  gomat,  gaväm,  einmal  mit  a^^ya.  Diese 
Bedeutung  ist  fast  nur  noch  in  einem  bestimmten  Mythos  lebendig 
geblieben,  in  der  bekannten  Sage  von  dem  Raub  der  den  Ahgiras 
gehörenden  Kühe  und  deren  Befreiung  durch  Indra  oder  Brhaspati.* 


*  dana  =  kletra,   .Säya^a. 

-   Stellen  l)ei  Kaegi,   HV.,  Nute  310,  und   Hcrgaignc  2,180.291.319. 
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Ausserhalb  dieses  mythologischen  Zusammenhanges  steht  nur 
7, 16, 7  yantäro  y^  maghdväno  jänänäm  ürvän  ddyanta  gÖ7idm  »die 
freigebigen  Regenten  der  Menschen,  welche  Herden  von  Kühen 
verschenkten«.^ 

Dass  in  dem  Mythos  unter  ürvd  zunächst  die  geraubte  Kuh- 
herde selbst,  nicht  ihr  Verschluss  oder  »Stall«  zu  verstehen  ist, 
lehren  eine  Reihe  von  Stellen  ganz  deutlich.  Vor  allem  4,  50, 2 
dhun^tayah  supraketäf/i  mädanto  Bfhaspate  abhi  j/  nas  tatasr^  \ 
pfsantatfi  srprdnt  ddabdham  ürvdffi  Bfhaspate  rdksatad  asya  yönim 
»Welche  (alten  R5is  dich)  den  umsichtigen,  o  Brhaspati,  berauschend, 
dröhnenden  Schrittes,  hertrieben*  unsere  bunte,  bewegliche,  unver- 
sehrte* Herde*;  o  Brhaspati,  schütze  künftig  deren  (eigentliche) 
Stätte!«  asya  in  d  kann  sich  nur  auf  ürvdm  beziehen.  Damit  ist 
also  »Stall«  ausgeschlossen,  denn  man  kann  wohl  von  einem  yoni 
der  Herde,  nicht  aber  des  Stalles  sprechen.  Brhaspati,  welcher  die 
geraubten  Kühe  befreit  hat,  soll  sie  in  ihrer  Heimat  bei  den  Menschen 
vor  abermahgem  Raube  behüten.  In  10,  108,8  heisst  es,  dass  die 
Angirasen  die  Kuhherden*  unter  sich  teilen  werden.  7,  76,  5  samänd 
Arv^  ddhi  sdtfigatäsah  sdtji  jänate  7td  yatante  mithds  tt!  übersetze 
ich  ganz  im  Anschluss  an  Säyana:  > wegen  ^  der  allen  gemeinsamen 
Herde  versammelt®  sind  sie  (die  alten  Weisen  in  Str.  4)  einmütig, 
nicht  streiten  sie  mit  einander«. —  1,72,8  viddd  gdvyain  Sardmä 
drlhdm  ürvdm  yt^nä  ftü  kayi  manusi  bhöjate  vif  »Saramä  fand  die 
eingesperrte  Kuhherde  auf,  von  welcher  (noch)  jetzt  das  Menschen- 
volk zehrt «.^  Danach  auch  5,30,4  vido  gdväm  firvdm  usriyättam 
und  wahrscheinlich  4, 28,  5  yuvdfti  tdd Indrag  ca  Somorvdm  dcvyaj,n^ 
göh  ädardrtam,  vgl.  8,34, 14  und  unten  die  Verbindung  von  goträ 
mit  ä-df. 

Allerdings    ist   wahr,    dass   andererseits  Indra   die  Kühe    aus 


*  Nämlich  als  dakH^ä, 

-  tariis  mit  Ableitungen  muss  noch  genauer  bestimmt  werden. 

'  Diese  drei  Epitheta  malen  die  aus  der  Höhle  herauskommende  Herde. 

*  Das  Wort  ist  hier  in  den   ^»70  Liedern*   ganz  richtig  übersetzt. 

*  Es  ist  der  /;/>i/7/rt-Locativ  wie  in  apsü;    Säyana  gosamühe  pap^ibhir  apahfte 
pufuir  labdhavyi  satt. 

*  zur  Beratung. 

'  ciflhd  wird  ebensowohl  von  den  eingesperrten  Kühen  (6, 43, 3)  als  von  deren 
(Gefängnis  (3,32,16.  4i ',  »S)  gebraucht. 

**  Im  Mythos  sind   mit  den  Kühen  zugleich  die  Pferde  geraubt,   lo,  108,  7. 

iS 
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dem  iirvä  herauslässt  [lid  itrväd  gä  asrjo  ängirasvan  6,17,6) 
und  dass  der  Soma  ^  sie  im  verborgenen  (kiicit  —  kutracid  güihe) 
ürvä  findet  (9,  87,  8).  Aber  auch  hier  kann  nicht  von  einem  Kuh- 
stall die  Rede  sein,  denn  die  geraubte  Herde  steckt  in  einer  Berg- 
höhlc:  im  Fels  antdr  ädreh  9,87,8  (cfr.  1,62,3.  7i>2.  6,17,5. 
4,  I,  14  f.  u.  a.),  im  äQman  4,  16,6.  5,  30,4.  6,43,  3,  in  steinernen 
Banden  10,67,3;  im  Berg  2,23,18.  10,89,7,  in  den  Bergen  10,68,3; 
in  der  Höhle  des  Vala  1,11,5,  *"^  Vala*  selbst  2,14,3  u.  ö.,  im 
vavra-  4,1,13,  in  den  Festen  des  Berges  2,15,8,  in  der  Burg 
10»  67,  5.  6,18,5,  im  tdmas  3,31,4.  1,33,10,  im  ksaman  (^  ksaya- 
käranaffi  tamah  Säy.)  4,2, 16.  ürvd  bezeichnet  in  den  angeführten 
Stellen  vielmehr  den  »Herdenberg«,  also  in  der  That  parvata, 
wie  Säyana  noch  weiss,  aber  nicht  jeden  beliebigen  Berg,  sondern 
den  bestimmten  Berg  des  Mythos,  in  welchem  die  Kuhherde  der 
Von^äter  eingesperrt  war.  lirvä  ist  in  diesem  Fall  abgekürzt 
für  ürvagiri  und  ein  neues  Beispiel  für  die  von  O.  Franke  be- 
sprochene Kürzung  der  Composita.'* 

Diese  Erweiterung  des  Prinzips  der  Kurznamen '^  ist  etwas  für 
die  ganze  Sanskritsprache  Charakteristisches,  ürva  in  der  Bedeu- 
tung »Höllenfcuer«  steht  für  nrvägni  (=  aurva),  däva  > Waldbrand« 
für  däväg7iiy  asta  (masc. !)  >^Berg  im  Westen«  für  astagiri,  satfi- 
vatsara  oft  für  satjivatsarasattra  (z.B.  TS.  7,4, 8,  i ;  Qat.Br.  12,  i,  i,  i . 
2,1,9.  13)2,5,2),  soma  für  .y^;/^^j^^^  (vgl.  Weber,  Ind.  Stud.  10,323), 
pfg7tayah  RV.  8,  7, 10  für  pi'cniniätarah  (Säy.),  vt^;väyu  RV.  4,42,  i 
für  vH'väyttraja  (Say. :  krtsiiamanusyädki^ci).  Diese  Erkenntnis  löst 
viele  Schwierigkeiten  im  Veda.  Eine  alte  crux  ist  havift  in  6,75,8 
rathavähanaffi  havir  asya  näma  yäträyudhatfi  nihitam  asya  vdrtna 
tdträ  rdtham  iipa  gagnuhjt  sadema  — .  Das  rathavdhanam  ist  gewiss 
nicht,  wie  Roth ^  meinte,  der  homerische  fiwjy.o?,  ein  Untersatz,  der 
den   Streitwagen,  wenn   er   ausser   Gebrauch    war,    trägt   und    hält. 


*  Sayai;ia:  eh)  soniadharä,     Oder  ist  unter  ^/ö  die  Saramd  zu  verstehen? 

*  SÄyai?a  erklärt  hier  vavram  =  parvatahilantarvarti  tamaJ^  in  7,  104,  17 
=  garta. 

»  WZKM.  8,241;  ZDMG.  44,481. 

*  Sehr  beliebt  auch  in  neueren  Sprachen,  worauf  schon  Franke  aufmerksam 
macht,  besonders  im  Englischen,  z.  B.  the  rail  =  the  railroad ;  pig  =  pig-iron;  the  up 
=  the  up-mail. 

^  Kestgruss  an  (\  v.  Bühtlingk  p.  95. 
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Ein  solches  Instrument  war  dem  Inder  wahrscheinlich  ganz  un- 
bekannt. Die  einzig  richtige  Erklärung  giebt  Weber^  in  Vaja- 
peya  p.  27  Anm.  2.  Nach  ihm  ist  das  rathavähana  zur  sicheren 
Herbeischaffung  der  Streitwagen  bestimmt;  »es  mag  aber  wohl  auch 
ausserdem  noch  als  Rüstwagen  für  die  Waffen  etc.  gedient  habend. 
Bei  den  schlechten  Wegen  und  Wagen  Indiens  war  ein  solcher  not- 
wendiger als  ein  ßo)[j!.6;.  Der  RV.- Vers  bestätigt  Webers  Annahme 
in  allen  Punkten.  Nach  Katiya-(^rautasütra  15,6,28  benutzte  man 
als  rathavähana  ein  anas  ((akafa)  d.  h.  einen  Lastwagen.  Ein 
solcher  diente  aber  gleichzeitig  bei  dem  Somaopfer  zur  Aufnahme 
der  Somapflanzen  und  hiess  dann  havirdhäyiam}  Fasst  man  in 
RV.  6,75,8  havir  als  Kurzwort  für  havirdhänani,  so  ist  das  Rätsel, 
welches  der  Dichter  aufgiebt,  gelöst.  Ich  übersetze:  »Sein^  Rüst- 
wagen ist  eigentlich  ein  Opfer(karren),  auf  welchen  seine  ^  Waffe, 
sein  Panzer  gelegt  ist^;  auf  diesen  (rathavähana)  wollen  wir  den 
glückbringenden  Wagen  setzen.«  ^ 

Wem  die  Annahme  eines  solchen  auf  Kürzung  beruhenden 
Bedeutungswechsels  zu  kühn  erscheint,  den  möchte  ich  noch  be- 
sonders darauf  aufmerksam  machen,  dass  ganz  derselbe  Wechsel 
in  demselben  Mythos  auch  bei  gotrd  zu  beobachten  ist.  goträ 
(häufiger  im  Plural)  bedeutet  nämlich  niemals  »Kuhstall«,  »Stall < 
(PW.),  sondern : 

I.  »Kuhherde«  (Säy. :  gosaynüha,  gaväffi  vrndäni^  sahghäk 
und  daraus  abgeleitet:  dhana  zu  8,63,5).  Zunächst  allgemein  von 
Kuhherden,  welche  Indra  verschenkt  oder  erobert :  goträsya  dävdne 
8»  63,  5,  ebenso  1.0,48,2.  103,7,  vielleicht  auch  Väl.  2,10.  Ver- 
schiedene Auffassung  lässt  3,30,21  zu:  ä  no  gotra  dardrhi  gopate 
gäh.  Entweder  sind  goträ  galt  Asyndeton  (und  zwar  £v  Sta  Suotv 
oder  wie  unten  p.  280=^^  eva  goträni),  also:  »erschliesse  uns, 
o  Rinderherr,  herdenweise  die  Kühe  (oder:  die  Kuhherden)«.  Oder 
ä-df  regiert  den  doppelten  Accusativ  wie  das  einfache  dr  in  4, 1 6, 8 


*  Vgl.  auch  Rdjasfiya  p.  60. 

'^  Gewöhnlich   sind    es    deren    zwei;    ubhe   havilor  dhdrake   ^akalt   Sdyaiia    zu 

TS.  111,19,5- 

*  des  Königs. 

*  wenn  er  zur  Schlacht  auszieht. 

^  upa-sad  ist  transitiv  wie  ni-saä ;  cfr.  auch  sanna,  äsantta. 
"  So  in  der  zweiten  Krklärung  von  2,17,1   und   3,39,4. 


2  70  Gcldncr, 

(apö  ^  yäd  ädrini  . . .  därdah).  Dann  würde  die  Stelle  zu  2)  zu 
ziehen  sein  und  in  dem  Wunsche  nach  Rindern  (cfr.  den  voraus- 
gehenden Vers)  wäre  eine  mythologische  Reminiscenz  verflochten. 
Für  die  erste  Auffassung  spricht  8,34,14. 

Die  übrigen  Steilen  beziehen  sich  auf  den  Mythos  vom  Rinder- 
raub: 2,23, 18  gäväni  goträm  udäsrjo ydd  angirah  »als  du,  o  Ahgi- 
ras,  die  Kuhherden  herausliessest«,  üd  gotrani  sasrje  3,39,4.  Man 
sagt  nicht:  einen  Kuhstall  ut-srj ;  vgl.  ud  ürvad gä  asrjah  6,17,6; 
gd  antdr  ägntano  ...  drlhd  av asrjah  6,43,3.  Nur  die  Herde  passt 
ferner  in  2,17,  i  :  yäd  gotrd  sdhasä  pdrivrtä  ...  drtithitany  aira- 
yatj^  denn  diese,  nicht  der  Stall  sind  gewaltsam  eingeschlossen.* 

2.  gotrd  ist  abgekürzt  Kw  gotragiri  und  bezeichnet  denselben 
mythischen  »Kuhberg'<  wie  tl^rva.  So  in  4,16,8  gotrd  rujän,  cfr. 
rujdd  ddrim  6,  32,2.  1,71,2.  Namentlich  aber  in  gotrabhid  =  gotra- 
gtribfttd  =  adribhid.  Hier  ist  Sayaiia  ganz  auf  richtiger  Spur,  wenn 
er  gotrabhid  zu  6,  17,2  durch  parvatänäiii  meghanmfi  vä  bhettä 
und  10,103,6  an  zweiter  Stelle  mit  gotrah  parvatäs  tesatfi  bhettä- 
ratn  erklärt.  Dieselbe  Rüdhi-Bedeutung,  die  er  an  letzter  Stelle 
etymologisch  näher  begründet,  nimmt  er  für  gotra  in  9, 86, 23  (zweite 
Erklärung)  und  für  i  o,  1 20,  8  *  (erste  Erklärung)  an.  Hat  Saya^a 
mit  der  zweiten  Erklärung  in  9,  86,  23  recht,  so  müssen  auch  die 
andern  Stellen,  in  welchen  gotra  mit  apa-vr  verbunden  ist,  zu  Be- 
deutung 2)  gestellt  werden,  nämlich  1,51,3  und  3,43,7.  An  und 
für  sich  ist  hier  aber  auch  Bedeutung  i)  möglich,  denn  es  wird 
bald  gesagt  Angirobhya  Indro  gä  avrnod  dpa  8,63,3,  auch  2,34,1, 
bald  valdm   oder  bilam  dpa-vr  2,14,3.    1,11,5. 

Der  Hegriff  »Berg«  — allerdings  generell,  nicht  auf  einen  be- 
sonderen mythischen  Berg  beschränkt  —  hat  sich  in  der  späteren 
Sprache  erhalten.    Die  Lexikographen  kennen  ein  masculines  gotra 


*  Ein  (ienet.  sg.  apdh  (Grassraann)  ist  mindestens  zweifelhaft.  In  6,30,5.  32,5 
sind  mit  Sdya^ia  Ellipsen  anzunehmen. 

'  niragamayat  Sdyana. 

'  In   1,130,3  heissen  die  nämlichen  Kühe  iiaJ}.  pärivfrtalu 

*  c — d  maho  gotrdsya  kiayati  svarajo  dürof  ca  v/fint  avfttod  dpa  svS^  sind 
vielleicht  zu  übersetzen:  »er  ist  der  Herr  des  grossen  Berges  des  Autokraten  (Vala); 
und  er  hatte  alle  seine  Thore  geöffnet«,  t'ber  die  Coordination  sieh  Index  zu  Bd.  i. 
Der  vierte  Pdda  kehrt  wörtlich  in  3,  31,21  bei  Gelegenheit  des  nämlichen  Mythos 
wieder.     Dort  ist  die  Beziehung  von  n'aJ^  nicht  recht  ersichtlich. 
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—  >Hcrg^.  Dies  ist  nicht  durch  Missverständnis  aus  gotrabhid  ab- 
geleitet worden,  sondern  eine  alte  vedische  Reminiscenz. 

Auch  im  Naigh.  i,  lo  figuriert  ein  mascuUnes  gotra  unter  den 
vteghanmnäni  und  zwar  unter  denjenigen,  welche  nach  Yäska  2,6,4 
zugleich  auch  »Berg«  bedeuten.  Zwischen  Berg  und  Wolke  besteht 
zwar  durch  den  Mythos  von  den  geflügelten  Bergen  *  seit  alters  in 
Indien  ein  Zusammenhang,  in  vielen  Fällen  ist  er  aber  secundär 
durch  Mythenumdeutung  zuwege  gebracht.  Die  naturalistische  Auf- 
fassung Yäskas  und  der  jüngeren  Commentare,  welche  den  Mythos 
von  den  eingesperrten  Wassern  und  den  geraubten  Kühen  oftmals 
identificieren,  resp.  in  beiden  nur  den  verschiedenartigen  mytho- 
logischen Ausdruck  für  die  regenlose  Zeit  sehen,  reicht  teilweise 
bis  in  den  S^V.  zurück.  Die  von  Vftra  gefangenen  Flüsse  oder 
Wasser  und  die  von  den  Asura-Panis  geraubten  Kühe  repräsentieren 
ursprünglich  zwei  ganz  verschiedene  Mythen.*  Öfters  werden  sie 
neben  einander  aufgezählt :  2,12,3.  23,18.  4,16,6.  7,90,4,  oder  sie 
werden  in  Vergleich  gesetzt:  i,  32, 1 1.  In  10, 139,6.  9, 108,6^  werden 
beide  Mythen  vermischt  und  die  aus  dem  Felsen  befreiten  Flüsse 
dgmavrajäh  (cfr.  4,  i,  13)  bezw.  die  Kühe  äpyäh  genannt.  Mag  die 
vergleichende  Mythologie  darüber  denken  wie  sie  will,  auf  indischem 
Boden  ist  der  naive  Itihäsa,  der  in  dem  einen  Falle  von  Kühen 
und  Bergen  erzählte,  das  Ursprüngliche.* 

Wie  das  einfache  ürvd,  so  wird  öfters  gävya  (gbviat)  ürvd 
für  den  »Kuhberg«  gebraucht;  so  in  Verbindung  mit  riij  3,32,16 
(vgl.  oben  dieselbe  Verbindung  mit  gotra,  adri  etc.),  mit  apa-vr 
5,29,  12,  mit  äpävrti  8,66,3,  mit  vi-vr  7,90,4,  mit  trd  6,  17,  i.^ 
10,  74,4,  auch  wohl  4,  2,  17. 

Es  giebt  auch  indirekte  Beweise  für  die  Richtigkeit  der  für 
urvd  aufgestellten  Bedeutungen.  Es  ist  eine  Regel  der  vedischen 
Dichter,  dass  Wörter,  welche  in  einer  Bedeutung  synonym  sind, 
auch  in  andern  Bedeutungen  vertauscht  werden  dürfen.  Nun  ist 
ürvd  im  Sinne  von  »Ocean«  synonym  mit  arnavd  und  udadhi.    In 

*  P  i  s  c  h  e  I    1,174. 

-   Vjrl.  Oldenberg,  Die  Religion  des  Veda  p.  135  Note  i. 
^  Auf  diese  zweite  Stelle  hat  schon  ausdrücklich  Oldenberg  a.a.O.  p.  150 
Note  I   aufmerksam  gemacht. 

*  Ganz  in  diesem  Sinne  spricht  sich  auch  Oldenberg  p.  1 40  aus. 

*  Der  Kall  liegt  hier  ähnlich  wie  in  4,16,8. 
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io»^7.5  wird  gesagt,  dass  Brhaspati  drei  Dinge  (die  im  folgenden 
Pada  genannten  usasam,  suryam,  gam)  auf  einmal  aus  dem  udadhi^ 
befreite.  Und  in  10,111,4  heisst  es,  dass  Indra,  von  den  Ahgiras 
gepriesen,  die  Werke  des  grossen  arnavä  zu  Schanden  machte. 
Der  grosse  arnavä  ist  hier  der  grosse  Berg  des  Vala  in  10, 120,8, 
der  Urva. 

Für  den  weiteren  Bedeutungswandel  von  ürvä  charakteristisch 
ist  5,45,2.  Von  der  U^as  heisst  es  dort:  örvad  gävätfi  matä  ja- 
natt  gät.  Einfach  wäre  es,  im  Anschluss  an  Säyana  (mahato  'nta- 
riksät)  an  das  Luftmeer  zu  denken.  Aber  urvä  bezeichnet  dieses 
niemals.  Von  der  U5as  heisst  es,  dass  sie  aus  dem  tänias  (4,  51,  i), 
aus  dem  Schwarzen  (krsnät  =  nai(ät  tamasah  Säyana)  erstehe  oder 
geboren  werde  (i,  123, 1.9)  und  dass  .sie  westwärts  aus  den  harmyäipi 
komme  (7,  'j^,  2).  Hinsichtlich  harmyä  ist  das  PW.  im  Recht.  Es 
bedeutet  nicht  nur  das  vornehme  Haus,^  sondern  auch  das  feste 
Haus,  als  Schloss,  Feste  oder  Verliess.  Daher  tämasi  harmyä  »in 
das  dunkle  VerHess«  ^  (der  Hölle)  5,32,5.  Nach  dem  von  Säyana 
zu  I,  118,  7  mitgeteilten  Itihäsa  und  Säyaiias  Erklärung  des  Verses 
steckte  Kanva  mit  verbundenen  Augen  (äpiriptn)  in  einem  finsteren 
Räume  des  Hauses  und  sollte  das  Kommen  der  Morgenröte  erraten. 
RV.  8,5,23  drückt  dieses  finstere  Gemach  durch  harmyä  aus.  ädhi 
harmyShyah  in  7,  y6y  2  könnte  also  sehr  wohl  metonymisch  =  >aus 
den  finsteren  Räumen«  gefasst  werden.  Wie  hier  harmyä,  so  konnte 
auch  der  finstere  Urva  zum  bildlichen  Ausdruck  für  die  Finsternis 
überhaupt  werden. 

Femer  ist  zu  bedenken,  dass  die  U§as  öfters  in  Verbindung 
mit  dem  Kuh-Mythos  erwähnt  wird^  (1,62,5.  4,1,16.^  6i  17, 5- 
30,5.  7,90,4.  10,68,9)  und  eine  Rolle  in  demselben  spielte.  In 
10)^7»  5  (dem  klassischen  Sükta  dieses  Mythos)  heisst  es:  »Brhaspati 
hat  die  Morgenröte,  die  Sonne,  die  Kuh  (und  damit)  das  Loblied* 
(der  Menschen)  gefunden.«:     3,31,4   täifi  janatth  präty  üd  äyann 

*  Sdyana:  =  valäd  megharupäJ  asurät. 

'  7i56,  16  tc  (Muruta}})  harmye^ihalj  fiyavo  nä  nubhrafy  »wie  geputzte  Prinzen 
auf  (lern  (Dache  des)  Palastes«  (Sdyapa  zu  TS.  IV,  410,  7  sagt:  prasadam  äru4ha  ra- 
jabalakä  iva  parvaUsu  ^ubkrätf). 

^  Loses  Compositum  s.  u. 

*  Vgl.  üergaigne  2,191.311;  Oldenberg,  Die  Religion  des  Veda  p.  149. 

*  aruiitJ},  ist  hier  nach  S&yaija  die  USas. 

^  Cfr.  ahhi  käräm  arcan  4,  i,  14  in  demselben  Mythos. 
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nsäsah  pätir  gäväm  abhavad  dka  Indrah  vihn  (Indra)  erkennend 
kamen  die  Morgenröten  ihm  entgegen  heraus  (aus  der  Hölile),  Indra 
wurde  der  alleinige  Besitzer  der  Kühe«.  Während  also  nach  diesen 
Stellen  die  Morgenröte  mit  in  dem  Kuhberg  gefangen  sass,  ist  sie 
es  andererseits,  mit  deren  Hilfe  die  eingesperrten  Rinder  heraus- 
kamen :  4, 1 , 1 3  ^  äcmavrajah  sudüghä  vavr^  antär  üd  usrä  ajajtn 
lisäso  huvänäft  »die  im  Fels  hausenden,  tüchtig  Milch  gebenden,  in 
der  Höhle  (befindlichen)  Kühe  trieben  (die  Ahgiras)  heraus,  die 
Morgenröten  anrufend«,^  und  welche  selbst  die  Thore  aufsprengte, 
und  zwar  entweder  von  innen :  yäpi  tvä  jajiiür  vrsabhdsyä  räveiia  ^ 
vi  drlhdsya  düro  ddrer  aurnoh  (U§as  ist  angeredet)  7,79,4;  oder 
von  aussen:  rujdd  drlhdni  dddad  usriyänatfi  prdti  gdva  usdsaifi 
vävaganta  »sie  sprengte  die  Festen  auf,  sie  schenkte  von  den  Kühen, 
die  Rinder  brüllten  der  U§as  entgegen«  7,75,7.  Deshalb  heisst  es 
in  6,65,5:  idd  hi  ta  uso  adrisäfio  goträ  gäväm  Angiraso  grnänti 
»noch  jetzt  ja  preisen,  o  . . .  U§as,  die  Ahgirasen**^  deine  Kuhherden«. 
Wie  in  7,75,7,  so  lassen  auch  in  5,45,2.3  die  Injunctive 
nicht  deutlich  erkennen,  ob  der  Dichter  von  der  Gegenwart,  dem 
heutigen  Sonnenaufgang,  oder  von  vergangenen  Dingen  spricht.  In 
der  ersten  Strophe  von  5,45  finden  sich  indes  zwei  echte  Aoriste, 
die  nur  auf  den  laufenden  Tag  bezogen  w^erden  können.''  Zwei 
ursprünglich  getrennte  Vorstellungsreihen,  dass  nämlich  U5as  täg- 
lich dem  Dunkel  entsteigt,  und  dass  sie  einstmals  jener  Berghöhle 
entstiegen  sei,  sind  durch  Generalisierung  der  mythischen  Idee  hier 
vermischt  worden^  und  so  verwächst  iirvä  begrifflich  mit  tämas. 
Es  ist  also  in  5,45,2  zu  übersetzen:  *Die  Mutter  der  Kühe  kam 
(die  Zeit)  kennend  aus  dem  Dunkel.« 


*  Mit  diesem  Vers  ist  4,1,16  nahe  verwandt. 
^  So  nach  Sayai;ia. 

^  »»Du,  die  sie  herauskannten  (wie)  an  des  Stieres  Gei^rüll  (den  Stier),  du 
öfTnetest  die  Thore  des  verschlossenen  Felsen. *  Säyaria  hat  den  abgekürzten  Ver- 
gleich wieder  ganz  meisterhaft  ergänzt.  Gemeint  ist :  wie  den  Stier  (in  der  Herde) 
an  seinem  IJrüllen,  so  die  eingeschlossene  USas  an  ihrem  Schein. 

*  Die  Bharadvajas  gehören  zum  Gotra  der  Angiras  (Max  Müller,  HLstory 
p.  382).     Der  Gedanke  erinnert  an   1,72,8  (oben  p.  273). 

*'  Auf  die  syntaktische  Bedeutung  des  vcdischen  Aorist  hat  zuerst  Bhandar- 
kar  in  der  Vorrede  des   »Second  Book  of  Sanskrit«   (186S)  aufmerksam  gemacht. 

®  Auch  Oldenberg  a.a.O.  p.  149  sieht  in  vielen  Stellen  Reminiscenzen  an 
den  Mythos,  freilich  in  etwas  anderem  Sinne,  als  ich  meine. 
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Diese  Bedeutung  nehme  ich  auch  für  die  schwierige  Stelle 
4,12,5  an:  mahäg  cid  Agna  ihiaso  ab  Inka  ürvdd  dcvanam  utd 
märtyänäm  \  mä  te  sdkhäyah  sddam  id  risäma  yäcchä  tokaya  täna- 
yäya  cäi}i  yöh  \\  Die  Genetive  deväftäm  etc.  glaube  ich  von  Va- 
sall abhängig  machen  zu  dürfen  mit  Hinweis  auf  devainasä,  manu- 
syainasd  AV.  6, 11 1,3.  1 13,3.  ^Jiasah  und  ürvat  sind  asyndetisch 
wie  dhritam  thtah  ^V.  i,  125,7  ^^^  ^i*^  Ablative  in  den  an  unsere 
anklingenden  Stellen  ditrhdnäydh  pähi  . . .  diiritad  abhtke  1,121,14; 
pätdm  avadyäd  duritäd  abhtke  1,185,10.  7,12,2.  Asyndeta  sind 
aber  im  Veda  oftmals  bedeutungsvoll.  Entweder  bilden  sie  die 
Figur  des  ev  Xii  S'joTv,  worauf  besonders  Pischel  aufmerksam  ge- 
macht hat.  Oder  sie  stehen  im  Verhältnis  des  sämänädhikaranya  ^ 
und  sind  die  Vorläufer  derjenigen  Karmadhärayas  des  klassischen 
Sanskrit,  welche  aus  zwei  Substantiven  zusammengesetzt  und  mit 
eva  aufzulösen  sind  wie  duhkkayantra  =  du/ik/iam  eva  yantram, 
bänasanayantratn  =  bdnäsanam  dhanus,  tad  eva  yantram  (Dagak. 
6, 6).  Hierher  gehören  isur  . . .  asanä  RV.  10,95, 3»  fdryäm  asanäm 
1, 148,4,  havisa ghrt^na  2,10,4,  ^<^^^^  ...^^A  (Rinderherden)  3,30,21, 
apö  7id  ksödah  1,180,4,  vdyö  \väsah  (Vogelrosse)  6,63,7,  sindhur 
na  ksödah  1,65,6.  Oder  in  den  Brähmanas:  hdnti  ksüdhant  bhrä- 
trvyam  (Sayapa:  ksudrupayfi  gatriim)  TS.  2,5,6,6,  mrtyuh  päpmä 
Jaim.  Up.  Br.  1 ,  1 8,  I ,  päpmänam  eva  vrträm  TS.  2,1,3,4,  Papmänam 
abhimatim  ib.  5,  m^dhasya  vä  etdd yajndsya  riipdffi ydt piirodä^ah^ 
MS.  III,  59,8,  brahmacaryetj^a  tapasä  TÄr.  2,  i,  i  (vgl.  Säy.  der  Var.). 

Besonders  beliebt  ist  das  Asyndeton  bei  tdmas :  df/thasas 
tdniasah  ^V.  7,71,5,  svdpnena  tdmasd  10,162,6,  tdmasi  harfny^ 
5,  32,  5  (s.  ü.),  tdmch/isy  aktun  (hier  besser  Sv  Sta  SuoTv  =  »dunkle 
Nächte«)  10,1,2  und  in  vedischer  Prosa  tdmah  päpmänam  TS. 
2,1,10,3;  TBr.  2,7,18,2  (=  tamorfipena  pdpmanä  >von  der  der 
Finsternis  ähnlichen  Sünde«  Säyana  11,817,21);  MS.  11,50,13. 
111,39,18.  Diesem  letzten  Beispiel  entspricht  genau  die  asynde- 
tische Verbindung  von  ^nas  (=  papa  Say.)  und  itrvd  (=  tamas)  in 
4,12,5.  Die  Finsternis  ist  ein  Bild  der  Sündenschuld.  Bei  Lexiko- 
graphen wird  tamas  geradezu  im  Sinne  von  papa  aufgeführt.  Ebenso 
fasst  —  zweifellos  mit  Recht  —  Säyana  das  Wort  in  dem  Spruche 

*  Im  Sinne  von  Identität  des  Gegenstandes. 

^  Vgl.  dazu:  sarveüärji  vä  esa  ptnunä^n  medhena  yajate,  yaff  purolä^eua  yajaie 
Ait.Hr.   2,  9,  3. 
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asmt^  jyötUi  soinavikrayini  tdmah  TS.  6,  i,  10,4  [atra  taiua/icabifah 
papaväci  Sayana  zu  Ait.Br.  1,12  =  1,93,18  der  Bibl.  Ind.).  Be- 
fleckung, Schmutz  und  Sünde  sind  im  Sanskrit  synonym,  vgl.  kal- 
masa,  mala.  In  der  Finsternis  aber  sieht  die  naive  Auffassung  der 
Inder  eine  Substanz,^  etwas,  was  an  den  Dingen  haftet  und  sie 
beschmutzt.  »Die  Finsternis  beschmiert  gleichsam  die  Glieder« 
heisst  es  Mrcchak.  14,16  und  Säyaiia  zu  RV.  10,127,7  definiert 
sie  als  sarvavastusv  ä(lisfaffi  tamas  »die  an  allen  Dingen  klebende 
Finsternis«,  vgl.  auch  Ved.  Stud.  1,140.  2,189.  Die  ausser  von 
Säyaiia  gründlich  missverstandene  Strophe  des  Rätriliedes  10, 127,7 
ist  besonders  lehrreich.  Hier  wird  umgekehrt  das  tämas  mit  den 
(am  Menschen  festklebenden)  Schulden  verglichen :  upa  mä  p^pigat 
tämah  krs^äf/t  vyäktam  asthita  \  Usa  ffjt^'a  yataya.  Säyapas  klas- 
sischer Commentar  löst  die  Strophe  in  echt  indischem  Geiste:  »An 
mich  kam  das  anhaftende^  schwarze,  greifbare*  Dunkel  (der  Nacht); 
o  U§as,  entferne  es  wie  Schulden!«  Mit  dieser  Stelle  gehört  zu- 
sammen 7,78,2:  Usä  yäti  jyötisä  bädhamänä  vifvä  fämäf/isi  duri- 
tapa  devt.  Statt  der  losen  Fügung  tätnäfftsi  duritä  würde  man 
im  späteren  Sanskrit  sagen  tamoduritäni  und  auflösen  tamätfisy 
€va  duritäni}  Indem  Säyapa  zu  duritä  keine  Auslegung  giebt, 
nimmt  er  es  —  und  zwar  mit  Recht  —  in  dem  späteren  Rüdhi- 
Sinne  von  »Übel«,   »Sünde«. 

Ich    übersetze    nunmehr   4,12,5    so:    »(Behüte  uns),   o  Agni, 
in    unmittelbarer    Nähe*^    vor    der    F"insternis    (gleichen)    schweren 


*  Dies  ist  auch  die  Anschauung  der  Sdmkhya-  und  Vedäntalehre  (Garbe, 
Die  Sdmkhya-Philosophie  p.  239).  Als  ein  Nicht-Sein  aber  fassen  das  tamas  die 
VaigeSikas  und  Naiyäyikas,  Vaig.  Darg.  5,2,19;  Upask&ra  zu  1,1,5,  Muktävalt  zu 
BhdSäpar.  2,  Garbe  a.a.O.  p.  240. 

2  Zu  dieser  Bedeutung  von  pig  vgl.  noch  5,  57,  6  ädhi  pipife  =  adhilßitä, 
agrita.     Dazu  gehört  ptgas  »Farbe«   (Pischel  oben  p.  120). 

'  vyaktam  =  spa^iarüpam  (Sdya^a).  Es  hat  schon  im  JIV.  genau  die  spätere 
Bedeutung   »sinnlich  wahrnehmbar«. 

*  Diese  Formeln  der  Karmadhäraya-Auflösung  findet  man  am  besten  bei 
Bhandarkar,  Second  Book  of  Sanskrit  (1888)  p.  134. 

*  abhtka  wurde  oben  p.  33  von  mir  kurz  berührt.  Inzwischen  hat  E.  Sieg  den 
uljen  p.  176  besprochenen  Itihäsa  bedeutend  richtiger  gestellt.  Die  Kutsische  Waffe 
ist  nach  ihm  eben  das  Sonnenrad,  welches  beim  Vorbeifahren  abzureissen  ist,  und 
mit  dem  allein  der  durch  einen  Eid  gebundene  Indra  den  ^uSpa  erschlagen  kann. 
Die  Bedeutungen  von  abhtka  lassen  sich  noch  mehr  vereinfachen  im  engsten  An- 
schluss  an  die  indische  l'herlieferung :   *  unmittelbare  Nähe<',   »das  Dicht-daran-sein«, 
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Sünde  ^  gc<(en  Götter  und  Menschen.  Als  deine  Freunde  mögen 
wir  niemals  zu  Schaden  kommen,  gewähre  Kind  und  Kindeskind 
Heil  und  Freude!« 

Zur  Stütze  meiner  Erklänmg  von  ürvä  in  5,45,2  habe  ich  zwei 
weitere  Belegstellen  für  die  lose  Composition  von  tänias  zur  Hand : 
4,51,2  vy  ü  vraj äsya  tdmaso  dvarocchmitir  avran. 
1,92,4  gävo  nä  vraj ä ff i  vy  Usa  ävar  tdviah. 

Der  vrajä  erscheint  in  dem  Mythos  von  dem  Kuhraub  als 
Dritter  im  Bunde  neben  gotra  und  ürva,  wie  schon  Bergaigne 
2, 180  bemerkt  und  eine  Vergleichung  von  RV.  7,90,4  mit  4,  16,6. 
10,45,11  deutlich  macht.  Alle  drei  finden  sich  als  Objekt  von 
apa-vr:  ürvani  5,29,12;  gotram  1,51,3.  3»43»7-  9.86,23;  vrajam 
1,10,7.  130,3-  132,4-  156,4.  4,20,8.  31,13.  6,45,24.  10,28,7.  40,8. 
In  seiner  Bedeutungsverzweigung  deckt  sich  vraja  zum  Teil  mit 
den  beiden  eben  besprochenen  Wörtern.  Die  lediglich  auf  etymo- 
logische Combination  gegründeten  Bedeutungen  des  grossen  PW. 
sind  im  kürzeren  mit  Recht  gestrichen,  vraja  ist  gar  nicht  von 
vrj,  sondern  von  vraj  abzuleiten.  Dies  ist  die  einstimmige  An- 
sicht der  indischen  Gelehrten,  vgl.  Yaska  6,1,3,  die  Kägikä  zu 
^an.  3,3,119,  Medhätithi  zu  Manu  4,45,  Devaraja  p.  64,  Mahidh. 
zu  VS.  1,25.  Die  vedischen  Bedeutungen  von  vrajä  sind  so  zu 
ordnen : 

I.  In  mukhyä  vrtti:  »Aufenthaltsort^  »Weideplatz*  des 
Viehs  {vraj  =  car;  cfr.  Medhätithi  zu  Manu  4,45:  yena  yatra  itä 
gävag  carituyt  [>weidcn«]  vrajanti;  dieselbe  Örtlichkeit  wird  in 
MBh.  1,41,15  govrajah,  in  1,40,17  gaväm  pracäräh  genannt), 
»Viehhof«,  »Koppel«  ^  =  ghosa  (so  umschreibt  Nandana  zu  Manu 
4,  1 16  das  Wort). 

Die  vedischen  Commentatoren  definieren  vrajä  meist  mit 
gostlia,  vereinzelt  mit  niväsasthänavi  Säy.  zu  RV.  1,10,7,  goni- 
vasa  zu  4,31,13,  gogrhäh  zu  TBr.  2,8,2,8  (11,840,21),  gäläif icesah 
zu  TBr.  3,8, 12,2,  niandurä  (vrajam  ...  agv inain)  zu  RV.  10,25,5. 


»da>  Auf-den-Leib-rücken«,  »Kampf«,  »Liebesattacke*.  In  allen  Stellen,  wo  abhYka  in 
der  Nachbarschaft  eines  Ablativs  auftritt,  ist  ai)er  die  andere  Erklärung  =  a-öhike  noch 
sehr  in  Erwägunj;  zu  ziehen;  in  3,  39,  7  (sieh  p.  37)  scheint  sie  fast  unabweisbar.  Nimmt 
man  also  für  4,  12,  5  die  Deutung  a-bhike  an,  so  ist  nur  syama,  nicht  pähi  zu  ergänzen. 

*  Ins  Moderne  übersetzt  würde  das  lauten :  -»die  so  schwarz  wie  die  Finsternis  ist«. 

■^  Nach  norddeutschem  Sprachgebrauch. 
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—  RV.  2,38,8  vrajäm  a  pcii^ür  gat  »das  Vieh  geht  nach  der 
Koppel«,  nämlich  am  Morgen  aus  dem  gräma,  wohin  am  Abend 
die  Melktiere  eingetrieben  wurden,  während  die  nichtmelken  über 
Nacht  in  dem  vraja  verblieben  (Säy.  zu  Ait.Br.  3,18).  Das  Ver- 
hältnis von  gräma  und  vraja  (ghosa)  setzt  Hopkins,  The  Social 
and  Military  Position  p.  77  auseinander.  —  RV.  10,97, 10  (=VS.  12,84; 
TS.  4,2,6,3;  TBr.  2,8,4,8)  äti  viQvah  paristhäh  stejid  iva  vrajäm 
akramuh  »haben  ...  wie  der  Dieb  den  Viehhof  überstiegen«  (Säy. 
zu  TS.  IV,  233,  3 :  yathä  rätrau  guptacoro  gosthaf/i  pravigya  gam 
apahartutfi  sävadhäno  go^älayävi  sarvato  vyäpnoti),  —  vrajäm  kr 
»einen  Viehhof  anlegen«   RV.   10,101,8. 

2.  In  gauni  vrtti:  »Herde«  (zu  der  Bedeutung  nivaha  im 
AK.  3,3,30  zu  stellen)  =  samfiha  Säy.  zu  RV.  4,20,8.  9,108,6, 
gaväffi  samüham  1,132,4  (das  zweite  Mal),  gosamüha  7,27,1; 
Mahidh.  zu  VS.  16,44,  sangha  Säy.  zu  RV.  6,66,8  und  TS.  1,6, 12,  i 
(1,943,5),  yütha  zu  RV.  1,131,3.  5,6,7.  64,1.  Diese  Bedeutung 
ist  mit  Säyana  zunächst  fiir  7,  27,  i  ä  götnati  vraj^  bhajä  tväf/i 
nah  anzunehmen.  Sie  gilt  dann  natürlich  auch  für  5,34,5  ä  deifa- 
ymit  bhajati  gömati  vraj^.  Desgleichen  für  sä  gänta  gömati  vrajt* 
1,86,3,  was  auf  das  Gleiche  hinausläuft  wie  sä  tävott  gösu  gänta 
8,71,5.  Dieselbe  Phrase  in  7,32,10.  8,46,9.  51,5.  Nach  Säyana 
gehören  unter  2)  die  beiden  einzigen  —  mir  noch  unklaren  —  Stellen, 
in  welchen  die  Form  vraja  vorkommt,  nämlich  5,6,7.  64,1. 

Spezielle  Verwendung  finden  beide  Bedeutungen  in  dem  be- 
kannten Mythos  und  zwar  bezeichnet  hier  vrajä 

a)  den  Aufenthaltsort  der  geraubten  Kühe  (cfr.  PW.  s.  v.)  ent- 
weder als  Apposition  von  adri  4,1,15  oder  va/a  3,30,10  oder  in 
Parallelismus  mit  a^nan  4,16,6  (cfr.  äfniavrajäh  »deren  Aufent- 
haltsort der  (oder:  im)  Fels  ist«  4,  i,  13),  oder  es  ist  ohne  jeden 
Zusatz  geradezu  ein  Name  jener  mythischen  Berghöhle  geworden 
wie  in  1,132,4.  10,28,7.  40,8.  99,11.  Anspielung  auf  den  Mythos 
resp.  Generalisierung  der  mythischen  Idee  liegt  vor  in  4, 20, 8. 
31,13.  5,45,6.  6,62,11.  Darum  bedeutet  auch  vraja  \s\c  gotra 
nach  dem  Naigh.   i,  10  zugleich  »Wolke«   und  »Berg«. 

b)  die  eingesperrte  Herde  selbst:  6,73,3  Bfhaspatih  säin 
ajayad  väsiati  mahö  vrajän  gömatah;  9,  108,6  abhi  vrajätfi  tatnise 
gävyam  ägvyam,  Säyana  bemerkt  dazu :  sainukam  abhito  vyäpnosi, 
tanii  vistäre.    In  der  Höhle  waren  die  Tiere  eng  zusammengepfercht. 
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Vt)n  Indra  befreit,  breiteten  sie  sich  nach  allen  Seiten  aus,  vgl.  4,  50,  2. 
abki-tan  ist  also  »ausbreiten«,  »entfalten«.  Dieselbe  Scene  aus  dem 
Kuh-Mythos  benutzte  der  Dichter  von  8,6,25  als  Bild:  abhi  vrajäf/i 
nä  tatnise  süra  upakdcaksasam\y ad  Indra  mrldyäsi  nali.  Die 
Strophe  wird  durch  den  S^V.  selbst  enträtselt.  Es  ist  eine  alte 
indische  Idee,  dass  echter  Glanz  auch  in  der  Nähe  oder  Gegenwart 
der  Sonne  sich  nicht  trüben  dürfe.  Von  Agni  heisst  es  4, 1 1 ,  i  : 
bhadrävi  te  Agne  ...  änikam  upakä  ä  rocate  süryasya  »dein 
schönes  Antlitz  glänzt  in  Gegenwart  der  Sonne, ^  o  Agni«.  Und 
von  Indra  4,  16,  14:  süra  upäk^  tanväffi  dddhänah  »er  behält 
sein  Aussehen*  in  der  Nähe  der  Sonne«.  Dazu  bemerkt  Säyaoa  ganz 
richtig :  süryasya  samipe  sarväni  rüpät^i  malinibhavanti  na  tathen- 
drasya  rüpat/t  kiffitu  süryasya  samtpa  Indrasya  rüpat/t  vi^eset^a  bhä- 
samänaffi  babhüva.  In  8,6,25  suppliere  ich  zu  upäkäcaksasam^  aus 
4, 16, 14  tanvhm  und  übersetze:  »Wie  du  (damals)  die  Herde  entfaltet 
hast,  (so  entfaltest  du  zu  voller  Grösse)  deinen  auch  neben  der  Sonne 
sichtbaren  (Leib),  wenn  du,  o  Indra,  uns  Gnade  erweisen  willst.« 
Die  Ellipse  ist  der  Lieblings-Alaqikara  der  vedischen  Dichter. 

vrajä  hat  aber  noch  andere  Bedeutungen.  Durch  das  Ritual 
ist  die  Bedeutung  küpa  gesichert  für  VS.  10, 4  =  TS.  i,  8,  11,  i 
=  MS.  2,6,7.  Zu  dem  abhiseka  beim  Räjasüya  sind  siebzehn  Ingre- 
dienzien erforderlich,  darunter  vierzehn  verschiedene  Wasser  (Weber, 
Räjasüya  p.  33),  welche  sämtlich  je  mit  einem  Yajus  besprochen 
werden.  Bei  den  Cisternenwassem  {küpyäft  (^at.Br.  5,3,4,15)  lautet 
der  Spruch:  vrajaksita  stha.  Sayaoa  zu  TS.  11,122,14  meint,  der 
küpa  heisst  darum  vraja,  weil  darin  viele  (Wasser)  wie  (viele  Kühe) 
auf  einem  gosfha  Platz  haben.  Mahidh.  sucht  das  Mittelglied  in 
dem  Begriff  > Wolke«.*  Es  bleibt  noch  eine  dritte  Möglichkeit. 
Sehen  wir  uns   einmal   den  Itihäsa  vom  Raub  der  Kühe  näher  an: 


*  d.  h.  am  Tage  (Säya^ia). 

*  So  übersetze  ich  tanvam  im  Anschluss  an  Säyaoa.  Im  späteren  Sanskrit  be- 
deutet tanu  geradezu   »Haut«,  AK.  3,3,112;  Vaij.  ed.  Oppert   181,206. 

^  antike  draHavyam   Säya^a. 

*  Ein  Analogon  dazu  wäre  kdvandha,  das  wohl  nicht  »Tonne«  (PW.),  sondern 
«^Brunnen«,  »Cisterne«  bedeutet  imd  schon  im  p.V.  5,85,3.  9,74,7  bildlich  die  Wolke 
bezeichnet.  In  5,85,3  hat  kdvatidha  das  Beiwort  ttlcYnaöära,  ebenso  8,72,  10  der 
iwatd  mit  dem  Schöpfrad,  al.o  die  Cisteme.  uiirirt  in  10,101,5.6.  8,49,6.  50,6  ist 
Beiwort  von  avaiä,  in  8,7,10.  9,74,7  von  kdvandha.  In  AV.  10,2,3  hat  das  Wort 
deutlich  die  spätere  Bedeutung   '^Rumpf*. 


Ru^hi  und  Xirukti.  285 

TS.  2,1,5,1  »Indra  öffnete  die  Höhle  des  Vala.  Welches  Tier 
zu  oberst  war,  das  packte  er  am  Rücken  und  zog  es 
heraus.  Hinter  diesem  kamen  tausend  Tiere  heraus.  Es^  ward 
ein  Buckeltier.  Wessen  Wunsch  nach  Vieh  steht,  der  soll  ein  solches 
für  Indra  bestimmtes  Buckeltier  zum  Opfer  weihen.  Er  wendet  sich 
so  an  Indra  mit  dem  diesem  gebührenden  Anteil;  der  schenkt  ihm 
Vieh ;  er  wird  Viehbesitzer.  Ein  Buckeltier  (2)  muss  es  sein.  Das 
Buckeltier  ist  nämlich  ein  Tausend  bringendes  Glück.  Durch  dieses 
Glück  erlangt  er  Vieh.  Wenn  er  es  auf  tausend  Stück  Vieh  gebracht 
haben  sollte,  dann  soll  er  ein  dem  Vi§iju  bestimmtes  Zwergtier  zum 
Opfer  weihen.  Auf  diesem  nämlich  stand  jenes  Tausend; 
deshalb  ist  das  Zwergtier  zusammengegangen^  (d.h.  eingedrückt). 
Den  geborenen  Tieren  verleiht  er  so  eine  Unterlage.« 

MS.  2,5,3  (11,50,16)  »Indra  nämlich  öffnete  die  Höhle.  Aus 
dieser  kamen  tausend  (Tiere)  heraus.  An  der  Spitze  dieser  tausend 
kam  ein  Buckeltier  (kubhrä)  heraus.  Darum  nennt  man  dieses  ein 
Tausend  bringendes  Glück,  sowohl  wer  (diese  Geschichte)  kennt,  als 
auch  wer  (sie)  nicht  kennt. ^  Auch  erzählt  man:  ,Als  es  nämlich 
diese  W^elt  (wieder)  erblickte,  kam  es  hervor;  es  krümmte  sich  zu- 
sammen (d.  h.  machte  einen  Buckel).'  Das  Buckeltier  ist  zusammen- 
gekrümmt. Dieses  soll  der  ftir  Indra  opfern,  dessen  Wunsch  nach 
Vieh  steht.  Das  Vieh  gehört  dem  Indra ;  Indra  ist  Hervorbringer 
des  Viehs.     An  ihn   hat  er  sich  so  mit    dem    richtigen  Anteil    ge- 


*  Das  oberste  Tier. 

*  Säyana  fasst  den  Ausdruck  sdmilila  nicht  richtig.  1/  ist  nach  Dhp.  =:<^afi. 
Dieselbe  Bedeutung  hat  sam-ij  in  ^V.  6,  29,  5 :  "«  ti  dniafy.  fävaso  dhayy  asyd  vi  tu 
häbcuihe  rödasi  mahitva  .  a  ttC  siirilf,  pfxiati  ttftujäno  yutheväpsü  samtjamäna  ütt  »Nicht 
ist  dieser  deiner  Kraft  eine  Grenze  gesetzt.  Vielmehr  zersprengt  er  durch  seine  Grösse 
Himmel  und  E)rde.  Alles  das  bringt  der  fixe  Meister  fertig,  der  sich  (andererseits) 
zu  ihrem  (Himmel  und  Erde)  Schutz  zusammendrängt  (d.  h.  eine  kleine  Gestalt  an- 
nimmt) wie  Herden  im  Wasser  (sich  zusammendrängen,  um  nicht  von  der  Strömung 
fortgerissen  zu  werden).«  Es  handelt  sich  um  den  im  ^IV.  öfters  angedeuteten,  in 
der  Dämonenschlacht  I^ewährten  mahiman  und  aviman  des  Indra,  um  die  Kunst,  sich 
beliebig  gross  oder  klein  zu  machen,  welche  zu  den  charakteristischen  Eigenschaften 
des  aiyvaryafn,  der  Gottherrlichkeit,  gehört,  cfr.  ^amk.  zu  Bäd.  ed.  Bibl.  Ind.  II 50,  7.  — 
Päda  c  kehrt  wörtlich  in  6, 37,  5d  wieder  und  lässt  sich  auch  dort  nicht  anders  fassen, 
als  hier  geschehen.     Auch  für  ij  giebt  der  Dhp.  die  Bedeutung  gatL 

'  Dieselbe  Wendung  findet  sich  in  T.S.  2,  i,5,4(Sfty.  11,295,2)  gleichfalls  bei 
Gelegenheit  einer  sprichwörtlichen  Redensart,  deren  Ursprung  nicht  jedem,  der  sie 
gel)raucht,   bekannt  ist. 
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wandt ;  ^  er  bringt  ihm  Vieh  hervor.  Wenn  er  auf  tausend  Stück- 
Vieh  kommen  sollte,  dann  soll  er  dieses  dem  ViSnu  geweihte  Zwerg- 
tier opfern.  Auf  diesem  nämlich  stand  das  Tausend.  Das* 
ging  in  die  Breite  auseinander;  deshalb  geht  dieses  (Zwergtier) 
sozusagen  in  die  Breite.«^ 

Wir  erfahren  aus  diesen  Erzählungen,  dass  die  Tiere  in  der 
Höhle  aufeinander  standen.*  Die  Höhle  war  also  senkrecht  im 
Berge,  eigentlich  ein  Schacht,  ein  küpa.  So  wird  es  erklärlich, 
warum  die  ^ä/ä -Wasser  metonymisch  vrajakUtah  heissen.  Die 
Vorstellung  von  dem  von  oben  nach  unten  gehenden  vala  ist  schon 
dem  JS.V.  bekannt.  Klar  wird  jetzt  10,67,4,  wo  es  heisst,  dass 
Indra  die  versteckten  Kühe  unten  (aväli)  durch  zwei,  oben 
(paräh)  durch  eine  herausholte.  Dass  hier  nur  von  den  oft  er- 
wähnten Thüren  des  vala  die  Rede  sein  kann,  bestätigt  der  Schluss 
der  Strophe:  vi  In  tisrd  ävah  »denn  er  hatte  die  drei  aufgemacht«. 
Säyana  ergänzt  hier  ganz  richtig  dvärah. 

Auch  vrajd  als  »Cisterne«  und  »Bcrghöhlc*^  ist  bildlicher  Aus- 
druck für  die  Finsternis  überhaupt  geworden.  Durch  dieselbe 
Generalisierung  einer  mythischen  Idee,  wie  ich  sie  oben  für  ürvä 
angenommen  habe,  wächst  vrajd  successive,  und  zwar  noch  deut- 
lich verfolgbar,  in  den  Begriff  tdmas  hinein.  Zunächst  wird  vrajd 
asyndetisch  neben  tdmas  gestellt  im  Sinne  des  sämanadhikara^ya 
—  tamasa  eva  vrajasya,  4,  5 1 , 2  vy  ü  vrajdsya  tdmaso  dvärocchdn- 
tir  avran  t  die  Morgenröten  haben  aufleuchtend  dieThore  der  Höhle, 
der  Finsternis  (d.  h.  die  eigentlich  die  Finsternis  ist),  geöffnet«. 
1,92,4  gävo  7id  vrajdyi  vy  Usä  dvar  tdmah  ^wie  Kühe  (zur  Weide, 
so  eilte  sie  herbei'*),  sie  hat  die  Höhle,  welche  die  Finsternis  ist, 
aufgeschlossen« . 


*  Der  Aorist  upäsarat  steht,  im  Einklang  mit  Fdn.  7,  3,  78,  in  MS.  oft  für  das 
Praesens  upadhävatl  der  TS. 

*  Das  unterste  Tier. 

'  Die  Zusammensetzungen  von  //  sind  Schlagwörter  des  Itihäsa.  Zum  Teil 
werden  sie  in  verschiedenem  Sinne  verwendet.  Nur  ein  scheinbarer  Widerspruch  be- 
steht zwischen  sämUita  in  TS.  und  vYiiia  in  MS.  Das  unterste  Tier,  weldies  <Uc 
gesamte  Last  trug,  ist  vertikal  samUita  »zusammengegangen«,  d.  h.  eingedrückt,  hori- 
zontal (Hryät'i)  aber  «auseinandergegangen«,  also  breit  gedrückt. 

*  Es  handelt  sich  um  indische  Märchen,  an  welche  man  keinen  allzu  rationa- 
listisclien  Massstab  anlegen  darf. 

*  Da  s^vaf}    nur  Nominativ   sein    kann    und    die  Kühe  weder  in   Wirklichkeil 
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Schliesslich  löst  sich  vrajä  ganz  von  der  Verbindung  mit 
tdmas  los  und  nimmt,  parallel  mit  ürvd  laufend,  selbständig  den 
Sinn  von  tdmas  an.  Dies  ist  der  Fall  in  9,  102,8  rnor  dpa  vra- 
jdt/i  divdh.  Und  hier  bezeugt  das  unerschöpfliche  RV.-Bhä§ya  aus- 
drücklich die  oben  für  ürvd  gefolgerte  Bedeutung,  indem  es  vra- 
jdm  durch  andhakarasamühant  erklärt.  Ebenso  einleuchtend  ist 
Säyanas  Deutung  von  vrajinih  als  »die  stockfinsteren  Nächte«  in 
5,45,1   dpävrta  vrajinih  (vgl.  2,34,12). 

Die  treibende  Kraft  dieser  eigentümlichen  Begriffsentvvickelung 
war  der  Mythos.  Die  zuletzt  besprochenen  Bedeutungen  von  ürvd 
und  vrajd  liegen  nur  scheinbar  weit  von  einander.  Ich  verweise 
schliesslich  noch  auf  andhu  »Brunnen«  und  andha  »stockfinster«, 
tafnasa  »Finsternis«  und  tamasa  »Brunnen«. 

2.  gdvyüti. 

Da  ich  einmal  in  die  landwirtschaftlichen  Verhältnisse  der  alten 
Inder  geraten  bin,  mag  dieses  Wort,  das  zugleich  das  Beispiel  eines 
yogarü4ha  ist,  zur  Sprache  kommen.  Eine  genauere  Durchsicht 
der  Commentare  ergiebt  auch  für  dieses  Wort  ein  wesentlich  anderes 
Bild,  als  das  PW.  ahnen  lässt.  Folgendes  sind  die  indischen  Er- 
klärungen : 

i.a)  =  mdrga'iky,z\x^V.  5,66,3.  9,74,3-  78,5-  90»4-  10,  14.2. 
80,6;  Mahidh.  zu  VS.    11,15. 

b)  =  gomärga  Rudrad.  zu  Äp.Qr.  3,4,8;  Say.  zu  RV.  9,85,8; 

gaväm  niärga  zu  3,62,16;    SV.   1,3,  1.3»  7  (Ip-459);  gomärga- 
bhümi  zu  RV.  7,62,5. 

c)  =  yajüamärga  Mahidh.  zu  VS.  21,8. 

d)  =  gosafftcärabhümi  Say.  zu  RV.  8,  5, 6;  AV.  4, 28,  3 ;  gopra- 
cära  zu  TBr.  3,5, 10,  i  (Comment.  in  TS.  II,  784,6);  gocara  zu  RV. 
6,47,20;  gopracära bhümi  zu  TS.  2,6,9,6(11,785,20),  gosthäni  zu 
RV.   1,25,16. 

e)  =  kietra  Mahidh.  zu  VS.  21,9  und  8  (zweite  Auslegung); 
bhümi  Say.  zu  RV.  7,65,4.  77,4. 


noch  im  Mythos  den  vrajd  selbst  öffnen,  so  müssen  wir  mit  Sftya^a  einen  stark  ver- 
kürzten Vergleich  annehmen.  Auch  in  der  folgenden  Strophe  findet  sich  ein  solcher, 
vgl.  Pischel  oben  p.  124.  Die  Verszeile  ist  zugleich  ein  Beispiel  für  die  Coordina- 
tion.  Sdya^a  zieht  vrajdm  in  den  Vergleich,  cfr.  5,  33,  10.  10,4,2.  Dann  ginge  die 
Anspielung  auf  den  Mythos  verloren. 
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2.=  gor  yütkam  Säy.  zu  TS.  1,8,22,3  (11,230,14  und  231,1); 
gosamüha  Say.  zu  TBr.  2, 7, 1 5, 6  (II,  806, 1 3)  und  2, 8, 6,  7  (II,  884,  5 
und   i6j. 

3.  =  krogadvaya  Säy.  zu  ^IV.  8,60,  20.  —  Durga  zu  3,62,  16 
(111,357,18)  umschreibt  in  Übereinstimmung  mit  MBhäSya  zu  Päij. 
6,  1,79,2  durch  goyütim. 

Auf  den  ersten  Blick  befinden  sich  die  Commentatoren  unter 
einander  und  mit  sich  selbst  vielfach  in  Widerspruch.  Es  steckt  aber 
doch  ein  fester  Kern  in  der  Tradition.  Auszuscheiden  ist  zunächst 
die  Bedeutung  ksetra  im  Hinblick  auf  6, 47,  20  agavyüti  ki/travi. 
Damit  dürfte  auch  die  Deutung  durch  bhümi  in  Wegfall  kommen. 

Die  Rücjhi-Bedeutung  ist  »Weg«,  »Strasse«.  Beweiskräftig 
für  die  Richtigkeit  der  Rüdhi  sind  vor  allem  die  Stellen,  in  welchen 
der  Sinn  von  gdvyüti  in  derselben  Strophe  nochmals  durch  gätn, 
pathyä  und  pathin  ausgedrückt  wird.  10,  14,  2  Yamö  no  gätüffi 
prathamö  viveda  naisa  gdvyütir  äpabhartavä  u  \  yäträ  nah  pürve 
pitärah  pareyür  enä  jajnäfiäh  pathyä  änu  sväh  \\  Mit  Ausnahme 
Säyai^as  haben  alle  Interpreten  die  Strophe  völlig  missverstanden, 
indem  sie  gävyütih  auf  den  pitrloka  bezogen.  Zu  übersetzen  ist 
vielmehr:  »Yama  hat  zuerst  uns  diesen  Weg  entdeckt; 
dieser  Weg  kann  uns  nicht  mehr  genommen  werden. 
Auf  welchem  (Wege)  unsere  Vorväter  abgeschieden  sind, 
auf  diesem  werden'  (alle)  geboren,  (ein  jeder)  nach  seinem 
(Schicksals) p fade«,  yäträ  ist  hier  L,ocativ  =  yasyäm  sc.  gavyü- 
tyäniy  Säy. :  yasmiji  märge,  wobei  er  zugleich  die  zu  Pada  b  weg- 
gelassene Erklärung  von  gavyüti  nachholt.  Gemeint  ist  mit  gätu 
und  gdvyüti  der  pitryänah}  jajnänd  ist  mit  Sayaija  von  jan 
abzuleiten.  Grassmann  führt  es  nur  an  dieser  Stelle  dM(  jfiä,  an 
allen  andern  auf  ja7i  zurück,  pathyä h  konnte  Säyana  nicht  treffen- 
der als  mit  gati  (svakarmamärgabhAtä  gattr  anu)  wiedergeben. 
In  der  späteren  Litteratur  bezeichnet  gati  speziell  die  Wege  der 
Seele  im  satfisara.     Die  christliche  Idee,   dass   der  pitfloka   einer 


*  WörUich:  sind  sie  (S&yaoa  ergänzt  sat"i'e).  In  der  Constniction  des  Satzes 
schliesse  ich  mich  fast  ganz  an  S&yapa  an. 

•  Vgl.  besonders  Chdnd.  Up.  5,  3,  2 :  *\Veisst  du,  warum  die  Geschöpfe  von 
hier  abscheiden?«  Nein,  Ehrwürden!  »Weisst  du,  wie  sie  wieder  herkommen?«  Nein, 
Ehrwürden  l  »Weisst  du  die  Verschiedenheit  der  beiden  Pfade,  des  Götter-  und  des 
V.Hterweges?«    Nein,  Ehrwürden! 
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Flur  oder  Weide  gleiche,  verschwindet  somit  aus  dem  {^gveda. 
Dafür  zieht  die  indische  Idee  von  der  Wanderung  der  Seele  ein. 
Der  RV.  kennt  schon  den  Begriff  des  Samsära,  wenn  auch  noch 
nicht  das  Wort.  Schon  der  RV.  spricht  hier  den  Gedanken  der 
UpaniSaden  deutlich  aus,  dass  der  Pfad,  auf  welchem  die  w^andemde 
Seele  auf  die  Erde  herabsteigt,  derselbe  ist,  welcher  zum  pitrloka 
fiihrt.  So  heisst  es  Chänd.Up.  5,10,5:  »und  sie  kehren  auf  dem- 
selben Wege  zurück,  wie  sie  hingegangen  waren«.  Ausführlicher 
behandelt  diese  Lehre  (^arpkara  zu  Bädar.  3,1,8. 

Die  zweite  Stelle  ist  der  Itihasa-Vers  6, 47, 20 :  agavynti  ksd- 
trani  aganma  devä  urvi  satt  bhümir  atjihürariabhüt  \  Bfhaspate 
prd  cikitsä  gdvistäv  itthä  saU  jaritrd  Indra  pänthäm  ||  Diesen 
Itihasa  erzählt  Säyana  so :  »In  einer  menschenleeren  Wildnis  pries 
Garga*  die  Götter,  die  Erde,  den  Brhaspati  und  den  Indra,  damit 
sie  ihn  schützen  sollten,  mit  diesem  Verse,  da  er  den  Weg  ver- 
loren hatte.«  »Wir  sind,  ihr  Götter,  in  eine  weglose  Gegend  ge- 
kommen. Die  Erde,  w^elche  sonst  weit  ist,  ist  uns  eng  geworden. 
O  Brhaspati,  gieb  (uns)  beim  Suchen  eine  Weisung;  dem  in  solcher 
Lage  befindlichen  Sänger,  o  Indra,  (zeige)  den  Weg!« 

Einen  viel  besseren  Sinn  ergiebt  die  Verbindung  urvi  gävyü- 
tih,  wenn  wir  sie  nach  Säyana  zu  9, 74, 3  u.  ö.  (=  vistir^o  märgah) 
als  »den  weiten  Weg«  oder  »die  freie  Bahn«  fassen,  urvt  gävyütir 
dditer  rtd^n  ycit^  »der  zum  Opfer  kommende  (Indra)  hat  freie  Bahn 
auf  Erden«.  Der  > weite  Weg«  ist  bildlicher  Ausdruck  fiir  langes 
Leben ^  in  TS.  2,6,9,6:  »er  soll  die  Worte  süpacaraf^a  und  svadhi- 
carana^  sprechen;  so  wünscht  er  ihm  einen  weiteren  (Lebens) weg; 
er  stirbt  nicht  schnell  weg«.  Die  5 weite  (d.  h.  freie)  Bahn«  ist 
öfters  auch  Bild  für  glückliche  Reise,  Sicherheit,  Feindlos igkeit  über- 
haupt und  steht  dann  in  der  Nachbarschaft  von  gdrman  und  dö/iaya: 
abhy  ärsä  ...  urviifi  gdvyütitfi  mdhi  gdr7na  9,85,8;  urvttji  gdvyü- 
tim  dbhayain  ca  nas  krdhi  9, 78,  5  fast  ganz  gleichlautend  mit  7, 77,4; 
cfr.  urüffi  no  gätütfi  krnu  .y^wa  9,  85,4;  urugaydm  (Säy. :  vistirna- 
gamanani)   dbhayam   6,28,4;    dbhayatfi   fdrma*  10,63,7.     Etwas 


*  Der  ]^§i  des  Liedes. 

'  Vgl.  ärctghiyäfttsa^  pdnthäm   10,117,5  ""^  gatädkvan  MBh.  3,123,5. 
'  Also  zwei  Worte,  die  ein  Gehen  enthalten,  nicht  aber  die  ominösen  Worte 
der  andern  ^äkhä,  welche  ein  Ruhen  oder  Aufhören  enthalten. 

*  Gehört  /.u  den  p.  280  besprochenen  Asyndeta ;  iarma  ist  =  sukham, 
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anders  gewendet  ist  9, 90, 4  nrugavyutir  dbhayäni  krnvän  >er, 
dessen  (oder:  durch  den  die)  Bahn  frei  ist,  Gefahrlosigkeit  schaf- 
fend«. An  diese  Stelle  erinnert  VS.  11,15  svastigavyütir  äbha- 
yani  krnvän  Pnsnä  sayüja  sahä.  Von  Pü5an,  dessen  spezielle  Auf- 
gabe ist,  die  Wege  zu  ebnen  und  zu  sichern,  heisst  es  ^tV.  10,59,7: 
pünah  Pusä  pathyäiji  ya  svastih  (sc.  dadatii).  Also  gavyüti  = 
pathya. 

Auch  nur  ein  Gleichnis  enthält  die  Strophe  5,66,3:  ta  zfatn 
^se  räthänam  urvii}i  gavyüti ni  esäm  \  Rätähavyasya  susfutiifi 
dadlirk  stömair  manamahe  »Euch  beide  verehren  wir  dreist^  mit 
Stomas,  damit  diese  Wagen  auf  eine  weite  (freie)  Bahn  gelangen, 
(kommt  *)  zu  des  Rätahavya  ^  Loblied ! «  Die  Thätigkeit  des  mit 
andern  concurrierenden  Dichters  wird  mit  einer  Wettfahrt  verglichen; 
die  Erhörung  von  Seiten  der  Gottheit  bedeutet  fiir  ihn  den  Sieg. 
Die  zweite  Hälfte  der  Strophe  giebt  die  Erläuterung  des  Bildes 
ganz  wie  in  1,94,8:  »des  Soma  pressenden  Wagen  soll  voraus 
sein,  ihr  Götter,  unser  Loblied  übertreffe  die  Feinde.  Dies  Wort 
merket  euch  und  pfleget  es!«  Ahnlich  ist  das  Gleichnis  in  2,31, 
worüber  Windisch,  Festgruss  an  R.  v.  Roth  p.  139,  zu  vergleichen 
ist.  —  e^se  kommt  fünfmal  im  RV.  vor.  Säyana  fasst  es  stets  als 
Dat.  Infin.  und  zwar  i.  von  is,  icchati  in  gäväm  ^se  10,48,9  = 
anvesanäya;^  2.  von  is,  isyati  in  ^se  räthänam  5,86,4  =  prerartäya, 
vgl.  rätham  isyati  (=  prerayati)  1,34, 10;  3.  von  /  in  5,66,3  =  gart- 
tum;  räyä  ^se  5,41,5  =  präptum,  ebenso  Str.  8.  5,86,4  mag  vor- 
läufig unentschieden  bleiben.^  In  allen  andern  Stellen  hat  Saya^a 
recht.  Die  Deutung  gantum  wird  bestätigt  durch  Kag.  zu  Pa^. 
3,4,9,  wo  ese  mit  Berufung  auf  unsere  Stelle  als  Beispiel  für  den 
Infinitiv  auf  sen  angeftihrt,  also  von  /  abgeleitet  wird.  Wörtlich 
wäre  zu  übersetzen:   »zum  Gelangen  der  Wagen   auf  freie   Bahni^. 

Auf  die  oft  erwähnte  Bahn  des  Agni  bezieht  sich  10,80,6: 
Agn&  gävyütir  ghrtä  ä  nisattä  »des  Agni  Bahn  ruht  auf  Butter«. 

*  dadhfk  ist  mit  den  indischen  Gelehrten  zu  dhfl  zu  stellen,  wie  im  PW. 
s.  V.  dhj'^^u  berichtigt  ist. 

'  So  ist  die  Ellipse  auszufüllen  nach   5,  43,  10  sulfutim  . .  .  gafUa» 
'  Des  ^ISi  dieses  SCikta. 

*  i'I'e  (von  //)  verhält  sich  zu  dem  gewöhnlichen  Typus  dff'C  wie  e-Se  (von  t) 
zu  y7-/t'.     a-i^e  zu  zerlegen  verbietet  der  P.P. 

^  Zieht  man  auch  in  5,86,4  ele  zu  i,  so  ist  zu  übersetzen:  «zum  In-Gang-> 
kommen  der  Wagen  f. 


Ri/J/ii  und   Xirukti. 
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Diese  Rüdhi  ist  aber  nur  die  Verallgemeinerung  der  ursprüng- 
lichen Bedeutung,  wobei  das  erste  Compositionsglied  go  ganz  in 
Vergessenheit  geraten  ist,  wie  bei  gavesate,  gavesana  und  schon 
im  RV.  vereinzelt  bei  gävisti  z.  B.  6, 47, 20.  gdvyüti  bedeutet 
ursprünglich  den  gomärga,  wie  uns  die  Commentatorcn  lehren, 
den  Weg,  auf  welchem  das  Vieh  ausgetrieben  wurde.  Da  dies 
jedenfalls  die  festgetretensten,  besten  Strassen  waren,  so  setzte  sich 
der  Sinn  von  »Strasse«  überhaupt  in  dem  Worte  fest.  Die  ursprüng- 
liche Bedeutung  liegt  noch  vor  in  1,25, 16:  pdrä  nie  yanti  dhitäyo 
gävo  7tä  gdvyütir  dnu  »meine  Gedanken  gehen  in  die  Ferne,  wie 
die  Kühe  den  Viehwegen  entlang«.  Besonders  aber  in  Äp.Qr.  3,4,8: 
parogosthe  parogavyutau  vd  »auf  einem  Platz  abseits  von  der  Kuh- 
hürde oder  dem  Kuh wege«  (Rudrad.:  gosthandd  gomdrgdd  vd  an- 
yatra  yatra  kvacit).  gdvyüti  ist  also  eigentlich  der  Weg,  auf 
welchem  das  Vieh  vom  grdina  zum  ghosa  (sieh  oben  p.  282  f.)  und 
umgekehrt  getrieben  wurde.  Nur  aus  einer  solchen  Bedeutung,  nicht 
aus  »Weideland«  konnte  sich  die  technische  Bezeichnung  für  ein 
bestimmtes  Längenmass  =  2  kroga  ^  entwickeln.  Das  war  die  durch- 
schnittliche Entfernung  des  Viehhofs  vom  Dorfe.  Dass  schon  dem 
RV.  diese  technische  Bedeutung  bekannt  war,  dürfen  wir  Säyana 
getrost  glauben :  8, 60, 20  parogavyfity,  dnirdm  dpa  ksüdham  Agne 
s/dha  »weiter  als  eine  Meile  halte  die  Nahrungsnot,  (die)  den 
Hunger  (bedeutet'),  fern,  o  Agnic. 

Dagegen  will  keine  von  diesen  Bedeutungen  passen  in   einer 
besonderen  Gruppe  von  fast  gleichlautenden  Stellen: 

3,62,16  ä  no  Mitrdvarunä  ghftair  gdvyiitim   uksatam  (=  VS. 
21,8;  TS.  1,8,22,3). 

^>5»^       ghrtair  gdvyutim  uksatam, 

7,62,5     dno gdvyutim  uksatant glirt^ta{=WS.2\^g\TS.  1,8,22,3; 
TBr.  2,7,15,6.  8,6,7). 

7, 65, 4     ä  no  Mitrdvarunä  havydjusfim  ^  ghftair  gdvyutim  uksa- 
tam Hdbhili  (=TBr.  2,8,6,7). 
Die  Commentatorcn  lassen  uns  hier  die  Wahl  zwischen  »Kuh- 
weide«  und  »Kuhherde«.     Ich  möchte  mich  eher  flir  die  letztere 


*  Oder  0,5  Yojana,   also    etwa   6,1  km   nach  moderner  Rechnung.     Über  den 
kroia  sieh  Colebrooke,  Essays*  I  p.  540  Anm. 
-  Loses  Compositum  nach  p.  280. 
^  Sdyana  suppliert  wieder  ganz  richtig  ä  gacchatam. 
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entscheiden,  da  im  Taittiriya-Bhä5ya  über  diese  Bedeutung  Ein- 
stimmigkeit besteht  und  bei  Differenzen  zwischen  Rgveda-  und 
Taittiriya-Bhä§ya  nach  allen  Erfahrungen  dieses  die  grössere  Wahr- 
scheinlichkeit für  sich  hat.  Die  Worte  3,62, 16  :>besprengt,  o  Mitra- 
Varuna,  unsere  Kuhherde  mit  Ghee«  (=  »Milch«  Say.)  würden  — 
nur  poetischer  —  denselben  Gedanken  ausdrücken  w^ie  in  dem  Mitra- 
Varuna-Liede  5, 62  Str.  3 :  pmvatain  galt.  Die  reiche  Milch  der 
Kühe  ist  die  mittelbare  Folge  des  besonders  von  diesen  beiden 
Göttern  erbetenen  Regens.  Daher  ist  überall  der  Ausdruck  uks 
gewählt.  In  5,63,5  heisst  es  noch  kürzer:  »besprengt  uns  mit 
Milch!« 

gävyüti  bedeutet  also : 

i.a)  den  Weg,  auf  dem  die  Rinder  ausgetrieben  werden,  Vieh- 
w^eg;  Weg,  Strasse  im  allgemeinen,    b)  ein  bestimmtes  Längenmass. 

2.  das  ausgetriebene  Vieh  selbst,  Rinderherde. 

Sanders  giebt  dem  deutschen  Wort  »Trift«  folgende  Be- 
deutungen: a)  Weg  für  Saumtiere  und  Weidevieh  (Viehweg); 
b)  Weideplatz,  Weide;  c)  eine  Gesamtheit  getriebnen  Viehs. 
gdvyi^ti  würde  also  Bedeutung  a)  und  c)  in  sich  vereinigen. 

Itihasalieder   II. 

§  28. 
]^V.  10,  124. 

Unter  den  bisherigen  Übersetzungen  dieses  Dialogliedes  ist 
die  von  Bergaignc^  die  bedeutendste.  Seine  Gesamtauffassung 
WMrd  allerdings  in  einem  w^esentlichen  Punkte  von  seinen  Vorgängern 
beeinflusst.  Schon  Ludwig  vermutet,  dass  mit  Vrtra  in  Strophe  8 
eigentlich  Varuija  gemeint  sei.  Grassmann  hält  den  Varuija  dieses 
Liedes  für  eine  tfast  dämonische  Gottheit,*  die  dem  Vrtra  fast 
gleichgesetzt  erscheint^,  während  für  Bergaigne  die  Verschieden- 
heit  von  Varuna   und   Vrtra    nur   eine    nominelle   zu   sein   scheint. 


*  La  Religion  Vedique  III  p.  145. 

-  Dies  ist  Varuna  immer.  Seiner  asurischen  Natur  entspricht  seine  Deformität. 
Das  Conterfei  von  Varuna  geben  ^at.Br.  13,3,6,5;  TBr.  3,9,15,3;  TÄr.  1,2,3.  Er 
ist  kahlköpfig,  hat  den  weissen  Aussatz,  rote  Augen  und  hervorstehende  Zähne  (wie 
alle  Asuras),  nach  TÄr.  ist  er  wohl  auch  mit  dem  Star  behaftet  (pafara}).  Im  Bh&^ya 
zu  TBr.  111,708,2  ist  für  iuklah  citri:  ivilri  zu  verbessern. 
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Nach  meiner  Auffassung  der  vedischen  Mythologie  ist  dies  ein  Ding 
der  Unmöglichkeit.  Das  Nidänam  ^  des  Liedes  ist  keinem  klar 
geworden.  Hillebrandt,  Varuija  und  Mitra  p.  107  f.,  trennt  den 
Schluss  des  Liedes,  Str.  6 — 9,  als  angehängte  Fragmente  ab.  Er 
leugnet  sogar  den  Dialogcharakter  der  ersten  flinf  Strophen.  Seine 
seltsamen  Ausführungen  sind  schon  von  Oldenberg,  ZDMG. 
39,68  f.,  abgelehnt  worden.  Letzterer  nimmt  mit  Sayana  zum 
Ausgangspunkt  den  bekannten  Itihäsa  von  der  Flucht  des  Agni 
aus  Furcht  vor  Überanstrengung.  Dieser  Itihäsa  liegt  den  Liedern 
10,51 — 53  zu  Grunde  und  es  ist  richtig,  was  Oldenberg  a.a.O. 
Note  6  bemerkt,  dass  zwischen  10, 124  und  jener  Liedergruppe  in 
einzelnen  Redewendungen  und  gleichen  Padas  eine  Ähnlichkeit 
besteht.  Darauf  "lässt  sich  aber  nichts  Sicheres  bauen.  Denn  es 
ist  nicht  selten,  dass  im  übrigen  grundverschiedene  Itihäsas,  welche 
sich  in  einzelnen  Zügen  gleichen,  in  diesen  auch  mit  den  gleichen 
Schlagworten  und  Redensarten  erzählt  werden.  Ich  verweise  auf 
RV.  1,105,8  und  10,33,2.3  und  auf  TS.  2, 1,2,2  und  2,3,  5,  i.  In 
10,124  wie  in  10,51  f.' handelt  es  sich  zunächst  um  die  Abwesen- 
heit des  Agni.  Säyanas  eigene  Interpretation  beweist,  dass  der 
in  MS.  3,8,6  p.  102, 10;  TS.  2,6,6  erzählte  Itihäsa  hier  nicht  durch- 
fuhrbar ist.  Auch  Oldenbergs  Analyse  lässt  einen  klaren  Zu- 
sammenhang des  Liedes  und  eine  durch  den  Mythos  bedingte 
innere  Zusammengehörigkeit  der  einzelnen  Züge  vermissen.  Die 
Exposition,  welche  er  p.  70  giebt,  hat  den  Nachteil,  kein  vedi- 
scher  Itihäsa,  sondern  ein  Oldenbergsches  Phantasiestück  zu  sein.^ 
Ich  komme  für  den  Eingang  des  Liedes  gerade  zur  entgegen- 
gesetzten Situation  als  Oldenberg.  Die  Stichworte,  durch 
welche  man  den  Itihäsa  finden  kann,  sind  paryävard  räsfräm  in 
Str.  4,  hänäva  l'rträifi  nir^hi  Sovia  in  Str.  6,  akaram  antdr 
asm  in  in  Str.  4  und  nirmayah  in  Str.  5.  Sie  führen  auf  einen 
Itihäsa,  welcher  als  Arthaväda  zum  Agni^omiyapurociäga  TS.  2,5,2 
benutzt  ist.  Die  Erzählungen  in  2,5,1.  2,5,2  sowie  2,4,12  der 
TS.  sind  einer  zusammenhängenden  Geschichte  entnommen,  zu 
welcher   auch   noch   2,5,3    ^Is  Fortsetzung  gehörte.     2,5,1   erzählt 


*   über  diesen  term.  tech.  vgl.  Durga  11,58,20.  203,5.   240,14.  III,  18,9. 
^  Oldenbergs  Bemerkungen  (Die  Religion  des  Veda  p.  98  Note)   sind    zu- 
UefTender,  aber  noch  viel  zu  allgemein. 
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die  Vorgeschichte:  Vigvarüpas,  des  Tva^trsohnes,  Ermordung  durch 
Jndra,  und  Indras  Reinigung  von  dem  Mord,  2,5,2  Tvaä^rs  Rache, 
die  Erschaffung  des  Vrtra  und  die  Vorgänge  bis  zur  Erschlagung 
des  letzteren.  2,4, 12,  3  f.  (=  MS.  II  p.  40, 15  f.)  greift  eine  Episode, 
den  Anteil  Vi§nus  am  Kampf,  heraus.  Vorausgeschickt  ist  auch 
dort  in  Kandika  i — 2  die  Entstehung  Vftras  und  zwar  aus  der- 
selben Quelle  wie  in  2,5,2,  nur  noch  etwas  ausfuhrlicher.  Diese 
Erzählung  deckt  sich  grossenteils  mit  dem  purävftta  itikäsaik  in 
MBh.  5,  adhy.  9 — 13.  Eine  Vergleichung  beider  Versionen  bestätigt 
meinen  früher  (1,259)  ausgesprochenen  Satz,  dass  dergleichen  Ge- 
schichten des  P^pos  nicht  den  Brähmanas  selbst  entlehnt  sind, 
sondern  in  letzter  Linie  auf  dieselbe  Itihasaquelle  zurückgehen, 
welche  die  Brahmanaverfasser  benutzt  haben.  Einzelne  Züge  der 
epischen  Version  sind  weit  besser  motiviert  als  in  den  Brahmai^as. 
Dass  die  epische  Version  im  allgemeinen  moderner  ist,  kann  nicht 
bestritten  werden.  MBh.  5, 10,  29  f.  37  f.  ist  das  Motiv  der  Namuci- 
sage  (TBr.   1,7,  1,6)  mit  der  Vrtrasage  verquickt  worden.* 

TS.  2,5,1,1  f.**  »Vigvarüpa  nämlich,-  des  TvaSty  Sohn,  war 
der  Ilauskaplan  der  Götter,  der  Schwestersohn  der  Asuras.  Er 
hatte  drei  Köpfe,  einen  Soma  trinkenden,  einen  Branntwein  trinken- 
den, einen  Speise  essenden.  Öffentlich  sprach  er  den  Devas  den 
Opferanteil  zu,  heimlich  den  Asuras.^  Öffentlich  sagt  man  nämlich 
jedermann  einen  Anteil  zu;  nur  wem  man  heimlich  einen  Anteil 
zusagt,  für  den  ist  er  ernst  gemeint.  Vor  ihm  bekam  Indra  Furcht : 
, Einer  wie  der  stürzt  die  Herrschaft  um.**  Er  nahm  seine  Keule 
und  schlug  die  Köpfe  jenes  ab.^  Der  Soma  trinkende  ward  zum 
Haselhuhn,  der  Branntwein  trinkende  zum  Sperling,  der  Speise 
essende  zum  Rebhuhn.^  Mit  flehender  Hand  gestand  er  den  an 
jenem  begangenen  Brahmanenmord  ^  ein.  Ein  Jahr  lang  trug  er 
ihn  mit  sich.  Die  Wesen  schrieen  ihn  an:  Brahmanenmörder !  Er 
wandte  sich  an  die  Erde:  ,Nimm  ein  Drittel  dieses  Brahmanen- 
mordes  auf  dich!*  Die  sagte:  , Ich  will  mir  eine  Gnade  ausbitten. 
Infolge  des  Grabens  vermeine  ich  noch  zu  Grunde  gehen  zu  müssen. 
Lass  mich  nicht  daran  zu  Grunde  gehen!*    ,Vor  Ablauf  eines  Jahres 


*  Vgl.  Bloomficld,  JAOS.  1891  p.  155.     Kin  Pakt  zwischen  Vrlra  und  Indra 
(MBh.   5,10,26)  wird  auch  MS.  4,3,4  erwähnt. 

♦  Die  Noten  zu  der  folgenden  Übersetzung  sieh  am  Ende  dieses  Paragr.  (p.  304  ff.). 
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soll  es  dir  wieder  zuwachsen/  so  sprach  er.  Deshalb  wächst  vor 
Ablauf  eines  Jahres  eine  Grube  in  der  Erde  wieder  zu.^  Denn  das 
war  ihr  Gnadenlohn.  Sie  nahm  ein  Drittel  des  Brahmanenmordes 
auf  sich.  Das  ward  zu  dem  von  Natur  brüchigen  Land.^  Darum 
soll  ein  Frommer,  der  das  Feuer  angelegt  hat,  sich  nicht  für  ein 
brüchiges  Land  (als  Opferplatz)  entscheiden;  denn  das  ist  das 
Abbild  des  Brahmanenmordes.  Er  wandte  sich  an  die  Bäume. *^ 
, Nehmet  ein  Drittel  dieses  Brahmanenmordes  auf  euch!'  Die  sag- 
ten :  ,Wir  wollen  uns  eine  Gnade  ausbitten.  Infolge  des  Abhauens 
vermeinen  wir  noch  zu  Grunde  gehen  zu  müssen.  Lass  uns  nicht 
daran  zu  Grunde  gehen!'  ,Aus  eurer  Schnittfläche  sollen  noch 
mehr  hervorwachsen,'  so  sprach  er.  Deshalb  wachsen  aus  der 
Schnittfläche  der  Bäume  noch  mehr  hervor,  denn  das  war  ihr 
Gnadenlohn.  Sie  nahmen  ein  Drittel  des  Brahmanenmordes  auf 
sich.  Das  ward  zum  Baumharz.  Darum  soll  man  nicht  vom  Baum- 
harz essen,  denn  das  ist  das  Abbild  des  Brahmanenmordes.  Oder 
aber  das  rote  oder  welches  aus  der  Schnittfläche  hervorquUlt,  von 
dem  soll  man  nicht  essen,  nach  Belieben  von  dem  andern.  Er 
wandte  sich  an  die  Frauenzimmer**:  , Nehmet  ein  Drittel  dieses 
Brahmanenmordes  auf  euch!'  Die  sagten:  «Wir  wollen  uns  eine 
Gnade  ausbitten.  Wir  wollen  unmittelbar  nach  der  Reinigung  Kinder 
empfangen,  aber  nach  Belieben  bis  zum  Gebären  den  Beischlaf  aus- 
üben!' Darum  empfangen  die  Frauen  unmittelbar  nach  der  Rei- 
nigung Kinder,  üben  aber  nach  Belieben  bis  zum  Gebären  den 
Beischlaf  aus.  Denn  das  war  ihr  Gnadenlohn.  Sie  nahmen  ein 
Drittel  des  Brahmanenmordes  auf  sich.  Das  ward  zum  menstruie- 
renden Weib.*^  Darum  soll  man  mit  der  Menstruierenden  nicht 
reden,  noch  unter  einem  Dache  wohnen,  noch  von  ihr  Speise  essen, 
denn  sie  trägt  das  Zeichen  des  Brahmanenmordes  an  sich.  Respec- 
tive  sagen  (andere) :  Salbe  ist  die  Speise  der  Frau.  Man  soll  von 
ihr  nur  keine  Salbe  annehmen,  beliebig  anderes.«  ^^ 

TS.  2,5,2,1  f**  »Tva§tr.  als  sein  Sohn  erschlagen  war,  ver- 
anstaltete ein  Somaopfer  unter  Ausschluss  des  Indra.^^  Indra  hätte 
gern  eine  Einladung  dazu*^  gehabt.  Er  lud  ihn  aber  nicht  ein, 
weil  er  seinen  Sohn  erschlagen  habe.  Jener  machte  eine  Opfer- 
störung und  trank  mit  Gewalt  den  Soma  weg.  Was  davon  übrig 
blieb,  das  schleuderte  Tva^tf  ins  Ähavaniyafeuer  mit  den  Worten : 
,Heil!  werde  gross  als  Indrabemeistcrter !' *^    Weil  er  es  schleuderte 
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(ävartayat),  bekam  jener  den  Namen  Vrtra;  weil  er  sprach:  Heil! 
werde  gross  als  Indrabemeisterter,  deshalb  wurde  Indra  seiner 
Meister.  ^^  Sich  entwickelnd  schloss  er  Agni  und  Soma  in  sich 
ein.^^  Er  wuchs  je  eine  Pfeilschusslänge -^  nach  allen  Seiten;  er 
hüllte  die  Welten  ein.  Weil  er  die  Welten  einhüllte  (ävfnot)^  be- 
kam er  den  Namen  Vrtra.  Vor  ihm  bekam  Indra  Furcht.*^  Er 
wandte  sich  an  Prajäpati  mit  den  Worten:  ,Ein  Meister  ist  mir 
erstanden.'  Ihm  stählte ^^  und  übergab  jener  den  Donnerkeil:  , Da- 
mit erschlage  ihn!'  Mit  diesem  griff  er  an.  Da  sprachen  Agni 
und  Soma:  ,Schiess  nicht,  wir  stecken  in  ihm!**^  ,Ihr 
gehört  ja  mir/  so  antwortete  er,  , kommt  her  zu  mir!'  Die 
beiden  wünschten  einen  Opferanteil.  Ihnen  gewährte  er  diesen  dem 
Agni  und  Soma  geweihten  elfschaligen  (Reiskuchen)  beim  Vollmonds- 
opfer. Jene  sprachen :  ,Wir  sind  ja  eingeklemmt,  wir  können  nicht 
kommen.'  Da  schuf  Indra  aus  seinem  Leib  das  Wechselfieber.**  Dies 
ist  der  Ursprung  des  Wechselfiebers.  Wer  den  Ursprung  des  Wechsel- 
fiebers richtig  kennt,  den  tötet  das  Wechselfieber  nicht.  Mit  diesem 
behaftete  er  ihn  (Vrtra).  Als  er  das  Maul  aufsperrte,*^  entwichen 
Agni  und  Soma  aus  ihm.  Sein  Präija  (Aushauch)  und  Apäna  (Ein- 
hauch) verliessen  ihn  da; '^^  das  Können  ist  nämlich  Präija,  das 
Wollen  Apäna.  Deshalb  soll  der  Gähnende*^  sprechen:  , Können 
und  Wollen  (bleibe)  in  mir ! '  Auf  diese  Weise  erhält  er  sich  Pra^a 
und  Apäna  und  erreicht  das  volle  Lebensalter.  Nachdem  er  die 
Gottheiten*®  aus  Vftra  herausgelockt  hatte,  brachte  er 
ein   den   Tod    des  Vrtra   bezweckendes   Opfer   am  Vollmondstage 

dar Nachdem  er  das  den  Tod  des  Vftra  bezweckende  Opfer 

vollbracht  hatte,  nahm  er  den  Keil  und  griff  abermals  an.  Da 
sagten  Himmel  und  Erde:  ,Schiess  nicht,  er  hält  sich  ja  an  uns 
beide.' '^  Sie  sagten  ferner:  ,Wir  wollen  uns  eine  Gnade  ausbitten; 
ich  will  mit  Sternen  geschmückt  sein,'  so  sprach  jener.  ,Ich  will 
mit  buntem  Bilde  geschmückt  sein,'  so  diese.  Deshalb  ist  jener 
mit  Sternen,  diese  mit  buntem  Bilde  geschmückt.  Wer  also  den 
Wunsch  von  Himmel  und  Erde  kennt,  dem  wird  sein  Wunsch  zu 
teil.  Von  diesen  beiden  ermächtigt,''^  erschlug  Indra  den  Vftra. c 
Der  Rest  des  Anuväka  sowie  das  Eingreifen  des  Vi§^u  im 
Vrtrakampf  (2,4,  12, 3)  ist  für  unsere  Zwecke  belanglos.  Mag 
man  auch  in  dieser  Erzählung,  welche  ein  echt  volkstümliches 
Kolorit    trägt,    vieles    für    modernisiert    oder    für    jüngere    Zuthat 
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halten,^  so  bleibt  doch  ein  alter  Kern  übrig.  Vftra,  der  durch 
Tva§trs  Zauberei  erweckte  Rachegeist,  wächst  zu  Riesendimensionen 
aus  und  schluckt  die  ganze  Welt  über.*  Agni  (und  mit  ihm  die 
Sonne  ^)  und  Soma,  aus  deren  Vermischung  er  entstanden  ist,  ver- 
schwinden in  ihm.*  Dass  er  auch  die  Flüsse  gefangen  hielt,  wird 
in  TS.  nicht  erwähnt,  in  MS.  II  p.  40, 1 3  aber  ausdrückhch  gesagt. 
Dies  bildet  ja  den  Hauptzug  des  Vftramythos.  Die  in  den  Bräh- 
marias  im  Zusammenhang  geschilderte  Situation  ist  genau  dieselbe, 
welche  der  Dialog  des  Liedes  RV.  10,  124  voraussetzt.  Nicht 
Varuija  und  Indra  stehen  sich  in  dem  Liede  als  die  eigentlichen 
Feinde  gegenüber,  wie  ich  selbst  mit  andern  früher  angenommen 
habe,  sondern  Vrtra  und  Indra.  Das  hat  Bergaigne  wenigstens 
geahnt.  Varuija  spielt  dabei  nur  eine  Nebenrolle,  sofern  er  als 
Gott  des  Wassers  mit  in  die  Gefangenschaft  resp.  als  Asura  unter  die 
Überherrschaft  des  Vrtra  geraten  ist.  Wer  als  Sprecher  der  Str.  i 
und  5 — 6  zu  denken  ist,  giebt  die  Anukr.  nicht  an.  Die  ÄrSänu- 
krama^i  (ed.  Bibl.  Ind.  p.  273  Ql.  61)  nennt  aber  als  den  R§i  des 
Liedes  Indra  und  trifft  damit  für  Str.  i   und  5 — 6  das  Richtige. 

Übersetzung. 

I.  Indra  spricht:    »Komm  her,    o  Agni,   zu   diesem   unserem 
Opfer,    das   fiinf  Gänge,    drei  Akte    und    sieben  Aufzüge   hat.     Du 


*  Die  durch  die  Verwendung  des  Itihäsa  als  Arthaväda  bedingten  Modifika- 
tionen scheinen  in  diesem  Fall  nicht  bedeutend  zu  sein. 

*  Vgl.  grasantam  iva  lokäriis  trln  süryäcandramasau  yathä  MBh.  5,  lO,  16; 
sarvatji  vyäptam  idam  ...  Vfirexia  jagat  5,10,1.  »Er  schloss  Agni  und  Soma,  alle 
Wissenschaften,  allen  Ruhm,  alle  Speise,  alles  Glück  in  sich«  ^at.Br.  1,6,3,8;  vgl. 
SÄya^a  zu  t^\\  1,33,4  und  ferner  ^"at.Br.  1,1,3,4.  —  Nach  dem  MBh.  verschlang 
Vftra  anfangs  auch  den  Indra.  Dieser  machte  sich  aber  ganz  klein  und  entschlüpfte, 
als  die  Götter  den  Vftra  zu  gähnen  zwangen,  aus  dessen  Maul  (MBh.  5,9,51  f.).  Die 
Erfindung  der  jfmbfiikä  wird  hier  inj  MBh.  unter  etwas  andern  Umständen  als  in 
TS.  2,5,2,4  erzählt. 

*  Vgl.  Sdyaija  zu  6,  30,  2. 

*  Der  p.V.  spricht  mit  Anspielung  auf  diese  Situation  an  andern  Stellen  ge- 
radezu von  dem  »Bauch«  des  Vrtra.  3,  29, 14  nd  ni  mi^ati  surd^o  divcdive  ydd  dsurasya 
jathdräd  djdyata  »Nicht  schläft  der  fröhliche  (Agni)  Tag  für  Tag,  seit  er  aus  dem  Bauch 
des  Asura  (Vrtra)  zum  Vorschein  kam«.  Vgl.  auch  AV.  3,21,1.  Aus  l^V.  1,54,10 
geht  ferner  hervor,  dass  der  Berg,  in  welchen  die  Wasser  eingeschlossen  waren,  »in 
den  Bäuchen  des  Vrtra«  steckte.  Vftra  wird  mit  dem  Berg  identificiert  MS.  4,  5,  i 
(p.  62,  14). 
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sollst  unser  Opferbeförderer  und  Anführer  sein.    Gar  lange  bist  du 
in  dem  anhaltenden  Dunkel  gelegen.« 

2.  Agni  spricht:  »Wenn  ich  heimlich  als  Deva  von  dem  Nicht- 
Deva  fortgehe,  (die  Zukunft)  vorausschauend,  so  gehe  ich  ein  zur 
Unsterblichkeit.  Wenn  ich  ihn,  der  doch  freundlich  war,  unfreund- 
lich verlasse,  gehe  ich  aus  seiner  Freundschaft  zu  der  feindlichen 
Sippe  über. 

3.  Auf  den  Gast  des  andern  Zweiges  (herab)blickend,  durch- 
messe ich  (wieder)  die  vielen  Stationen  meines  regelmässigen  Weges. 
Ich  rufe  dem  Vater  Asura  Glück  zu.  Von  der  Partei,  die  keiner 
Opfer  gewürdigt  wird,  gehe  ich  zu  der  opferwürdigen  über. 

4.  Viele  Jahre  habe  ich  in  ihm  zugebracht.  Wenn  ich  dem 
Indra  den  Vorzug  gebe,  verlasse  ich  meinen  Vater.  Agni,  Soma, 
Varuna,  die  fallen  ab.  Die  Herrschaft  hat  gewechselt.  Dieser 
(neuen)  helfe  ich  durch  mein  Kommen.« 

5.  Indra  spricht:  »Diese  Asuras  sind  um  ihren  Zauber  ge- 
kommen, und  wenn  du,  o  Varuna,  der*  du  die  Wahrheit  von  der 
Lüge  scheidest,  o  König,  mich  als  den  Oberherm  meines  Reiches 
magst,  so  komm ! 

6.  Da  ist  das  Sonnenlicht;  das  war  das  Heil!  Da  ist  die 
Helle,  frei  ist  der  Luftraum.  Wir  zwei  wollen  den  Vrtra  erschlagen, 
komm  heraus,  o  Soma!  Dich,  der  selbst  Opferspeise  ist,  wollen 
wir  mit  Opfer  verehren.« 

7.  Der  Erzähler:  Der  Weise  verlieh  in  seiner  Weisheit  dem 
Himmel  sein  (richtiges)  Aussehen;  Varuna  Hess  die  Wasser  frei, 
weil  er  keine  Macht  mehr  über  sie  hatte.  Wie  •  Frauen  gewähren 
die  Flüsse  Wohlbehagen,  die  reinen  tragen  seine  Farbe. 

8.  Sie  schliessen  sich  seiner  höchsten  Macht  an;  bei  ihnen 
weilt  er,  die  in  ihrer  Art  lustig  sind.  Sie,  die  ihn  lieben,  wie 
Untcrthanen  den  König,  hatten  sich  spröde  von  Vftra  fern  gehalten. 

9.  Man  erzählt,  dass  ein  Schwan  als  Genosse  der  spröden  in 
Gesellschaft  der  himmlischen  Wasser  ziehe.  Die  Weisen  haben 
durch  Nachdenken  in  ihm  den  Indra  erkannt,  welcher  ihrem  Lob- 
lied nachschwimmt. 

Der  Gedankengang  des  Liedes  ist  folgender:  Indra  fordert 
im  Namen  der  Devas  Agni  auf,  Vrtra  zu  verlassen,  da  die  opfer- 
bedürftigen Götter  schon  zu  lange    seiner   entbehren   mussten  (und 
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weil  er  ihn  wie  den  Soma  nicht  mit  Vrtra  zusammen  vernichten 
darf)  Str.  i.  Agni  ist  zuerst  schwankend*  (Weder  er  noch  Soma 
empfinden  eine  natürHche  Feindschaft  gegen  Vrtra,  denn  alle  drei 
sind  asurisch.^)  In  parallel  gebauten  Sätzen  erwägt  er  das  Pro  und 
Contra  des  zugemuteten  Schrittes.  Sein  eigenes  Interesse  gebietet 
ihm,  heimlich  den  Vjtra  zu  verlassen,  da  er  vorausschaut,  d.  h.  den 
künftigen  Untergang  der  Asuras  voraussieht  ^  und  nur  bei  den  Devas 
die  Unsterblichkeit  ihm  zu  teil  wird  (2  a — b).  Andererseits  wäre 
der  Schritt  ein  Verrat  des  bisherigen  Freundes  und  ein  Überlaufen 
zu  dessen  Feind  (2  c — d).  Aber  er  entschliesst  sich  doch,  seine 
früTiere  den  Göttern  und  Menschen  gewidmete  Thätigkeit  wieder 
aufzunehmen  (3a — b)  und  bietet  unter  abermaliger  Motivierung 
seiner  Handlungsweise  dem  Vrtra  friedlichen  Abschied  (3c — d). 
Er  bedauert  nochmals,  den  langjährigen  Protektor  verlassen  zu 
müssen  (4  a — b),  kündigt  aber  endgültig  seinen,  sowie  Somas  und 
VaruQas  Abfall  und  Übertritt  in  Indras  Reich  an  (4  c — d).  (Mit 
dem  Ausscheiden  Agnis  und  Somas  bricht  der  Zauber,  auf  welchem 
die  ganze  Grösse  und  Macht  Vrtras  beruht,  zusammen.)  Indra 
constatiert,  dass  es  nunmehr  mit  dem  Zauber  der  Asuras '"*  vorbei 
sei  (5  a).  In  Varunas  Übertritt  willigt  Indra  aber  nur  unter  Vor- 
behalt; Varuna  muss  ihn  als  Oberherrn  seines  neuerstrittenen  Reiches 
anerkennen.  Er  bringt  aber  in  dieser  Hinsicht  Varuna  Vertrauen 
entgegen,  da  dieser  (obwohl  Asura^)  Wahrheit  und  Lüge  unter- 
scheide (also  auch  das  Blendwerk  der  Asuramacht  durchschaut 
haben  müsse)  5  b — d.     Agni  ist  nun  dem  Vrtra  entwischt  und  mit 

*  Agni  heisst  Asura  z.  B.  ^V.  5,  15,  i.  7,2,3;  Soma  desgleichen  9,74,7.  99,  i. 
t'berdies  ist  Vrtra  aus  der  Vereinigung  beider  entstanden.  Die  sonüsche  Natur  des 
Vftra  wird  öfters  erwähnt:    somo  zuii  J'f/rdh  MS.  3,7,8  (p.  87,17);  ^at.lir.  4,1,4,8. 

'  Oder  um  mich  noch  genauer  im  Sinn  des  Itihasa  auszudrücken :  da  er  die 
Folgen  des  fehlerhaften  Zauberspruches  des  TvaStr  genau  kennt. 

*  deren  Oberster  Vrtra  ist  (MS.  4,  3,4  p.  42,  14).  Die  m:jyd  beziehe  ich  spe- 
ziell auf  die  Zauberei,  welche  TvaStj  zur  Erzeugung  des  Vrtra  vornahm  (vgl.  Sdyai.ia 
zu  TS.  II  p.  530,  12).  Er  goss,  wie  oben  erzählt  wird,  Soma  ins  Feuer  unter  einem 
—  allerdings  fehlerhaften  —  Zauberspruch.  Ich  halte  gerade  diesen  Zug  der  Vrtra- 
sage  für  alt  und  sehe  in  ^V.  1,32,6  eine  Anspielung  darauf.  Genau  wie  TvaStr, 
nur  ohne  Fehler,  verfährt  in  MBh.  3,  124,  18  Cyavana  bei  der  Erweckung  des  Dämons 
Mada:  juhuve  mantrato  'ftalarn  kj- tydrthl,  —  Das  Brähmaoam  drückt  den  Verlust 
der  mäyä  noch  fassbarer  aus.  Mit  Soma  und  Agni  verliessen  den  Vrtra  Aus-  und 
Einhauch  d.  h.   Wollen  und  Können. 

*  satynta  devan  äsj-jatanftenäsiträti  MS.    1,9,  3  (p.  132,15). 
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ihm  ist  wieder  Licht  in  die  Welt  gekommen  (6  a — b\  Jetzt  soll 
auch  Soma  (als  notwendig  zu  dem  Kampf)  folgen  (6  c — d). 

Der  Erzähler  berichtet  weiter,  wie  (nach  dem  Tode  des  Vftra) 
der  Himmel  sein  früheres  Aussehen  bekam  und  Varuna  die  Wasser 
freigeben  musste  (7  a — b).  Das  Lied  schliesst  mit  der  Schilderung 
der  Dankbarkeit  der  Gewässer  gegen  ihren  Befreier  Indra.  Das 
Verhältnis  beider  wird  ganz  indisch-sinnlich  geschildert,  sie  sind 
wie  seine  Frauen  (7c — d),  er  vergnügt  sich  mit  den  vergnügten 
(8  a — b).  Sie  geben  sich  ihm  willig  hin,  was  sie  Vrtra  gegenüber 
nicht  gethan  haben  (8  c — dj.  Aber  nicht  in  seiner  natürlichen  Ge- 
stalt schwelgt  er  bei  ihnen,  sondern  um  sie  voll  geniessen  zu  können, 
schwimmt  er  in  Gestalt  eines  Schwans  auf  den  Wassern.  Der  alte 
Itihäsa,  welchen  der  Dichter  kannte,  erzählt  nur  von  einem  Schwan 
(9  a — b).  Der  Dichter  weiss  aber,  dass  dieser  Schwan  in  Wahr- 
heit Indra  ist  (9  c — dj. 

Die  Schlussverse  enthalten,  wie  gewöhnlich,  die  Pointe  des 
Sükta,  die  Befreiung  der  Flüsse  durch  Indra  und  diese  ist  aufs 
engste  mit  dem  Vftramythos  verknüpft.  Aus  diesem  Gesichtspunkt 
mit  Hilfe  des  Itihäsa  erklärt,  lassen  sich  alle  mythologischen  Züge 
des  Liedes  einheitlich  gruppieren  und  schliessen  sich  Dialog  und 
Erzählung  ungezwungen  zu  einem  Ganzen  zusammen.  Das  letztere 
betrachte  ich  als  den  besten  Prüfstein  für  die  Richtigkeit  der 
Exegese,  im  Gegensatz  zu  der  früher  geübten  Pseudokritik. 

Anmerkungen. 

Strophe  1  b.  Säyana  leitet  die  Zahlen  aus  bestimmten  Zahlen- 
verhältnissen des  Ritus  ab,  ähnlich  schon  in  der  Parallele  10,52,4. 
yäma,  vrt,  tantu  sind  im  wesentlichen  synonym  und  die  drei  Bei- 
wortc  charakterisieren  die  grosse  Compliciertheit  des  Opfers.  In 
den  Brähmanas  wird  der  yajiia  im  allgemeinen  öfters  trivft  genannt, 
z.B.  (^at. Br.  1,1,4,23.  14,3,1,25.  päncayama  ist  das  spätere 
pankta,  worauf  schon  Säy.  zu  10,52,4  aufmerksam  macht,  pähkto 
j^>>/rt/j  MS.  1,7,4  (p.  113,6).  3, 2,  3  (p.  19.9)-  7»i  (p.75.20);  gat.Br. 
3,2,3,12.  14,4,2,31;  Ait.Br.  1,7,15;  Kau5.Br.  13,2  (hier  in  Ver- 
bindung mit  den  fünf  Havisarten). 

2  a.  cat  bedeutet  nicht  > sich  verstecken«  (PW.),  sondern  nach 
der  indischen  Tradition  »gehend,  genauer  »fortgehen«,  »ausgehen«. 
gühä  cdtantam  10,46,  2  ist  =gühä  cärantam  3, 1,9,  oir.güha  cdranti 
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7fi(inuso  fiä  yösa  1,167,3  »heimlich  fortgehend  wie  die  junge 
Frau  zu  den  Männern«.  Wie  hier  von  der  Hetäre,  so  heisst  es  in 
1,65,1  vom  Dieb:  gühä  cätaiitam}  cattä  \s\.—gata.  dür^  cat- 
täya  \,\j^2,^  —  atyantadürad€gegataya  Säyaoa.  cattö  itäg  cattä- 
mütah  10, 155,2  »dahin  und  dorthin  gehende,  cattä  varsena  vidyut 
Käg.  zu  Pan.  7,2,34  »der  BHtz  verschwand  mit  dem  Regen«,  ccira- 
bhö  7id  cattö  'ti  durgäny  esah  AV.  9,  5,9  > mögest  du  wie  ein  Qara- 
bha  (Heuschrecke?)  fortgegangen  über  alle  Schwierigkeiten  kom- 
men!« cat  in  heisst  Indra  in  RV.  6,19,4  wie  prapathin  6,31,5. 
cäti  ist  =  nciQi  (Yäska  6,6,2),  abgeleitet  aus  dem  Begriff  gami. 
pracdt  ist  also   »das  Fortgehen«,  pracdta  adv.   »weg«,   »fort«. 

2d.  ärana  ist  wohl  öfters  geradezu  »feindlich«  und  gehört  zu 
ari,  womit  es  von  Säyaria  in  RV.  3,53,24  erklärt  wird.  Auch 
Ludwig  übersetzt  es  in  2,24,7  "^^^   »Feind«. 

3a — b.  Der  Ga.st  kann,  wie  schon  Bergaigne  annimmt,  nach 
vedischem  Sprachgebrauch  nur  der  irdische  Agni  sein  und  der 
andere  Zweig  die  Menschheit.-  Götter  und  Menschen  werden  öfters 
als  d\G  jdnmobhdyä  bezeichnet,  z.B.  2,6,7.  Wenn  Agni  auf  das 
Haus-  und  Opferfeuer  bückt,  so  denkt  er  sich  dabei  als  Sonne, 
vgl.  den  oben  p.  261  besprochenen  Gedanken.  Dazu  passt  b.  Die 
Stationen  der  Sonne  sind  die  verschiedenen  Tagesstunden.  Daher 
bedeutet  dhäman  geradezu  »Stunde<s  z.  B.  10, 189,3  tritfigdd  dhdvia 
vi  räjati;  Säyana:  muhürtäny  atra  dhäniäny  ucyante,  yad  vd  ... 
trivtgad  ghaiikäh. 

3  c.  gevafß  gams  ähnlich  wie  givani  äcat/tsa  me  pathi  »wünsche 
mir  Glück  auf  den  Weg«  MBh.  1,77,15.  Dort  gleichfalls  als  Ab- 
.schiedsworte.  Der  Vater  Asura,  aus  dem  schon  so  viel  mytho- 
logisches Kapital  geschlagen  worden  ist,  ist  kein  anderer  als  der 
Asura  Vrtra.  Nach  indischer  Denkweise  hat  er  Anspruch  auf  den 
Titel  Vater,  weil  Agni  bisher  unter  seiner  Obhut  gestanden.  Denn 
pitd  heisst  in  Indien  der  pdlakah,  der  Pfleger.  Die  folgende  Strophe 
begründet  das  noch  näher. 

4a.  Ich  stimme  Ludwig  bei,  dass  akaram  ganz  die  spätere 
Bedeutung  »eine  Zeit  verbringen«  (cfr.  PW.  i  kar  10)  hat.  Säyaijas 
Erklärung  nyavdtsam  läuft  auf  dasselbe  hinaus. 

*  Richtig  schon  vor  mir  Fisch  el  in  GöU.  Gel.  Anz.  1890  p.  540  »sich 
fortmacht". 

-  Vgl.   Hillehrandt  a.a.O.   p.  108. 
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5  a.  Zu  ninnayä  u  ty^  dsurä  abhüvan  vgl.  MBh.  12,281,42 
asuränäffi  tu  sarvesäfji  smrtilopo  mahän  abhüt  \  mayänägac  ca  bala- 
van  ksaitena  samapadyata, 

5  d.  Dass  Indra  dem  Variina  die  Oberherrschaft  in  seinem 
Reiche,  wenn  auch  nur  die  moralische  (Bergaigne  3,147)  anbieten 
solle,  halte  ich  nach  der  Sachlage  für  unmöglich.  Zum  Glück  über- 
hebt uns  Qäkalya  dieser  Schwierigkeit.  Er  trennt,  meines  Er- 
achtens  mit  feinem  Bedacht,  im  P.P.  ddhi-patyam,  nicht  ädhi-palyam 
ab.  Das  Gesetz,  welches  später  Päo.  5,  i,  128  lehrt,  musste  ihm  doch 
schon  geläufig  sein,  dass  nämlich  an  -pati  Taddhita  yak  tritt,  folg- 
Hch  (Pän.  7,2, 1 18)  die  erste  Silbe  Vrddhi  haben  muss,  wie  \n  gärha- 
patyam,  ädhipatyam  ist  die  durch  das  Metrum  bedingte 
irreguläre  Form  für  ädhipatim,  welch  letztere  eine  Kürze  in 
der  ersten  Silbe  des  Triätubhausgangs  ergeben  hätte.  Das  ganze 
Lied  hält  streng  die  Regel  ein,  wonach  an  dieser  Stelle  die  Länge 
stehen  soll  (Oldenberg,  Prolegomena  p.  59).  Aus  metrischen 
Gründen  muss  an  Stelle  des  regulären  pdthn  in  9, 89,  3  ursprünglich 
pätyavi  gestanden  haben.  Diesen  Doppelformen  stellt  sich  yayyam 
(2,37,5)  — yayim  (1,51,11)  zur  Seite,  ädhipatyam  ist  mit  ma 
in  b  zu  verbinden.^ 

7  a.  Der  kavi  kann  nach  dem  Zusammenhange  nur  Indra  sein 
und  asya  in  d  ist  trotz  des  dazwischen  stehenden  Varuija  auf  den 
Kavi-Indra  zu  beziehen.  Ich  stimme  wieder  mit  Bergaigne  p.  148 
darin  überein,  dass  es  sich  von  7  c  bis  zum  Schluss  des  Liedes 
nur  noch  um  Indra  handelt,   nicht  um  Varuna,  wie  Säyaria  meint. 

7d.  asya  vär^am,  seine  (des  Indra).  c^4ci  ist  weiss  und  rein. 
Der  Dichter  denkt  dabei  entweder  allgemein  an  den  Gegensatz  der 
deväh  Qukläh  und  krsnä  äsurah  (vgl.  MS.  1,9,3  p.  132,  15)  oder 
speziell  an  die  Farbe  Indras  in  Schwangestalt. 

8  a.  Säyai>a  führt  zu  Gunsten  seiner  Erklärung  eine  Stelle  aus 
der  (Jruti  an,  wonach  die  Wasser  die  Gemahlinnen  des  Varuna  sind. 
Richtig  ist,  dass  nach  der  p.  272  besprochenen  Anschauung  Varuna 
als  Gott  des  Oceans  für  ihren  Gatten  gilt.  Aber  die  meisten  weib- 
lichen Gottheiten  sind  varamukhyaJi  und  hier  ist  die  Situation  total 
verändert.     Vrtra   hatte   die  Wasser  wie  gefangene  Frauen  in  den 

*  MBh.  5,16,34  lässt  sich  für  unsere  Strophe  nicht  verwenden  (Oldenberg 
a.  a.  O.),  da  es  sich  dort  nur  um  das  bekannte  ädhipalyam  Varu^as  über  die  Wasser 
handelt. 
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Harem  eingesperrt;  ihm  gegenüber  sind  .sie  bibhatsüvah,  ihrem  Re- 
freier Indra  geben  sie  sich  von  selbst  zu  eigen.  Solange  sie  von 
Vftra  eingesperrt  (niruddhah)  sind,  gelten  sie  als  däsäpatnih 
(1,32,11).  Indra  macht  sie  zu  aryäpatnih  (10,43,8);  sie  heissen 
darum  vfsnah  (Säy. :  Indrasyd)  pdtnih  (5,42,  12).  Ihr  eigentlicher 
Gebieter  Varuna,  der  mit  ihnen  bei  Vrtra  war,  hat  Indra  gegenüber 
jede  Macht,  auch  die  über  seine  bisherigen  Frauen,  verloren.  Sie 
strömen  ohne  Halten  ihrem  Befreier  zu.  Dies  ist  der  eigentliche 
Sinn  von  dprabhuti  in  Str.  7. 

8  b.  svadhä  lässt  sich  nur  in  einem  besonderen  Aufsatz  gründ- 
lich behandeln.  Es  kommen  eine  grosse  Anzahl  schwieriger  Stellen 
dabei  in  Betracht.  Auf  Grund  erstmaliger  Durchsicht  des  ganzen 
Materials  glaube  ich  vorläufig  für  svadhä  folgende  Bedeutungen 
aufstellen  zu  dürfen:  das  was  einer  für  sich  allein  und  vor  andern 
voraus  hat,  Eigenart,*  Eigenheit;  Vorzug,  Vorrang,  auch  prabhäva; 
konkret:  Privilegium,  svdffi  bhägadh^yam  der  Brähmanas,  in  specie 
das  Privileg  der  Manen,  Manenopfer  und  der  davon  abgeleitete 
Ausruf.  Die  besondere  Art,  wie  Wasser  ihren  luada  bezeugen,  ist 
das  Aufwallen  und  Sieden,  cfr.  die  madantyah  (Weber,  Ind.  Stud. 
9,215). 

8  c.  vi(;o  nd  rajänatfi  vrndndh  ist  kaum  auf  die  Wahl  des 
Königs  »durch  die  Gaue«  zu  beziehen. **  Mit  AV.  3,4,2  tvatfi  vU'o 
vrnatdifi  rdjydya  ist  zu  vergleichen  vigas  tva  sdrvä  väüchantu 
RV.  10,173,1.     vr  ist  hiernach  wesentlich  =  z/^w^Ä,  Säy.:  savibha- 

jantäm,  ayam  eväsmdkaf/t  räjastv  iti  kämayantu.  vicah  sind  nicht 
»die  Gaue«.  Die  richtige  Definition  giebt  Säyaija  zu  Ait.Br.  (ed. 
Bibl.  Ind.)  I  p.  75,5. 

8d.  bibhatsüvaJi  bezieht  sich  nach  dem  Zusammenhang  und 
Gegensatz  zu  c  wohl  speziell  auf  den  Ekel  gegen  die  Liebes- 
zumutungen •"*  des  Vftra.  In  Qat.Br.  i,  i,  3,  5  (einer  der  vielen  Versio- 
nen des  Vftramythos)  dagegen  heisst  es,  dass  die  Wasser  vor  dem 
verwesenden  Vrtra  Ekel  empfanden. 

9  a.  In  der  Auffassung  von  anusfübh  schliesse  ich  mich  der 
dritten  Erklärung  Säyaijas  an.  Das  Metrum  Anu§tubh  steht  mit  Synek- 
doche für  eine  darin  abgefasste  stuti,  vgl.  die  Qakvaris  in  7,33,4. 

*  Auf  »Art«  kommt  auch  Pi seh  eis  Deutung  oben  p.  220  hinaus. 
'  Zimmer,  Altind.  Leben  p.  162. 

*  Vgl.   besonders  die  Bemerkungen   Pischels  oben  p.  46. 
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Naigh.  I,  II  fuhrt  anusfubh  unter  den  vännamani  auf  und  Devaräja 
p.  94  citiert  unsere  Stelle  als  Beleg.  In  1,61,8  bringen  dem  sieg- 
reichen Indra  die  Götterfrauen  ein  Loblied  dar.  Von  den  Nivids 
der  Flüsse  selbst  spricht  4,18,7  (vgl.  Pischel  oben  p.  47).  Wie 
dort  die  kreischenden  (v.  6)  und  die  lobsingenden  (v.  7)  neben  ein- 
ander erwähnt  werden,  so  hier  die  bibhatsüvah  und  ihr  dem  Indra 
geweihtes  Loblied,  das  dem  als  Schwan  auf  ihnen  schwimmenden 
vorauseilt. 

Noten  zu  der  Übersetzung  von  TS.  2,  5,  i  u.  2  (oben  p.  294  ff.). 

^  Vgl.  MS.  2,4,1;  Qat.Br.  1,6, 3,  i  f.  5,5,4,2;  Brh.Dev.  6, 150 f.; 
MBh.  5,9, 3  f.  Am  nächsten  kommt  der  Brahma^iafassung  der  An- 
fang der  Relation  in  MBh.   12,342,28  f. 

^  vai  leitet  stets  den  Arthaväda  ein;  vgl.  die  treffende  Be- 
merkung Säyai^as  zu  TS.  1,15,3.  Etwas  anders  bestimmt  er  den 
Sinn  von  vai  zu  Ait.Br.  I  p.  13,  5  und  7. 

^  Einen  andern  Streich  des  Vigvarüpa  erzählt  MS.  3,10,3 
(p.  133,11);  TS.  6,3,7,4.  ^^  Qat.Br.  3,8,3,11  wird  dasselbe  von 
TvaStr  berichtet.  Nach  MBh.  5,9,4  strebte  Vigv.  nach  dem  Rang 
eines  Götterkönigs  und  übte  darum  strenges  Tapas,  vgl.  auch 
MS.  II  p.  38,2. 

*  rästräifi  vi  paryävartayati  steht  hier  in  der  Vorgeschichte, 
während  in  der  Hauptgeschichte  im  RV.  paryavard  ras  fr  dm  steht. 

^  Nach  MS.  schlägt  ein  dabei  stehender  Zimmermann,  wäh- 
rend beide  am  Boden  ringen,  die  Köpfe  ab.  Noch  anders  stellt 
den  Vorgang  das  MBh.  5,9,25  f.  dar.  Indra  schlägt  den  Vigv.  zu 
Boden;  derselbe  kann  aber  nicht  sterben.  Nun  bittet  Indra  einen 
in  den  Wald  kommenden  Zimmermann,  jenem  die  drei  Köpfe  ab- 
zuschlagen. Nach  (^at.Br.  1,2,3,2  (nicht  aber  nach  1,6,3,2)  ist 
Trita  Mitschuldiger.  Damit  hängt  der  Schluss  des  Liedes  R.V.  10,8 
zusammen,  das  die  Anukr.  dem  Trigiras  Tvä§tra  zuschreibt  und  zu 
welchem  die  Brh.Dev.  6,149  die  in  Rede  stehende  Geschichte  er- 
zählt. Mit  dem  an  die  apaft  gerichteten  Liede  10,9  wurde  darauf 
Indras  Schuld  abgewaschen,  Brh.Dev.  6,154. 

*  Nach  MBh.  5,9,39  flogen  diese  drei  Vögel  aus  den  ab- 
geschlagenen Köpfen  heraus. 

^  Vigvarüpa  war  als  Purohita  natürlich  Brahmane.  MBh.  5,9, 34 
nennt  ihn  rsiputram.     Die   Sühne   des  Brahmanenmordes   steht   in 
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MBh.  5,  13,  18  f.  Dort  nehmen  Räume,  Flüsse,  Berge,  Erde  und 
Frauen  die  Schuld  auf  sich.  Ganz  ähnlich  wird  in  MBh.  12,282, 12  f. 
die  Verteilung  der  brahmavadhyä  an  Vftra  auf  Agni,  Pflanzen, 
Apsaras  und  Gewässer,  in  MBh.  12,342,42  f.  u.  53  die  verdoppelte 
brahmahatyä  an  Vigvarüpa  und  Vftra  auf  Frauen,  Agni,  Bäume 
und  Erde  erzählt.  —  Die  Ermordung  des  Vigvarüpa  wird  unter  den 
Schandthaten  Indras  aufgeführt  Ait.Br.  7,28,1;  (Jänkh.Qr.  14,50,1; 
Kau^.Up.  3,1.  Ein  anderes  Sünden-  und  Strafregister  enthält  MBh. 
12,342,23  f. 

^  Durch  Sandaufschütten,  Graswachsen  u.  s.  w.  (Säyana). 

^  Vgl.  Pischel  §  23  (oben  p.  222). 

1«  Cfr.  MBh.   12,282,37  f 

^*  strisahsädäm  =  strisabhävi(;€sani  Säy.  Es  steht  aber  wohl 
collectivisch :  Frauengesellschaft  =  Weibsvolk,  wie  matugama  im 
PäU;  MBh.  5,13,19  hat  strisu, 

12  Cfr.  MBh.   12,282,46. 

^^  Der  Rest  des  Anuväka  ist  eine  weitere  mit  der  Geschichte 
selbst  in  keinem  Zusammenhang  stehende  doppelte  prasangät-l&C' 
lehrung.  In  den  mit  yäm  beginnenden  Sätzchen  ist  nur  saf/ibhä- 
vanti,  in  den  mit  yä  beginnenden  nur  mälavadvasah  zu  supplieren. 
Säyana  hat  sich  hier  versehen. 

^*  Vgl.  MS.  2,4,1  (p.  38,  7f.)  und  2,4,3  (p-40,4f-);  Qat.Br. 
1,6,  3, 6  f.  (schliesst  sich  hier  unmittelbar  an  den  Mord  an).  Beide 
Versionen  stimmen  mehr  zu  der  in  TS.  2,4,12.  Der  Anfang  auch 
(^at.Br.   5,5,4,7.     Ferner  MBh.   5,9,44  f. 

^^  vindra  ((^at.Br.  äpendra,  MS.  rtä  Indram)  ist  gebildet  wie 
virudra  (Pischel   1,59),  vicyäpartßa^  vika(;yapa  Ait.Br.  7,27,1.2. 

*•'  tasmin  sc.  yäge  (Säy.),  oder  »von  ihm«^  nach  PW.  I  Sp.  824. 

^^  Er  wollte  in  der  Zauberformel  sagen:  »als  Indrabemeisterer«, 
verwechselte  aber  den  Accent  von  Tatpuru§a  und  Bahuvrihi.  Das 
Beispiel  ist  typisch  geworden  für  die  Unentbehrlichkeit  der  Gram- 
matik, MBhäSya  I  p.  2, 12. 

^^  In  TS.  2,4, 12, 1  (cfr.  MS.  II  p.  40,9)  findet  sich  der  Zusatz: 
»In  demselben  Augenblick,  wo  er  (Agni,  bei  den  Worten  svahä 
vardhasva)  nach  oben  aufschlug,  in  demselben  Augenblick  (als  er 
den  Accentfehler  hörte),  erlosch  er  von  selbst,  ob  er  (Soma)  nun 
in  diesem  Augenblick  noch  im  Schuss  oder  ob  er  in  diesem  Augen- 
blick über  dem  Feuer  war(?).     Er  sich  entwickelnd  u.  s.  w.'«     Und 
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(^at.Br.  1,6,3,8:  »Sobald  er  (Soma)  das  Feuer  erreicht  hatte, 
entwickelte  er  sich.  Andere  aber  sagen:  schon  unterwegs  ent- 
wickelte er  sich.^  MS.  macht  die  Situation  noch  deutlicher  durch 
den  Zusatz:  »Welchen  Soma  er  schleuderte  und  in  welches  Feuer 
er  ihn  schleuderte,  die  beiden  Gottheiten  Agni  und  Soma  enthielten 
den  Präna  und  Apäna  in  sich.« 

'^  Sayana  II,  531, 13:  Agnisomav  abhivyapya  samutpannah  ho- 
mädhärangäräbhivianijiam  Agnidevam  hüyamänarasabhimaninaifi 
Sovtadevaifi  ca  svamukhe  praksipyobhayoh  pär(;vayor  nrähvadho- 
dantapaitktibhyäm  dastavän  ity  arthah.  Er  bemerkt  ferner,  dass  aus 
den  im  folgenden  stehenden  Worten:  »wir  zwei  sind  eingeklemmt* 
die  Situation  deutlich  werde.  Die  Bedeutungen  von  abhi-satn-bhu 
sind  im  PW.  nicht  vollständig  verzeichnet.  Es  drückt  auch  das 
spätere  vy-ap  ~  >cinschliessen^,  »durchdringen«,  tin  sich  enthalten« 
(vgl.  vyapaka  etc.  im  technischen  Sinn)  aus.  Die  Worte  tästnad 
retah  siktätji  pränäm  abhisdjftbhavati  püyed  dha  yäd  ft^  pranät 
sajtibhävet  (^at.Br.  7,3,1,45  sind  nicht  einfach  zu  übersetzen  >wird 
zu  Leben'  (PW.),  sondern:  »deshalb  enthält  der  vergossene  Same 
den  präna  (d.h.  das  vitale  Element)  in  sich;  er  würde  verfaulen, 
wenn  er  sich  ohne  präna  entwickeln  sollte«.  F-s  handelt  sich  hier 
um  eine  ganz  bestimmte  physiologische  Theorie.  Ohne  Präija  ent- 
wickelt sich  das  retas  nicht  zum  Embryo.  Sayana  zieht  dieselbe  zur 
Erklärung  von  TS.  2,1,1,2 — 3  heran,  vgl.  BhäSya  11,250.  Ebenda 
Z.  6  citiert  er  einen  ähnlich  lautenden  Ausspruch  aus  einer  Upa- 
ni5ad,  angeblich  aus  der  Ait.Up.,  aber  dort  nicht  stehend :  na  ha 
vä  rte  prätiäd  retah  sicyate  yad  vä  rte  pränäd  retah  sicyate  pü- 
yayef/{\)Ha  saifibhavet;  vgl.  auch  MS.  III  p.  135,3  u'i^  AV.  11,4, 14. 

^®  Nämlich  an  jedem  Tage,  MS,:  >Er  wuchs  an  einem  Tage 
eine  Pfeilschussweite  in  die  Breite,  eine  Pfeilschussweite  in  die 
Länge.  < 

-'  In  2,4,12,2   »vor  ihm  bekam  Indra  Furcht,  auch  Tva§tr«- 

--  sie  hat  schwerlich  die  Bedeutung  »Erz  giessen«  (PW.  J1V2). 
l^V.  T),  70, 3  gehört  zu  retah  sie,  cfr.  Säy.  z.  d.  St.  Zu  TS.  meint 
Sayana,  die  Waffe  sei  mit  magisch  geweihtem  Wasser  begossen 
worden.  Am  überzeugendsten  ist  seine  Erklärung  zu  Ait.Br.  4,  l,  i. 
Dort  heisst  es:  »Am  ersten  Tage  (des  Prsthyasaiahd)  machten 
die  Götter  den  Keil  für  Indra  fertig  {samabharan  =  santpäditavan- 
tali  SayJ,    am   zweiten  Tage    begossen    sie    ihn,    am   dritten  Tage 
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überreichten  sie  ihn,  am  vierten  Tage  schleuderte  er  ihn.*^  Dazu 
bemerkt  Sayana:  secanayi  nama  lohamayanafji  gankukuthärädinain 
tiksnatväya  danfhyaya  cägnan  pratapya  yathocitmii  nire  sthä- 
panam  \  tad  idavi  secanaifi  vajre  krtavantah.  Es  ist  also  ganz 
unser  »Stählen«.  —  Aus  dem  Zusammenhang  der  Erzählung  in 
TS.  geht  deutlich  hervor,  dass  Indra  den  Vajra  schon  vorher  besass. 

^^  Auf  diese  Situation  spielt  Kaus.Br.  15,2  (ed.  Lindner 
p.  66, 17)  an:  »Agni  und  Soma  waren  in  Vftra,  auf  sie  konnte  Indra 
nicht  seinen  Keil  schleudern.« 

-*  Wörtlich:  kaltes  und  hitziges  Fieber.  Vgl.  die  ausfuhrliche 
Schilderung  in  MBh.   12,282,1  f. 

^'*  Geht  auf  das  Zähneklappen  während  des  Schüttelfrost- 
.stadiums. 

^*'  Vgl.  MS.  II  p.  40, 8. 

'-"  Nach  Äp.Qr.  4,3,12  speziell  der  während  des  Opfers  gäh- 
nende Yajamäna;  ebenso  nach  Säy.  11,562,9. 

-^  Agni,  Soma  u.  s.  w.  (Say.). 

"^  Denn  er  umschloss  den  ganzen  Raum  zwischen  Himmel 
und  Erde  (Säy.),  vgl.  (^at.Br.   1,1,3,4. 

^^  Mit  diesem  Zuge  des  Itihäsa  sind  RV. -Stellen  wie  6,  72,  3 
zu  verknüpfen:  Indräsomäv  ähim  apäh  parisfhäfß  hathö  Vrträm 
änu  väifi  dyaür  amanyata  \  prärnayisy  airayatatfi  nadtnäm  a  samfi- 
dräni  paprathuh  purüni\\  »Indra  und  Soma,  den  Drachen  Vrtra, 
der  die  Wasser  umlagerte,  erschlagt  ihr.  Der  Himmel  hatte 
euch  die  Erlaubnis  gegeben.  Der  Müsse  Fluten  liesst  ihr 
laufen,  und  viele  Meere  habt  ihr  angefüllt «;.  Die  erste  Zeile  ist  ein 
weiteres  Beispiel  der  Coordination  und  die  ganze  Strophe  den  auf 
p.  272  gegebenen  Beispielen  hinzuzufügen. 


§  29. 

Nachlese. 
I.  dän. 


Gegen  meine  Erklänmg  von  dän  (oben  p.  93  (T.)  hat  Bar- 
th o  1  o  m  a  e  einen  Artikel  veröffentlicht,  in  dem  er  mir  die  gröbste 
Unwissenheit  auf  dem  Gebiete  der  Lautlehre  des  Sanskrit  nachzu- 
weisen sucht  (Indogermanische  Forschungen  3,  looff.j.  Dies  scheint 
für  Wackcrnagcl  so  überzeugend  gewesen  zu  .sein,    dass  er,    der 
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sonst  die  Littcratur  mit  peinlichster  Sorgfalt  verzeichnet,  meine 
Untersuchung  ganz  mit  Stillschweigen  übergeht  und  Bartholo- 
macs  lilrkläruiig  von  dä>i  =  indogermanisch  *tiems,  Genetiv  Sing, 
zu  "^dem  »Haus«  als  etwas  ganz  Zweifelloses  vorträgt  (Altindische 
Grammatik  p.  196.  258).  Selbst  wenn  ich  wirklich  die  Fehler  ge- 
macht halte,  die  Bartholomae  mir  zuschreibt,  würde  dies  an  der 
Thatsache  nichts  ändern,  dass  dän  an  keiner  einzigen  Stelle  des 
l^V.  mit  »des  Hauses<  übersetzt  werden  kann.  Was  Bartholomae 
(1.  c.  p.  107  ff.)  dagegen  vorbringt,  sind  müssige  Einfälle,  die  nicht 
der  Widerlegung  lohnen.  Danach  hätte  dän  an  einer  Stelle  mit 
dem  Wort  für  »Haus«  nichts  zu  thun,  an  einer  zweiten  stände  es 
vielleicht  für  adäft,  dem  Part.  Praes.  Act.  zu  ^öV;//  >esse«,  an  einer 
dritten  wird  ein  Accentfehler  angenommen,  aber  auch  die  Möglich- 
keit offen  gelassen,  dass  ddn  ein  anderes  ähnlich  klingendes  Wort 
verdrängt  habe,  an  den  vier  andern  Stellen  soll  es  indogermanisches 
^dems  »des  Hauses«  sein.  Nirgends  wird  ernstlich  der  Versuch 
gemacht,  die  schwierigen  Verse  im  Zusammenhang  zu  erklären. 
Kein  Philologe  wird  diese  neue  Probe  Bartholomaescher  Veda- 
Exegese  ernsthaft  nehmen.  Hier  ist  Schweigen  die  einzig  mögliche 
Antwort. 

Nach  Bartholomae  habe  ich  nun  zwei  grobe  grammatische 
Fehler  gemacht,  und  er  erteilt  mir  p.  1 10  die  Belehrung,  dass  »auch 
die  Kenntnis  der  altindischen  Lautlehre  zu  den  Grundlagen  einer 
verständigen  Veda-Erklärung«  gehöre.  Wie  es  mit  diesen  Fehlern 
steht,  ist  nicht  schwer  darzulegen.  Ich  sage  oben  p.  103  wörtlich: 
»Es  ergiebt  sich  also,  dass  ddn  zu  dajfis  gehört,  dessen  Grund- 
bedeutung , richten^  ist.  In  4,19,7.  6,3,7  "^^  10,61,20  ist  dän 
3.  Sing.  Imperf ,  an  den  Stellen  1,149,1.  153,4.  10,99,6.  105,2. 
115,2  Nominativ,  sing,  zu  der  adjectivisch  und  substantivisch 
(10,115,2)  gebrauchten  Wurzel,  1,120,6  am  Ende  des  Stollens 
verkürzte  l^^orm  für  dämsan.  Vor  anlautendem  s  erscheint  die 
Form  regelrecht  als  däyi,  sonst  als  ddn.<^  Diese  Stelle  citiert 
Bartholomae  p.  100,  den  letzten  Satz  aber  mit  dem  Einschub 
'dän-y  der  bei  mir  nicht  steht,  in  der  Form:  >Vor  anlautendem  s 
erscheint  die  Form  -dän-  regelrecht  als  dä'tfi,  sonst  als  dän.*^  Der 
Leser  erfährt  nicht,  dass  dän  bei  mir  hier  nicht  steht,  .sondern  von 
Bartholomae  willkürlich  hinzugefügt  ist.  Und  an  diesen,  von 
ihm    interpolierten    Zusatz    dän   knüpft   Bartholomae  p.  101 
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die  Behauptung,  ich  nähme  an,  das  zweimal  vorkommende  däyi 
solle  »wegen  des  s  im  Anlaut  des  folgenden  Wortes  für  dän,  3.  Sing. 
Prät.  Akt.  eingetreten  sein^,  und  p.  iio  fügt  er  hinzu:  ^dq  (däyi) 
in  flV.  6.  3. 7  —  und  4. 19. 7  —  auf  dans-  zunick  zu  führen,  wie  Pischel 
es  thiit,  ist  ein  grober  grammatischer  Fehler,  und  seine  Behauptung, 
-71  würde  im  Satzsandhi  vor  s  , regelrecht'  zum  Anusvara,  einfach 
unbegreiflich«.  Allerdings  ist  diese  Behauptung  ^einfach  unbegreif- 
lich«, und  deswegen  habe  ich  sie  auch  nirgends  aufgestellt.  Es 
ist  unwahr,  dass  ich  gesagt  habe,  davi  sei  »wegen  des  s  im  Anlaut 
des  folgenden  Wortes  für  ^/^X  3.  Sing.  Prät.  Akt.  eingetreten«^.  Ich 
sage  ausdrücklich,  dass  ^dän  zu  da^/ts  gehört«,  dass  es  »1,149,1. 
153,4.  10,99,6.  105,2.  115,2  Nominativ,  sing,  zu  der  adjectivisch 
und  substantivisch  (10, 1 15,  2)  gebrauchten  Wurzel,  i,  120,6  am  Ende 
des  Stollens  verkürzte  Form  für  däfftsautn  sei.  Ich  führe  bald  darauf 
als  *zur  gleichen  Wurzel«  gehörig  die  Worte  daifisäna,  dayisäftä, 
däf/isas  U.S.W,  auf  und  bemerke,  dass  »in  10, 138,  i  dafftsäyah  wohl 
2.  Sing.  Imperf  Caus.  zu  daffis^  sei.  Meine  ganze  Beweisführung  geht 
überhaupt  darauf  aus  zu  beweisen,  dass  dän  zu  dams  gehört.  Aus 
meinen  Worten :  »Vor  anlautendem  .y  erscheint  die  Form  regelrecht 
als  daffi,  sonst  als  dän<  kann,  wer  sie  nicht  missverstehen  w-ill, 
nur  herauslesen,  dass  unter  der  »Form«  eben  datfis  gemeint  ist, 
und  dass  ich  datfi  wie  dan  gleichmässig  auf  daifts  zurückführe.  Das 
ergiebt  der  Zusammenhang  zweifellos.  Wenn  ich  gesagt  habe:  »In 
4,19,7.  6,3,7  ist  dapfi,  in  10,61,20  dä?i  3.  Sing.  Imperf «,  so  habe 
ich  damit  nur  gethan,  was  man  ausnahmslos  thut,  d.  h.  die  Form 
in  der  Gestalt  aufgeführt,  die  sie  im  absoluten  Auslaut  hat.  Es 
fällt  doch  niemandem  ein,  wenn  die  Formen  abhavat  tatra,  abha- 
vad  atra,  abhavac  ca  vorgekommen  sind,  zu  sagen,  abhavat,  abha- 
vad,  abhavac  ist  die  3.  Sing.  Imperf  zu  Wurzel  bhü,  sondern  jeder 
wird  nur  abhavat  anführen.  Solange  ich  die  Untersuchung  führte, 
habe  ich  die  Schreibung  davi  beibehalten  und  p.  10 1  Zeile  5  dies 
noch  ausdrücklich  hervorgehoben.  Sobald  ich  die  Grundform  da^fis 
festgestellt  hatte,  war  dies  eben  für  mich  die  Form,  aus  der  datfi 
wie  dmi  hervorgegangen  sind.  Mir  ist  gar  nicht  der  Gedanke  ge- 
kommen, dass  mich  jemand  mis.sverstehen  könne,  da  der  Zusammen- 
hang, wie  gesagt,  jeden  Zweifel  ausschliesst.  Es  ist  auch  unwahr, 
dass  ich  dam  auf  dans  zurückgeführt  habe;  ich  habe  durchweg 
dams  geschrieben,    und  wie  ich  dies  aufgefasst  wissen  wollte,  dar- 
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über  gicbt  die  Anmerkung  auf  p.  io6  deutlich  Auskunft:  >Ich  habe 
durchweg  daffipati  mit  Max  Müller  geschrieben  in  der  Annahme, 
dass  so  die  Handschriften  lesen.  Es  ist  durchaus  möglich,  dass 
datn  mittlerer  Stamm  zu  dafßs  ist  wie  pum  zu  put/is,^  IJcr  Aus- 
druck »mittlerer  Stamm«  ist  allerdings  im  Sinne  i^der  alteren  Gram- 
matik« gebraucht.  Nicht  misszuverstehen  aber  war  es,  dass  ich 
daf;is  mit  puvis  auf  eine  Stufe  stellte,  also  tfi  als  Vertreter  von 
altem  ;//  ansah.  Das  hat  auch  Bartholomae  sehr  wohl  heraus- 
gefühlt, wie  sich  aus  seinen  Worten  p.  102  ergiebt:  »Ich  weiss  nicht, 
ob  vielleicht  die  Note  auf  S.  106  ...  den  ...  erhobenen  Einwendungen 
begegnen  soll.«  Das  konnte  er  sehr  wohl  wissen.  Statt  anzuerkennen, 
dass  seine  Einwendungen  durch  diese  Anmerkung  gegenstandslos 
werden,  stellt  er  die  Frage,  ob  ich  wirklich  der  Meinung  sei,  »dass 
///;//-  in  pum-bhis,  pum-öhyds  (beide  nur  bei  Grammatikern) '  sowie 
in  pifsü  eine  andere  Stammform  darstellt,  als  sie  in  pusäs  usw. 
vorliegt .^<:  Was  ich  mit  »mittlerem  Stamm«  meinte,  hat  Bartho- 
lomae selbst  ausgesprochen,  die  Form  des  Wortes,  die  man  »bei 
mehrförmigen  Nominalstämmen  dem  Lok.  Flur,  und  den  ^A-Kasus 
zuweist«.  Mehr  wollte  ich  damit  nicht  sagen.  Dass  puifi  '\f[  puffisu 
und  pum  in  pjnnbhih,  pumbhyah  keine  andere  Stammform  darstellt 
als  pulvis  in  puifisäli  u.  s.  w.  war  für  mich  so  selbstverständlich,  dass 
ich  gerade  deshalb  die  Frage  aufwarf,  ob  daiftpati  oder  dampati 
die  richtigere  Schreibung  sei,  d.  h.  ob  datfts  vor  pati  zu  daifi  oder 
zu  dam  geworden  sei.  Wie  wäre  ich  überhaupt  dazu  gekommen, 
wenn  ich  nicht  in  dem  ;//  von  daf^is  denselben  Laut  wie  in  putfis 
gesehen  hätte.^  Nach  Bartholomae  freilich  (p.  103  f.)  ist  das  m  in 
pumbhihy  pumbhyah  Analogiebildung  nach  dem  m  in  den  Nomina- 
tiven, berechtigt  sind  nur  Formen  wie  ^punbhih,  entstanden  aus 
^pumsbhih,  ^punsbhihy  vielleicht  auch  noch  *pundbhih,  und  auch  in 
Compositen  wie  pumäpatya  beruht  m  nur  auf  einem  Missverständnis. 
Ich  zweifle  nicht,  dass  es  Leute  giebt,  die  das  glauben.  Ich  nehme 
im  Sinne  »der  älteren  Grammatik«   an,   dass  aus  *puifizbhih  direkt 

'  Diese  Angabe  bat  l>artb()lomae  wohl  aus  Wbitney*  §394  entnommen. 
Whitney  sagt  aber  vorsichtiger:  '•The  forms  wiih  /^/-endings  nowherc  occur  in  the 
obler  langiiage,  nor  do  they  appear  to  have  been  cited  from  the  later.«  Doch  wird 
in  B-R.  KathasaritsÄgara  38, 90  citicrt,  wo  //////M/7/  steht  und  svapumbhify  aus  dem 
Bh&gavatapuräpa  direkt  aufgeführt.  Das  letztere  besagt  nichts ;  aber  Formen  mit  ^^- 
Endungen  sind  auch  son>t  nachweisbar. 
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pumhiuh  entstand  mit  Schwund  des  z,  wie  in  piunbhaga,  pio/ib/idva, 
pmfiblmja,  pumbhüman.     Entgegen   der   auch   von    mir   bisher   ge- 
teilten  Annahme    glaube    ich   jetzt,    dass    in  pmnbkyam,  puifiblüh, 
pumbhyah    die   richtige  Schreibung  ;//,    nicht  m  ist.     Die  einheimi- 
schen Grammatiker   haben,   soviel  ich  weiss,  darüber  keine  Regel. 
Pänini  8,3,6   beweist   nichts,     vt  schreiben  z.  B.  Apte  in  seinem 
Dictionary  s.  V.,  Eggeling,  Katantra  2,2,40,  Max  Müller,  Sans- 
krit Grammar^  §212.     m  lehrt  Wackernagel,  Altindische  Gram- 
matik §  237  a)ß)  ohne  Angabe  eines  Grundes.    F'ür  das  Sanskrit  ist, 
da   die   Durchgangsstufe  "^puvtzbhih  war,   allein   ;//   wahrscheinlich. 
Und  was  für  puf^is  gilt,  ist  auch  für  da^fis  anzunehmen.     Wie  man 
nur  sagt  pum-savana,  pui;i-suvana,  puffi-su,  pmfistriyau  (Manu  3, 49), 
so  sagte  man  auch  im  Satzsarndhi  daiß  supatnlh  für  *daffist,  ^davis 
supatnili,  ein  Lautgesetz,    das    ich   auch   heut    nur  als  > regelrecht« 
ansehen  kann.    Kennt  Bartholomae  einen  Fall,  in  dem  unter  den- 
selben Bedingungen  ein  anderes  Lautgesetz  eingetreten  ist,  so  möge 
er  ihn  mitteilen.     Und  wie   man   sagt  puf/i-papi,  puifi-prakrti,   so 
konnte  man  auch  dat/i-pati  sagen.     Nach   Bartholomae   freilich 
ist   auch    diese   Annahme    ein    grober    Fehler.     Er   sagt   p.  lOi  f.: 
>  Dieses  das  steckt  auch  in  dapati  . . . «     Auch  dieser  Satz  zieht  ein 
bisher  verborgenes  Gesetz  der  indischen  Lautlehre  ans  Licht :  Aus- 
fall  eines  s  vor  /.     Nach   den   mir   bekannten   Beispielen   für   die 
Verbindung  eines  s  (s)  mit  /  bleibt  der  Zischlaut  entweder  unver- 
ändert,   oder   es    tritt    dafür,    nach    den   Regeln    für    den    äusseren 
Sandhi,  der  Visarga  ein.  . . .  Ein  ursprachliches  *denspotis  —  so  ist 
das  Wort  nach  Pischel  anzusetzen  —  würde  ich  nur  in  einem  indi- 
schen "^dqspatis  wieder  erkennen  können     Ich  verweise  auf  mqspa- 
canyas  RV.  i,  102, 13,^  ptfsprajananam  Nir.  3,21  und  andere  Kom- 
posita  mit  pus-;   ferner  auf  jdspätis,  sädaspdtis  usw.     Auch  hier 
wünschte  ich  eine  baldige  Mitteilung  der  Thatsachen,  die  für  Pischels 
Annahme  —  gegenüber  den  Ausführungen  Osthofifs  Zur  Gesch.  des 
Perf.  591  ^—  den  Ausschlag    gegeben   haben.«      Eine   baldige   Mit- 
teilung der  Thatsachen  habe  ich  nun  leider  nicht  veröflTentlicht,  da 
ich  auf  Bartholomaes  Artikel  erst  ganz  kürzlich  von  befreundeter 
Seite  aufmerksam  gemacht  wurde,  als  ich  die  Nachträge  zu  diesem 
Bande   zusammenstellte.     Es  ist  aber  auch  jetzt  noch  Zeit.     Bar- 


*   iJas  Cilat  ist  falsch.     Lies   I,  162,  13. 
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thol(Miiae  stellt  p.  104  drei  Gruppen  der  Composita  mit  puin(ä)S' 
als  erstem  Gliede  und  der  sekundären  Ableitungen  daraus  auf. 
Darunter  erscheint  auch  putfisprajanana,  aber  vergeblich  sucht  man 
ptafipdQu  und  pinfiprakrti,  obwohl  dies  durchaus  nicht  spätere  Bil- 
dungen sind,  als  viele  der  andern  dort  aufgeführten  Wörter.  Ks 
ist  sonderbar,  dass  gerade  diese  beiden  Composita,  die  seiner 
Theorie  widersprechen,  aber  doch  auch  in  Böhtlingks  Wörterbuche 
stehen,  Hartholomae  entgangen  sind.  Er  wird  sie  ja  wegzAideuten 
wissen.  Für  die  Anhänger  der  *  älteren  Grammatik  -  wird  das  Neben- 
cinanderstehen  von  puyisprajanana  und  pumprakrti  den  Beweis 
liefern,  dass  puf;ts  im  ersten  Gliede  der  Composita  eine  doppelte 
Behandlung  auch  vor  /  erfuhr,  und  sie  werden  unbedenklich  auch 
daijipati  =  "^daifispati  setzen,  wie  pumpagn  =  "^puifispa^i.  Und  wie 
für  putfibhyam,  ptufibhih,  piofibhyah  wird  auch  für  dampati  die 
Schreibung  mit  ;;/  richtig  .sein,  wenn  auch  Bartholomae  p.  106 
Anm.  I  erklärt,  es  sei  mit  Aufrecht  dampati  zu  schreiben.^  Da- 
mit erledigt  sich  auch  avestisch  dengpatois.  Es  hat  die  Gestalt, 
die  daifis  im  Gäthädialekt  im  Auslaut  annehmen  musste.  Vgl.  auch 
Hörn,  BB.  20, 182.  Wie  vorsichtig  man  aber  gegenüber  der  Sprache 
des  Veda  (und  auch  des  Avestä)  sein  muss,  dafür  sind  die  oben 
p.  241  f.  besprochenen  T^älle  RV.  nffih  pätramy  MS.  asähs  tt^jas 
und  "^rajcinäfls  taih  lehrreiche  Beispiele. 

Für  einen  Gegner  wie  Bartholomae  ist  es  nötig,  auch  die 
selbstverständlichsten  Dinge  zu  erwähnen.  Ich  habe  p.  106  als  indo- 
germanische Wurzclform  *dc7i5  angesetzt,  mc\\i'^demSy  was  Bartho- 
lomae trotz  meiner  Vergleichung  mit  puifis  sicher  als  Beweis  heran- 
ziehen wird,  dass  ich  auch  in  Sanskrit  dajjts  das  f)i  als  n  gefasst 
habe.  P>s  wäre  gewiss  richtiger  gewesen,  *dems  anzusetzen.  Aber 
ich  dachte  allein  an  das  dort  erwähnte  griechische  Ssc-  in  Ssotott,; 
und  ich  setzte  die  Form,  wie  ich  es  zu  thun  gewohnt  bin,    in  der 

*  Nicht  unterlassen  will  ich,  auf  Pdli  sahampati,  einen  Beinamen  des  Mahd- 
i)rahniä,  hinzuweisen.  Ob  hier  ///  oder  ni,  wie  man  zu  schreiben  pflegt,  richtig  ist, 
lässi  sich  aus  den  Handschriften  nicht  bestimmen.  Die  Etymologie  ist  ganz  unsicher. 
Mir  »scheint  es  wahrscheinlich,  dass  es  =  sahhapati  ist  Dann  wäre  tjt  zu  schreiben. 
Vgl.  1)-R.  s.  V.  brahmasabhä  und  die  Rolle,  die  Brahma  im  Nfahabhdrata  und  bei  den 
Buddhisten  spielt.  A  u frech ts  Schreibung  dampati  hängt  wohl  nur  damit  zusammen, 
dass  er  auch  im  Auslaut  vor  Labialen  stets  m  für  ///  schreibt.  Sie  ist  daher  nicht 
anders  zu  beurteilen  als  seine  Schreibungen  sampatattti,  sampibati  u.  s.  w.  Das  ist 
aber  eine  ganz  einseitige  Befolgung  von  Rkpraticjftkhya  225. 
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Gestalt  an,  die  sie  im  Griechischen  gehabt  haben  müsste,  also  als 
*^£v;,  wie  auch  15  r  u  g  m  a  n  n  thut  (Grundriss  §  204)  und  M  e  r  i  n  g  e  r 
(BB.  16,229),  auf  den  ich  mich  p.  104  berufen  habe.  Für  das  Sans- 
krit sollte  und  konnte  damit  nichts  ausgesagt  sein.  Über  dän  sehe 
man  jetzt  Wacker  na  gel  I.e.  daiHj  dan,  Ssrr-  einigen  sich  nur 
in  datjis. 

Es  ist  begreiflich,  dass  Bartholomae  nach  der  Besprechung, 
die  ich  seinen  »Studien  zur  indogennanischen  Sprachgeschichte  I.« 
in  den  Gott.  Gel.  Anz.  1890  p.  529  ff.  gewidmet  habe,  das  Bedürf- 
nis fühlt,  mich  anzugreifen.  Ich  habe  ihm  dort  eine  solche  Unfähig- 
keit, den  Veda  zu  verstehen,  nachgewiesen,  dass  ein  anderer  als  er 
überhaupt  nicht  mehr  über  den  Veda  sich  auslassen  würde.  Wie 
Hillebrandt,  verschweigt  auch  Bartholomae,  dass  ich  nicht 
der  Angreifer  war,  sondern  dass  ich  mich  nur  gegen  die  Angriffe 
verteidigte,  die  er  in  dem  genannten  Buche  gegen  mich  gerichtet 
hat,  wo  er  mir  unter  anderm  »bare  Willkür«  (p.  118)  vorwirft.  Ich 
verlange  von  niemandem  Schonung.  Was  ich  aber  verlangen  kann, 
ist  eine  ehrliche  Kampfweise,  und  an  der  hat  es  Bartholomae 
fehlen  lassen.  Nur  deswegen  bin  ich  hier  auf  seinen  Artikel  ein- 
gegangen. Wer  nur  ihn  liest,  ohne  die  »Vedischen  Studien«  zur 
Hand  zu  nehmen,  kann,  da  Bartholomae  den  Text  falsch  wieder- 
gegeben hat,  leicht  zu  dem  Glauben  verleitet  werden,  dass  ich  die 
Fehler  gemacht  habe,  die  er  mir  zuschreibt.  Unter  allen  Artikeln 
der  j>Vedischen  Studien«  ist  keiner,  den  ich  so  oft  umgearbeitet 
und  auf  den  ich  so  viel  Zeit  verwendet  habe,  wie  der  Artikel  ddn. 
Auch  die  lautliche  Frage  habe  ich  aufs  sorgfältigste  erwogen,  da 
ich  einer  allgemein  ohne  Prüfung  der  philologischen  Grundlage 
angenommenen  linguistischen  Hypothese  entgegentrat.  Dass  die, 
welche  in  Bartholomae  den  grossen  Sanskritkenner  verehren, 
sich  um  meine  Arbeit  kümmern  würden,  hätte  ich  freilich  nicht 
erwarten  sollen.  Für  sie  hat  Bartholomae  endgültig  »das  Wesen 
des  vedischen  ddn  schlagend  richtig  erkannt«  (Osthoff,  Zur  Ge- 
schichte  des  Perfekts    im   Indogermanischen  p.  591).     Nä  hi  sväh 

svdfl  hindsti. 

2.  vra. 

Gegenüber  der  von  mir  oben  p.  121  ff.  gegebenen  Deutung 
von  vra  hat  Bechtel  die  Rothsche  Erklärung  verteidigt  (Nach- 
richten  der   Königl.  Gesellschaft  der  Wissenschaften  zu  Göttingen. 


^]^  Pischel, 

Pliilolo^.-hislor.  Klasse.  1894  p.  393  ff.).  Bechtcl  sieht  als  die 
entscheidende  Stelle  an  RV.  8,2,6.  Diese  kommt  aber  nicht  in 
erster  Linie  in  Betracht,  wie  ich  sie  auch  zuletzt  behandelt  habe. 
Entscheidend  sind  vielmehr  die  Stellen  RV.  1,121,2  und  1,124,8. 
Von  diesen  ist  1,124,8  leicht  zu  verstehen:  vyucchdnti  ragniibhih 
süryasyanjy  aiikte  samanagä  iva  vräh.  Bechtel  vergleicht  als 
Parallele  RV.  7,  79,  2  vy  änjate  divö  dntesv  aktün  vigo  nä  yuktä 
usdso  yatante  und  meint,  es  sei  hier  in  einem  Halbverse  gesagt, 
was  der  Päda  samanagä  iva  vräh  kurz  andeute.  Aber  die  beiden 
Padas  von  7,  79,  2  gehören  zwei  ganz  getrennten  Gedankenkreisen 
an,  die  uns  in  den  Liedern  an  die  U§as  wiederholt  entgegentreten. 
Bald  werden  die  Morgenröten  mit  Weibern  verglichen,  die  sich 
putzen,  bald  mit  Kriegern,  die  ihre  leuchtenden  Waffen  schwingen. 
Die  Stellen  sehe  man  bei  Bergaigne,  Religion  vcdique  1,246.  Wie 
in  7,79,2,  so  dürfen  auch  in  1,92,1  diese  beiden  verschiedenen 
Gedanken  nicht  zusammengeworfen  werden,  wie  dies  Bechtel  p.  397 
thut.  pürve  drdhe  rdjaso  bhänum  anjate  ist  das  Bild  der  sich 
putzenden  Frauen,  niskrnvänä  äyadhäntva  dhrsndvaft  das  der 
Krieger.  Wenn  wir  nun  lesen  4,  58, 8  abhi  pravanta  sdmaneifa 
yösdh:  6,75,4  U  dcdrajiti  sdmancva  yösa;  7,2,5  sdm  agrüvo  nä 
sdmanesv  anjan ;  10,168,2  aijiaifi  gacchanti  sdmanaifi  nä  yösäh 
und  10,86,  IG  savthotrdm  sma  purä  näri  sdmanam  väva  gacchati, 
wenn  also  überall  die  F*rauen  es  sind,  die  zu  dem  j/i///a»Ä  gehen 
und  zu  dem  sdmana  sich  schmücken,  so  müsste  es  ein  merkwürdiger 
Zufall  sein,  wenn  in  i ,  1  24, 8  anjy  ankte  samanagä  iva  vrah  unter 
den  vräh  plötzlich  an  dieser  einzigen  Stelle  im  RV.  Kriegerscharen 
zu  verstehen  wären.  P3s  ist  dies  schon  dadurch  ausgeschlossen, 
dass  sdmana  nie  im  RV.  »Kampf«  im  Sinne  von  »Schlachte, 
0\rieg-:  bedeutet.  Bechtel  will  diese  Bedeutung  in  10,143,4 
finden :  ä  ydn  nah  sddane  prthaü  sdmane  pdrsatho  nara.  Aber 
sdmana  ist  überall  nur  die  P*estversammlung,  das  Fest.  Dort  traten 
die  Dichter  auf,  um  sich  im  Wettdichten  den  Preis  streitig  zu 
machen  (9,97,47  höteva  yäti  sdmanesu  rShan ;  2, 16, 7  prä  te  nä- 
vain  nd  sdmane  vacasrnva^i  brdhmana ydmi;  Geldner  oben  p.  38), 
dort  die  Bogenschützen,  um  im  Wettschiessen  ihre  Kunst  zu  zeigen 
(^'  75»  3  jyä  iydvi  sdmane  pärdyanti ;  5  cii:cä  kr  not  i  sdmanävagätya 
isndhih)^  dort  rannten  die  Pferde  im  Wettlauf  (9,96,9  indur  väjt 
nd   säpiih   sdmana  jigäti;  VS.  9, 9  =  AV.  6,92,2   vajin  bälavän 
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bdlcna  vajajic  ca  bhdva  sdniane  ca  pdrayistiüh\  und  das  ging  die 
ganze  Nacht  hindurch  bis  die  Morgenröte  erschien  und  die  Ver- 
sammUing  zerstreute,  d.h.  das  Fest  beendigte  (1,48,6  vi  yä  srjdti 
sämanam),  wenn  nicht  eine  Feuersbrunst,  durch  die  während  der 
Nacht  brennenden  Feuer  (7, 9, 4  samauagä  aQUcaj  jätdvedäli)  ver- 
anlasst, ihr  früher  ein  Ende  machte  (10,69, 11  sdmana'tft  cid  adahac 
ciirabßidno).  Das  samaiia  war  also  ein  grosses,  allgemeines  Volks- 
fest wde  die  späteren  Yatras  und  Utsavas,  unseren  Messen  und  Jahr- 
märkten vergleichbar.  Da  ist  es  kein  Wunder,  wenn  die  Frauen 
geputzt  hinströmten.  Das  war  der  Ort,  wo  es  viel  zu  sehen  und 
zu  hören  gab ;  dort  konnten  nicht  nur  die  jungen,  schönen  Mädchen 
(xW.  2,36,1  sdmajiesu  valgüU)^  sondern  auch  die  ältlichen  (7,  2,  5) 
hoffen,  noch  einen  Mann  zu  finden,  die  Hetären  (4,  58, 8),  gute  Ge- 
schäfte zu  machen.  Hatte  sich  ein  Mädchen  vergeblich  lange  die 
Beine  müde  gelaufen  und  immer  nur  gesehen,  dass  andere  in  dem 
sdmana  einen  Mann  bekamen,  da  blieb  als  letzte  Hilfe  nur  noch 
Aryaman  übrig  (AV.  6, 60,  2  dgramad  iydm  Aryamann  anyasdifi 
sdmanatß  yati).  Dort  zu  siegen  war  der  Wunsch  jedes  Inders; 
denn  dort  gab  es  Ehre  und  Geld  (8, 62, 9  sdmaneva  vapusyatdh 
krndvan  mänusd  yugä  »möge  er  (Indra)  die  Menschengeschlechter 
(stattlich  d.  h.  gedeihen)  machen,  wie  die  Festversammlungen  statt- 
liche (d.  h.  berühmte,  ansehnliche  Leute  machen)«.^  Und  so  rühmt 
der  Dichter  in  10,143,4  das  Wohlwollen  der  Agvins,  dass  sie  ihm 
in  der  Versammlung  helfend  zur  Seite  gestanden  haben.  Es  ist 
hier  auch  dM{  pdrsathah  zu  achten;  vgl.  6,75,3  pärdyanti,  VS.  9,9 
pärayisnüh.  Von  einem  Kampfe  der  Krieger  ist  nicht  die  Rede, 
und  die  samauagä  vräh  können  also  nicht  Kriegerscharen  sein,  die 
in  den  Kampf  ziehen,  sondern  es  sind  Frauen,  die  geputzt  zur  Fest- 
versammlung gehen. 

Ganz  klar  ist  die  Bedeutung  von  vra  auch  in  i,  121,2:  dnu 
svajäifi  nuihisdg  caksata  vräm  ffi^nam  dci^asya  pdri  mdtdram  gökj 
wenn  auch  der  Vers  sich  noch  nicht  völlig  deuten  lässt.  Bechtel 
meint,  da  svajd-  (ich  würde  wegen  i,  168,2  svajä-  ansetzen)  an  der 
einzigen  Stelle,  wo  das  Adjectivum  sonst  noch  angetroffen  wird, 
Bezeichnung  der  Marut  ist  (l,  168,2  vavräso  nd  yt'  svajäh  svdta- 

*  Vgl.  3,  1,4  divaso  agjitpfi  jdniman  vapu^yan,  was  Sayaiia  richtig  erklärt  rapur 
diptim  akurvan.  iJer  Leib  des  Agni  ist  sein  heller,  starker  Schein,  vapttfya-  heisbt 
hier  «stattlich  machen  s  in  8,62,9   ^stattlich  sein«. 


•2  f  (5  I'ischcl, 

vasa  isain  svar  ahhijäyanta),  so  müsse  der  Versuch  gemacht 
werden,  ob  es  auch  hier  so  genommen  werden  könne.  Nun  sei 
der  Büffel,  der  nach  der  svaja  vräh  sieht,  Indra,  und  im  Gefolge 
des  Indra  erschienen  oft  genug  die  Marut,  die  ein  gdrdhani,  vrä- 
tah  und  ganäh  heissen,  also  auch  eine  svajä  vräh  heissen  könnten. 
Sayana  erklärt  vrä  hier:  vraiji  \  vrnoti  tamasä  sarvam  äcchä- 
dayatiti  vrä  ratrih  yad  vä  \  prakäi;ena  vrnotiti  vrä  tisäh  Er 
deutet  es  also  als  » Nacht <  oder  »Morgenröte«.  Zu  4,1,16  sagt  er 
vrä  ity  usonäma,  zu  i,  126,  5  vi, ah  prajäh  tatrabhavä  vigyäh  \  vri- 
yanta  iti  vrä  vrätäli  takäralopac  chändasah  |,;  ähnlich  zu  i,  124,8 
samanagä  vidytitah  \  vrä  vrätäh  \  vidyutsavighä  iva  \  yad  vä  \  .. . 
samanagäh  süryaragmayah  I  ta  iva  vrä  vrätäh  sa7fighibhütäh  |  . . . 
vräta  ity  atra  takäralopag  chändasah  \\  zu  8,2,6  vrä  varitäro 
jälädibhir  tipäyair  nirundhänä  vyädhäh\\  und  zu  AV.  2,1,  i  vräh  ' 
vriyanta  iti  vräh  \  ...  ävrtätmänah  prajäli  |  . . .  vräh  \  vriyaviä^äh 
savtbhajyamänäh  svikriyamänä  apah  ||  Man  sieht  daraus,  dass  er 
keine  altüberlieferte  Bedeutung  von  vrä  kannte.  Er  war  somit  auf 
die  Etymologie  angewiesen,  und  dann  entgleist  er  regelmässig. 

Auf  ganz  andere  Wege  weist  aber  Sayanas  Itihasa-Erklärung 
von  1,121,2.  Er  sagt:  »Und  das  ist  ein  zweites  Wunder,  dass  er 
das  Weibchen  des  Rosses  —  nienä  ist  ein  Name  für  Weib  — ,  die 
Stute,  zu  einer  Mutter  einer  Kuh  umkehrte  —  pari  steht  zur  Be- 
zeichnung des  Verkehrtseins  — .  F.inst  erzeugte  Indra  im  Liebes- 
spiel mit  einer  Stute  eine  Kuh.  Das  wird  hier  angedeutet  und  aus 
einem  andern  Mantra,  wo  Indra  spricht,  ersieht  man  dies  deutlich. c 
Es  ist  mir  nicht  gelungen,  den  Mantra  zu  finden,  den  Säya^a  im 
Auge  hatte.  Er  wurde  voraussichtlich  in  der  Handschrift  A3  citiert 
(Varietas  lectionis  bei  Max  Müller  *  p.  39).  Dass  aber  Säya^a 
sich  auf  ganz  bestimmte  Thatsachen  stützt,  geht  schon  aus  seiner 
Angabe  hervor,  dass  die  Geschichte  sich  in  einem  Mantra  finde, 
in  dem  Indra  spricht.  Ehe  dieser  nicht  nachgewiesen  ist,  ist  völlige 
Gewissheit  nicht  zu  erreichen.  Aber  das  ist  schon  jetzt  sicher, 
dass  vrä  ebenso  wie  in^nä  und  mätf  göh  sich  auf  ein  weibliches 
Tier  bezieht,  svajä  fasse  ich  mit  Sayana  hier  —  »von  ihm  erzeugte, 
d.  h.  von  Indra  in  Gestalt  eines  Büffels  erzeugt.  Danach  ist  zu 
übersetzen:  »Der  Büffel  blickte  sich  um  nach  dem  weiblichen  Tier, 
das  er  erzeugt  halte;  er  hatte  das  Weibchen  des  Rosses  in  die 
Mutter  einer  Kuh  verdreht,«     Es  liegt  hier  also  wieder  das  schon 
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oft  besprochene  Verhältnis  der  Coordination  vor:  Nachdem  Indra 
mit  der  Stute  eine  Kuh  erzeugt  hatte,  bückte  er  sich  nach  der 
Kuh  um.  Vielleicht  gehört  zu  derselben  Erzählung  auch  10,111,3 
an  mehtätfi  krnvämi  äcyuto  bhüvad  göh  pätir  diväh  sanaja  äpratitah. 
Die  Bedeutung  »weibliches  Tier«  nehme  ich  ebenso  für  8,2,6 
an:  göbhir  yäd  im  anyt^  asmäft  nirgdifi  nd  vra  mrgdyante.  Bechtel 
erklärt  selbst  p.  393,  keinen  Anstoss  daran  zu  nehmen,  dass  vra 
nur  in  8,2,6  vom  weiblichen  Tiere  gebraucht  sei.  Die  Stelle  i,  121,  2 
würde  jeden  Anstoss  beseitigen;  doch  will  ich  nicht  unterlassen 
hinzuzufügen,  dass  ebenso  nicht  bloss  vadhü  ausser  in  Compositcn 
nur  an  einer  Stelle  im  J^^V.  (5,47,6)  von  weiblichen  Tieren  gebraucht 
wird,  was  schon  Bechtel  bemerkt,  sondern  ^^xc\i  yösä  1,56,1  ätyo 
nd  yösäm,  worauf  ich  schon  ZDMG.  35,712  hingewiesen  habe,  und 
stri  im  Bilde  10,27,  10  stribhir  yd  dtra  vfsaitavi'  prtanyat,  wäh- 
rend vi^nä  so  zweimal  verwendet  ist,  ausser  in  der  Stelle  1,121,2 
mtffiäm  dfvasya  auch  10, 1 1 1,  3,  wie  schon  oben  bemerkt.  Alle  Wörter 
für  »Frau«,  »Weib«  können  auch  von  Tieren  gebraucht  werden; 
sie  werden  seltener  dafür  angewendet,  weil  es  für  die  weiblichen 
Tiere  meist  eigene  Bezeichnungen  giebt,  gerade  wie  in  unserer 
Sprache.  Der  Gebrauch  von  vra  in  8,2,6  ist  also  in  keiner  Weise 
von  der  üblichen  Redeweise  abweichend.  Ebenso  wenig  das  Ana- 
koluth  7'rä/i  für  vrabhih;  das  ist  vielmehr  echt  vedische  Ausdrucks- 
weise, wie  schon  die  Sammlung  der  Stellen  bei  Bergaigne,  Melanges 
Renier  p.  88  ff.  zeigt,  auf  die  Bechtel  mit  Recht  verweist.  Es  ist 
ganz  richtig,  dass  die  Weibchen  nicht  selbst  den  Elefanten  nach- 
stellen, sondern  nur  das  Mittel  sind.  So  wird  es  in  dem  unaus- 
geführten Vergleiche  10,40,4  gesagt:  yuvävi  mrgtfva  väranä  tnr- 
ganydvo  dosä  vdstor  havisä  ni  hvayamahe  »euch  locken  wir  Tag 
und  Nacht  durch  die  Opferspeise  herbei,  wie  die  Jäger  die  Elefanten 
(durch  Weibchen)«^.  Hier  sind  es  doch  auch  nicht  die  Jäger  selbst, 
die  die  Elefanten  anlocken,  sondern  die  Weibchen,  die  die  Jäger 
gebrauchen.  Gesagt  aber  ist  nur,  dass  die  Jäger  die  Elefanten 
anlocken,  wie  in  8,2,6,  dass  dies  die  Weibchen  thun.  An  beiden 
Stellen  liegt  ein  kurzer  Ausdruck  vor,  der  nicht  misszuverstehen 
war.  In  10,40,4  bildet  die  Vermittlung  der  Instrumental  havisä, 
in  8,  2, 6  die  Instrumentale  göbhih  und  dhenübhih.  Da  vräh  am 
Ende  des  Gedankens  steht,  könnte  man  auch  annehmen,  dass  es 
verkürzte  Form  für  vrabhih  sei.    Ich  halte  dies  aber  um  so  weniger 
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für  nötig,  als  ja  die  auf  p.  123  beigebrachten  Stellen  zeigen,  dass 
in  Wirklichkeit  die  Weibchen  den  P^lefanten  verlocken,  weshalb  sie 
auch  mit  Hetären  verglichen  werden.  Hinzugefügt  sei  hier  noch 
Sthaviravalicarita  1,403  anaivähtbhir  ukseva  kareimbhir  iva  dvi- 
pah  j  taräbhir  iva  (;itaiii<;us  tabhih  samam  aratftsta  sah,  und  be- 
sonders Pälakäpya  p.  195,5  ^-^  ^"  P-  ^22  sei  hinzugefügt  Aryä- 
saptagati  247  ed.  Bombay  1886:  strittaffi  karininäm  iva  niadah 
punah  svakulanägäya.  Über  die  verschiedenen  Arten  der  Elefanten 
erfahren  wir  jetzt  Näheres  aus  dem  Palakapya  3,  8, 84  ff.  (vgl.  i,  1,44, 
wo  richtig  mandra  steht).  Ich  kann  Bechtel  nicht  beistimmen,  wenn 
er  p.  394  sagt,  dass  der  Vers  sofort  klar  werde,  wenn  man  i^rä  die 
Bedeutung  giebt,  die  ihm  Roth  zugeschrieben  hat.  Ich  kann  im 
Gegenteil  keinen  Sinn  darin  finden,  wenn  man  übersetzt:  »wenn 
andere  als  wir  auf  ihn  mit  Kühen  Jagd  machen,  wie  Haufen  (Scharen; 
Bechtel  Trupps)  auf  den  Elefanten«.  Es  müsste  dann  hier,  wie 
auch  in  1,124,8,  ein  Genetiv  der  Personen  dabeistehen,  welche  die 
Schar  oder  den  Trupp  bilden.  Grassmann  fühlte  dies  und  über- 
setzte vräh  mit  »Treiber^«.  Aber  dagegen  spricht  abhitsdranti,  und 
dass  man  beim  besten  Willen  die  Bedeutung  »Treiber*  mit  den 
übrigen  Stellen  nicht  vereinigen  kann,  ebenso  wenig  Säya^as  Be- 
deutung »Jäger«.  Man  jagte  den  Elefanten  vielleicht  truppw-eise, 
wenn  man  ihn  töten  wollte ;  zum  Fange  aber  wurden  nur  die  Weib- 
chen verwendet,  was  oft  erwähnt  wird  und  die  Darstellung  der 
Griechen  bestätigt.  Vgl.  die  unten  p.  319  aus  dem  Darpadalana 
angeführte  Stelle.  Nur  davon  ist  hier  die  Rede,  da  es  gilt,  den 
Indra  andern  wegzufangen.  Das  Palakapya  sagt  p.  204,  3  ff. :  »Wenn 
der  Elefant,  gepeinigt  von  Liebesthorheit,  durch  Schicksalsfügung 
die  zahmen  Weibchen  sieht,  als  ob  es  seine  gewöhnliche  Herde  sei, 
wird  er  schnell  durch  Leute  mit  P^ussfesseln  {^padapä(;ikaUi  nach 
3,8,210  p.  421  für  padaväsikaih  zu  lesen)  ins  Dorf  geführt.«  Von 
»Haufen«  oder  ^Scharen«,  die  die  Elefanten  jagen,  ist  nirgends  die 
Rede.  Noch  weniger  passend  wäre  die  Bedeutung  »Schar«,  »Haufe«, 
wenn  man  mrgd  mit  »Gazelle«  oder  »Reh«  übersetzt.  Die  Gazellen 
lockte  man  auf  zwiefache  Art  an.    Einmal,  wie  die  Elefanten,  durch 


*  Ich  häUe  oben  p.  246  noch  bemerken  können,  dass  Pdlakdpya  200,  5  näga 
girau  kvacic  capi  uirjital}  paraytithapaif}  nicht  mit  .(^/r^t^  äpso  »d  yodhiiat  zusammen- 
gestellt  werden  darf,  da  es  sich  im  ^V.  um  ein  (ileichnis  handelt,  wie  der  Zusammen- 
hang zeigt. 
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weibliche  Tiere,  wie  Hemacandra,  Deginamamala  3,46  zeigt:  //W- 
yamai  mrgakarsanalietur  vyädhamrgt,  dann  durch  Gesang  der 
Jäger.  Das  wird  oft  erwähnt:  Qarhgadharapaddhati  1428  =  Siibhä- 
^itävaH  2759  =  Ind.  Sprüche^  5 367  vyädha  inrgavadhavi  kartuifi 
gttaffi  (S.  hrdyavi]  Spr.  samyag)  gayanti  susvaram;  Q'arhgadhara- 
paddhati  4189  visayasaktamanasaJi  akasmät  pralayaift  yati  gita- 
rakto  yathä  mrgah;  Ind.  Spr.  ^  6485  lubdhakad  gitalobhena  mrgo 
mrgayate  vadham;  K^emendra,  Kalavilasa  7,12  gitair  gäyanalub' 
dfiä  inugdhamrganäfji  haranti  sarvasvam ;  K^emendra,  Caturvarga- 
samgraha  2, 19  gitenaiva  7nrgah  patanti  kar  int  spar  Qena  nitä  gajäh, 
auch  wegen  des  Elefanten  beachtenswert ;  Mahkha,  (^rikanthacarita 
25,60  Alaifikära  tvatkaih  pratipadanibaddhair  dhvanilavair  athe- 
dänini  antahkanxnaharinah  gämyati  mama,  wozu  der  Commentator 
bemerkt:  harinä  hi  gitarasika  bhavanti]  Bhallatagataka  97  aiitah 
krauryam  aho  gathasya  madhuratfi  ha  hart  geyaiit  inukhe  vyadha- 
syasya  yathä  bhavisyati  tatha  manye  vanatji  Jiirmrgam;  Quka- 
saptati,  textus  simpHcior  p.  71,3  avicaritagitärtha  mrga  yänti 
parabhavam.  Von  keiner  der  beiden  Arten  kann  hier  die  Rede 
sein.  Es  wird  in  mehreren  der  angeführten  Stellen  ausdrücklich 
vom  Tode  der  Gazellen  gesprochen.  Sie  werden  angelockt,  um 
geschossen  zu  werden.  In  der  RV. -Stelle  aber  wird  vom  Abfangen 
des  Indra  gesprochen,  und  daher  kann  man  auch  nicht  nirgd  in 
der  allgemeinen  Bedeutung  >VVild«  oder  »Tier<  fassen,  tnrgä  muss 
ein  Tier  sein,  das  man  fangt,  um  es  auszunutzen,  und  das  ist  für 
Indien  der  Elefant,  vrä  also  die  Elefantenkuh.  Dafür  tritt  nicht 
nur  die  oben  p.  317  besprochene  Stelle  10,40,4,  sondern  auch,  wie 
p.  123  erwähnt,  das  klassische  ganikä  ein,  das  zugleich  »Hetäre« 
und  »Elefantenkuh«  bezeichnet.  Beide  Bedeutungen  hat  auch  bau- 
dhakt.  In  der  Bedeutung  »Hetäre«  steht  es  bei  KSemendra,  Kala- 
vilasa 4, 20  mithyä  dhaiialavalobhäd  antirägaffi  dargayanti  bati- 
dhakyahy  in  der  Bedeutung  »Elefantenkuh*  bei  demselben,  Darpa- 
dalana  5,25  kitfi  gatiryena  sarägasya  inadaksibasya  dantinah  \ 
bandhakt läbhalobhena  yah  ksipaty  avate  tanum  1|  In  i,  121,2  spielt 
vrä  in  die  Bedeutung  »Geliebte«  hinüber,  weiter  führt  uns  vicya  vräh 
in  1,126,5.  Bechtel  wendet  gegen  meine  Übersetzung  »Hetären < 
ein,  vii;,  wovon  vUyh  ausgeht,  falle  in  der  Bedeutung  keineswegs 
mit  vcQa  zusammen,  dessen  Ableitung  vegya  vorstelle.  Das  be- 
streite ich  keineswegs.     Ich  wollte  auch  vi  gyn   nicht   etymologisch 
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mit  vefjyd  zusammenbringen,  sondern  nur  dem  Sinne  nach.  Über 
die  Bedeutung  giebt  uns  die  zweite  Stelle  Aufschluss,  wo  vigyä  im 
RV.  vorkommt,  10,91,2.  Dort  heisst  es  von  Agni:  viga  ä  ksiti 
vicyö  vi<;aifi  vUam.  Sayana  erklärt  dies:  vUyo  viibhyo  hitali 
so  'gnir  vico  manusyän  ä  kseti  \  kh/i  ca  \  vi^aifi  vigai/i  sarva  vicah 
prajä  adhitisthatiti  gesah  |  vigyä  ist,  was  den  vic  gemeinsam  ist, 
allen  vic  angehört;  vigyä  vrä  also  »die  Frau,  die  den  z//V  gemein- 
sam istcN.  Es  entspricht  mithin  den  sonstigen  Bezeichnungen  der 
Hetäre,  wie  sädharanastri,  sädhärani,  sämänyä,  sätnänyavatiita, 
sämänyä  strt,  sarväiiganä,  ganikäj  was  in  der  Mrcchakatikä  13,21 
so  ausgedrückt  wird:  janaiji  vegyasi  sarvaifi  bhaja,  Dass  aber 
auch  hier  Frauen  gemeint  sind,  daflir  treten  die  drei  noch  übrigen 
Stellen  ein:  4,1,16  täj  jänatir  abhy  änüsata  vräk;  10,123,2  sa- 
mänäifi  yönim  abhy  änüsata  vräh  und  AV.  2,  i,  i  iddni  pfi;nir 
aduhaj  jäyamänä^  svarvido  abhy  änüsata  vräh.  Bechtel  lässt 
die  letzte  Stelle  beiseite,  an  den  beiden  andern  will  er  unter  vräh 
eine  Mehrheit  männlicher  Wesen  verstehen,  und  zwar  im  ersten  Verse 
die  pitärah,  im  zweiten  die  vipräh.  Auch  hier  müsste  aber 
dann  ein  Genetiv  dabeistehen,  der  die  vräh  genauer  unterscheidet. 
Ohne  einen  solchen  wird  vräh  ganz  bestimmte  Wesen  bezeichnen, 
und  an  allen  drei  Stellen  dieselben.  Wer  für  vrä  die  Bedeutung 
»Schar«,  »Haufen«  annimmt,  muss  zunächst  an  die  Ga^ias  denken. 
Wo  von  ganäh  des  Indra  die  Rede  ist  (1,6,8.  10,112,9),  w-ird 
kaum  etwas  anderes  darunter  zu  verstehen  sein  als  die  Maruts,  der 
Marütäffi  gatiäh  oder  Märuto  ganäh,  die  treuen  Begleiter  des 
Indra.  Diese  sind  an  allen  drei  Stellen,  wo  vräh  steht,  völlig  aus- 
geschlossen. Dann  bleiben  die  Ganas  des  Brahmaijaspati  (2, 23,  i . 
4»  50,  5.  5,51,12)  und  die  der  U^as  (5,79,  5).  Mit  den  letzteren  ist 
gar  nichts  anzufangen,  die  ersten  werden  wohl  nicht  verschieden 
sein  von  den  Gapas  der  klassischen  Mythologie,  deren  Herr  Gaoe^a 
ist  (Verf.,  Gott.  Gel.  Anz.  1894  p.  422;  ganz  falsch  Hillebrandt, 
Vedainterpretation  p.  10),  und  dann  kommen  sie  auch  nicht  in  Be- 
tracht. Handelt  es  sich  bei  den  vrä/i  um  ganz  bestimmte  Wesen, 
so  niKcht  jänatth  in  4,1,16  wahrscheinlich,  dass  es  weibliche  sind. 
Dafür  spricht  auch  abhy  änüsata.     abhi  nu  wird  fast  ausschliesslich 

*  So  zu  lesen  nach  ^\-.   10,61,  19,  wonach  wohl  auch  Whitney   im   Index 
verI)oruni   corrigierl  hat. 
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von  Femininen  gebraucht,  wie  Grass  mann  s.v.  zeigt.     Femininum 
ist  auch  dohänäh  in  i,  144,2.  9,75,3  ablnm  rtäsya  dohäna  aiiüsata, 
das  sich  aus  9,  33,  5  ablii  brähmir  amisata  yahvtr  rtäsya  mätärah 
erklärt.     Der  Singular  steht  8,12,32  nabhä  yajndsya  dohäna  prä- 
dhvare^y  wozu  man  oben  p.  72  vergleiche.    Meist  wird  abhi  7m  von 
den  Liedern  und  Gebeten  gebraucht,    dann  von   den  Kühen.     Die 
Lieder  werden  als  Frauen  aufgefasst,    die   sich   nach  den  Göttern, 
besonders  Indra  (Bergaigne  2,268),  sehnen,  eine  Vorstellung,  die 
so  durchgehend  ist,  dass  sie  auch  dann  zu  Grunde  liegt,  wenn  für 
»Lieder*    nicht    Feminina    wie   girah,    manisäh,    vaiiih    gebraucht 
werden,   sondern   Masculina  wie   arkäh   und   stömah;   vgl.  8,  35,  5 
stömaifi  JHsethäffi  ytivac&oa   kanyänäm ;    i  o,  39,  1 4  ^ta^fi   väffi  stö- 
mam  ...  ny  ämrkiäma  yosafiäi/t  nä  märye.    So  sagt  man  also  auch 
1,11,8  Indram  . . .  abhi  Stoma  anüsata;  5,5,4  abhy  ärkä  anüsata; 
6,60,7  imc  'bhi  Stoma  anüsata,  ja  es  konnten  statt  der  Lieder  auch 
die  Sänger   selbst  eintreten,  wie  9,17,6  abhi  vipra  anüsata,   oder 
die  Opferer,  wie  8,  12,  15  abhi  vähnaya  ütäy^  'nüsata  prägastaye. 
Wie  sehr  aber  die  Beziehung  auf  das  Femininum  noch  gefühlt  wurde, 
zeigen   die  Vergleiche   mit   den  Wassern  und  Kühen   8, 6,  34   abhi 
Kätivä  anitsatäpo  nä  pravätä  yatih;  8,88,1   abhi  vatsäf/i  nä  svä- 
saresn   dhenäva    Indrai/i   girbhir    navämahe ;    9,12,2    abhi  vipra 
amtsata  gavo  vatsäyi  nä  mätärah.     Nur   9,71,7  ist  abhi  nu  vom 
Stier  (Soma)  gebraucht,    der  den  Kühen  entgegenbrüllt:    vf-sä  tri- 
prsfhö   anavista  gä  abhi,   sonst   von   den  Kühen.     Besonders  be- 
achtenswert  sind   zwei    Stellen:    9,32,5    abhi  gävo   a?tüsata  yösä 
järäm  iva  priyäm   und   9,  56,  3    abhi  tvä  yösano  däga  järäifi  nä 
kanyäniisata.     Hier  ist  von  dem  verliebten  Weibe,    das  nach  dem 
Buhlen  verlangt,  der  Ausdruck  jt?i//,  yösan  gebraucht,  den  wir  oben 
p.  314  im  Wechsel  mit  vrä  fanden,   und   zwar  tritt  auch  hier,  wie 
järä  zeigt,  der  Begriff  des  unkeuschen  Weibes  in  den  Vordergrund. 
So  werden  also  auch  unter  den  vräh  in  abhy  annsata  vräh  »Frauen^ 
zu  verstehen   sein,    und    zwar   nicht    die    rechtmässigen  Frauen  der 
Götter,   sondern  Gestalten  wie  die  Apsaras,  vielleicht  diese  .selbst. 
Alles,  was  Geldner  1,277  von  den  ksonih  bemerkt,  gilt  auch  von 
den  vräh.    Wenn  wir  AV.  2,  i,  i   lesen  svarvido  abhy  annsata  vräh 
und  RV.   10,43,1   äcchä  ma  Indram  matäyah  svarvidah  sadhrtcir 
vi(;vä  n^atir  annsata,  so  ist  klar,  dass  die  matäyah  svarvida  uga- 
tVß  mit  geilen  (//^vr/2'//;  sieh  Bergaigne  2,  268)  Weibern  verglichen 
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werden,  und  dass  sie  von  den  svarvido  vräh  nicht  wesentlich  ver- 
schieden sind.  Der  Unterschied  im  Gedanken  ist  derselbe,  wie 
wenn  es  3,51,1  heisst  Indrai/i  giro  brhatir  abky  hnusata,  aber 
9, 17,6  abhi  vipra  anüsata,  was  eben  besprochen  worden  ist.  Und 
wie  wenig  indisches  Denken  sich  im  Laufe  der  Zeit  verändert  hat, 
dafür  giebt  ein  Beispiel  Haricandra  im  Dharmagarmabhyudaya  1,75 
väcah  kavinäm  iva  kasya  noccaig  cetomudai/i  kandalayaitti  ve{;yäh 
»Wem  machen  nicht  Hetären  helle  Herzensfreude,  wie  Dichterworte*. 
Gedichte  und  Hetären  werden  also  hier  wie  im  Veda  mit  einander 
verglichen.  Man  wird  sich  eben  allmählich  an  den  Gedanken  ge- 
wöhnen müssen,  dass  für  den  Inder  die  Hetären  der  Inbegriff  aller 
Liebe  sind  {sarvasvaifi  smarasya,  Rudrata,  C,nigäratilaka  1,128 
meiner  Ausgabe). 

Bechtel  hat  mich  p.  397  aufgefordert,  zu  entscheiden,  ob  er 
die  Verteidigung  des  Rothschen  Ansatzes  mit  Erfolg  geführt  habe. 
Ich  habe  dies  um  so  lieber  gethan,  als  man  versucht  hat,  Bechtel s 
Arbeit  gegen  mich  auszuspielen  (Hillebrandt,  Vedainterprctation 
p.  20).  Bechtel  und  ich  stimmen  in  allen  h>agen,  auch  der  Veda- 
Lxegese,  so  vollkommen  überein,  dass  die  verschiedene  Auffassung 
eines  einzelnen  Wortes  für  uns  gar  nichts  besagt.  Ich  habe  die 
Untersuchung  ohne  Vorurteil  geführt  und  würde  gern  Roth  und 
Bechtel  zugestimmt  haben,  wenn  die  Thatsachen  sich  mit  ihren 
Ansichten  vereinigen  Hessen.  Das  ist  meiner  Überzeugung  nach 
nicht  der  Fall,  vrä  liefert  vielmehr  ein  neues  Beispiel  dafiir,  dass 
von  den  Rothschen  Ansätzen  nicht  viele  sich  bewähren  werden, 
wenn  sie  auch  noch  so  geschickt  verteidigt  werden.  Indien  für 
die  Inder! 
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157 
30 

31 

31 
279 

253  n. 

307 

65 

274 


257 
112 

273 


63-8 
6S.J3 


>6s 
56.91 
S3 


77-79    ' 


9*.  5 

93,6 
95,8 
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Meiicnvorzc 

icnnis. 

Vajasancyiü 

.amhita. 

3.  i3o   •      •     ■ 

76 

Tanc 

lyabrahniana. 

6, 26 .    .    .    . 

84 

4>i5,  12      . 

223 

13,6,9, 

10  .    .     170 

10, 7   .    .    .    . 

213 

25,6  . 

74 

II,  61  .    .    . 

84 

6,  28,  3  .     . 

73 

Qatap 

athabrähniana. 

33,  2  .     . 

29 

1,6.3, 

8      .     .  297  n.  306 

Taittiriyasi 

anihita. 

7,115,4      .     ■ 

205 

7,3, 1, 

45   •    •    306 

I,  8,  12,  I 

213 

9,2,2     .     . 

61 

11,4, 1 

...     185 

2,  I,  2,6  .    . 

148 

5.9     .     . 

301 

i,5>  »  ■    • 

285 

10, 4, 3     .     • 

75 

Chändogya-UpaniSad. 

4i  «,  I   .     . 

167  n. 

4     .     . 

74 

5,3,2. 

288  n. 

4,  12,  I 

305 

12,1,2     .     . 

73 

10,5 

.     .     .     289 

5»i.i^-    • 

294 

13,2,4     .     . 

261 

5t  2,  I  f.    . 

.     295 

28  .     . 

74.76 

JS^gvidhäna. 

3,  I,  II. 7.8. 

.       46 

33  .     • 

74.75 

2,  26,  5 

.     .     .        56 

5.  5.  «0,6 

270 

18,4,7     .     • 

73 

27,2 

...        57 

7,1.10.3 

.      148 

20,127,4 

259 

3 

...        56 

2,  10,  4 
3. 1.  «  •     . 

II 

.     i6i 

KauSitakibrähmana. 

ShadgurugiSya. 

6,  I    .    .     . 

143 

p.  107 

...      159 

Maiträyaoi  5 

Samhitä. 

15, 2   .    .    .    . 

307 

p.  118 

90  ^ 

•     .     .     253  n. 

2, 1, 12    .    . 

.       43 

30, 8   .    .    .    . 

204 

P-  133 

...        55 

3,3 

5,3       .     ■ 

62 
.     285 

Aitareyabri 

ihmaiia. 

Avestä. 

6,8       .     .     . 

213 

4, 1, 1 .    .    . 

.    306 

Vasna. 

4,  10, 2     .     . 

.       59 

5,  34,  3         • 

.    150 

43,  II 

.     .     .     104 

14.  II  .     . 

73 

Taittiriyabr 

ahmana. 

45,  II 

.     .     .     104 

Atharva^ 

/eda. 

1,4,  6,  I  .     . 

62 

Ya§t. 

1, 13.2.  3  . 

68 

2, 4,2,  7  •    . 

14 

5,  126 

.     .     .     203 

2,1,1    .    . 

321 

19,51 

...     179 

Wortverzeichnis. 

(Diu   Zahlen   geben   die   Seiten    an.) 


ajuryamiir    12; 
■\fanj  84 
ilka    193 

adbhuti  gl 
admasäd  179 
ädhiralham   ^ 
aiiHllüih   303 


a/<e(Ai  119 

a/>JH  263  n. 
afsajS  258 

"«■"  »*» 

aiAi/v/i-ä  ISS 


ul-htka 


J3 


V"«i  +  Air^48n. 

V/+/Jr,i  44 
itIhS  88 
iW  254  n. 

I   iva,  Slellung:   58 
ihm  30  n. 

;   yfij^s,„H  28s  n. 
1   ^U  285  n.  286  n. 


,   iifaf-ärcuim  206 
;  »/fli'o*/,'   145  n. 
I   urii  254 
I  urügavrüti  290 
I  urujräyai  261  □. 

I  «,■,/«,;  .69 


flipaas    116 
fiSvari  46 

/•rfifli  *r  45 


kakärMtva  8 

kakuhä  258 

*a/*ff  23s 

tdvaiM«  284  n. 

Wrä   153 
'  kucakra    14 
j  :{r/d   I,  18.   22 

kriilälra  40 
'    y'*ru(-  46 

(«iWri  9n. 

Mf/fa'  204 

■■„adkar 


I 


»34 

r^"""  +  ""''  44 

gdvyüli  287 
/r«  24s 
«fe/^A   134 
fr^  275 
Iralfhid  276 

gnihhä  263  n. 


(/"cfl/  300 
■■''   159 
chäyä  2Ö2 

/d-,7/    64 

>ds>«  253". 

janüiä  51 

I  V'>'"'  '33 

I  jivdJhanya  44  n. 

I>*ff  110 

:  jyjliragra    I40 

]  jrdyas  248  f. 

I  /ri  249 

I    I^M^i  +  h/j    107 
,  idkaväna  92 
;   l/'/au  +  am  284 
+  ,!  265  n. 
;  Idmas   280 

I  l«viS^ä  251 
'  /niAi  264  n. 
76  n. 


146  n 


;  /rn/Vii  32 
!  lyajds  3211. 

I  dadJifJi  290  n, 
I   r/rf«  93.  307 

ddijipalt   105 

V,/aj'  91 
I  dSm,  27211. 


328 


Wortveiv-ciclinis. 


didhiiante  46 
didhihi  46 
divc  dive  235 
dt'idhi,    dudhrd,    du- 

dhita  9 
durah  87 
du r 0(1(1    173  n. 
duhiyat   108 
dohänä  321 
dräpi  201 
drugha\iä  2  f. 

dhduu  69 
dhänutf  69 
dhdnya  44  n. 
dharti\ia   58  11. 
|/'<//if/  -|-  Jöw  262  n. 
dhaman  301 
dhiyarftjinva    133 
dhiya  91 
d/iildtjä  82 
dhilitya  87 
dhriivd  a  220 
dhvasird,    dhvasrd 
102 

wö  (wie),  Stellung :  96 
ndkim  236 
nabtuinu  101 
ndrah  238 
uinjij  114.    1 99 
;//V/</  46.    152 
fiilpdd  10  f. 
'j/';/i-|-/r<i   259  n. 
;/.'///fl   34  n. 
|/0///  -|-  r//V//  320 
///*  239 
nrpct;a^   115 
///v/   237 
fiftispdti  241 
///t/-^   241 

/f//>f/  61  n. 
patividya    1 4 
pathyin  288 
padcva   72 


pdrijman   255 
pdritakmya  36 
faribadh  20 
pdrivj'ktä   199 
pdruhji  ttrtiä  208 
/rt'/v  /'-4«    178  n. 
/r/z//  12  n. 
pastyj  2 1 1 
pastya  209.   2 1 1 
pastydvant  209 
pdukta  3C0 
V/zV  281 
|//;/   188  n. 
pihtyagandha   57 
/^/ra    118 
putrift   1 1 8 
punaJisara  $6 
puffibhify,    pufiibhyah 

purupeias   118 
pürvdhüti   198 
pürvt  1 1 5 
pfthujrdyas  252 

y>/4-r/   264 

/.■V<7J     113 

priicdtd   301 
pradit;  253 
pradhi  1 1 
prapitvd   15$  f. 
pravdt  63 
praidtvatit  71.   73 
pravddyäman  71 
prai;ardha  61 
pruhoid  61  n. 
pnihoSiu  61  n. 

Y/nid/i-[-püri  21 
/'('i////  236.   237 
dl  ahnt  an    146  f.    153 
brahmdii   145  f. 

■j/"/'////-?   54 

j-  ///jr  62 
+  //7/   59 
bhasdd  54 


bhäsman  54 
bhtn'ayü  39 
\fbhn  -\-  abhisam 

306 
|/*<^///'  +  /<//•/   265 
blifmi   16 

y mad  80 

-l-^röSo.  132 
manday  271 
mdmat  47 
makim  236 
maki'iträ   107 
mana  90 

manavX  pdr^ufy  42 
mithtikft  6 
w//r   16 
w;,i,'^r7   122 
Micdhdsati   163 
w<7/ö(Weibchen)3 1 7 

j«/rj  28.  288 

Vv«/  41 

/t;/^/  (Weibchen)  3 1 7 

rö/'«.f  265 
n//V,   r^y/  95 
rathavahana  274 
|,/^/ö//  39 
/vi/*   107 
r/ -[- Jöw    162 

vaiikü   164.   258 
'y^vafic  258 
y^z^tfc/  147 
vadhu  (Weibchen) 

317 

vaguubhih  235 

r  Jz-f/    1 7  n. 
vartis  30 
vavrä  274  n. 
zdsud/iiti    1 1 7 
7'tfjape{as   i  15 
vajaydnt  71,    77 
rv/r   74 
i'/ja/niiiar  78 


I   7 


vi  d dt  ha    149 

/(///-^  236 
■j/^wV  -f-  z'/    1 1 3 
vidharman  216 
vivdk}d7ja  229 
vivdkhise  229 
J'/V  303 

z//ijj'.>  319 
z//(/a  frö?/   121 
viivdpefos   117 
viiZ'dpsnya  65 
vi^uam  ayuJ}    118 
viUivdnt  89 
|/^z//    156 
Z//V/  270 
vtndra  305 
wra  239 
vlrdpeios  115 

V^^r  303 

vfjdna   1 8 
vftrahdtya  81  n.  2 
z//-'Ma   111  n.  2 
vfhin  259  n. 
vedva  181 
vJfy  95 
zw  304 
vyakta  281 
vydthis  29 
tyttta   1 98 
z/r^yVi  282  f. 
vrajakJit  284 
vrajinth  287 
Z'rtf   121.   313 


^atadhanyli  44  n. 
iv/j'«   50 

(«O'''  255  n. 
^arya{tavant  217 

J'V'^  94 

V^i '+/"''  30 

fticipe^as   1 1 7 
|/f7<M  60 

-f-  '^/'  -[-  //*</ 
Caus.   6 1 
fVc';//  251 


Wortverzeichnis. 
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sat/ihotra  38 
sdtvan  251 
Ysaii -\-  upa  275  n. 
sadhrim  65.   235 
ysap   135 
sdpa   135 
^ain  Adv.   263 
sdmana  314 
säutihik   129 
.f//r<i>7;  ^'/'  78 
■^^j/V  306 
J///Ö    1 5 
sifiid   188 
supi'ias   1 1 9 
"yfsubh   167  n. 


I  sumdt   190 
!  j//y«y  95 
i  j«r/   154  n. 

sfxtya    III 

j(>xfi<i   242 

j/örJ'  199 

strX  (Weibchen)  317 

ysriv  209  n. 

svadha  303 

//ö//  -j-  //</   1 2 
harniyd  278 
//öwj  275 
hdv'iman   137  n.  2 
■l/"/4ö   160 


y^z-f  vi   161 
hira\iyapet;as   1 1 8 
ÄtJJV«  61  n. 
hvdras  20 

PÄli  und  Präkrit. 

^/Mrt  88 
oga^a   191 
«j'^öpfl    191 
kidha,  kiha  236 
?/4/  236 
<//V^  dive  235 
///f//;//  236 
vaggühitii  235 
va^ka  258 


z//«  236 
saddßiifii  235 

A  V  e  s  t  d. 

adhka  203 
urväpa  270  n. 
y^datih  und  Sippe 

103.    106 
paisaüh   125 
frapithwa   156.   179 
vahma   135  n. 
verezcna   18 

y^«/  135  n. 


Namen-  und  Sachverzeichnis. 

(Die  Zahlen  geben  die  Seiten  an.    Verweise  auf  den  I.  Rand  sind  durch  i,  gekennzeichnet.) 


Accusativ 

doppelter  35  n.   261 

—  der  /-Stämme  auf  -yani 

302 
Agvin  31 
unstät   105 

—  ihr  Wagen  32  n. 

—  Sieger    im   Turnier    der 

Götter  35 
Aditi 

Mutler  Indras  43 

—  Personifikation  der  Erde 
86 

Agastya  33.    138.    143 
Agni 

die  Flammen  seine  Ge- 
liebten 250  n. 

—  oceanischer    261.    269. 

271 

—  un<l  Sonne  261.  301 

—  und  die  Kliisse  214.  265 
Ailihasikas  31.  268 
ankacloka  228 

Apain  napSt  271 
A])aya  218 
Arlhavada  304 
Aru^ia    175 
Asurah  pild  223 
Asyndeton  27$.  280 
Avatära   138 
Axt 

glühende   159 


Beflügelte  Wesen  258 
Begriffsübergänge   75 
Belecken  der  Kälber  48 
Berge 

geflügelte   180 

—  und  Flüsse  66 
Bienen 

damit   die  Priester  ver- 
glichen  180 
Brahman   143  f. 
Brahmanen 

als  Diebe  $$ 
Brunnen   14 

Cj'aci   I  n.  52 
Caesur 

tritt    zurück    gegenüber 

dem  Sinne  91 
gakli   132.   159 
^'aryaydvant  217 
Chaotisches  Urwasser  262 
Composita 

lose  66.  I53n.  199.  201. 

207.    210.    214.   216. 

266.  275.  280.  291 

—  gekürzte  274  f. 
Concurrcnz  der  Priester  163. 

256 
Coordination    51.    56.  220. 

271.   272.   276  n.  307 
C,'yavdcva  253 
Cyavdna   1,71 


Dativ 

im  Sinne  von  »auf  Ver- 
anlassung von«   196 
Dichter  262 

—  und  Purohita   153 

—  setzen   ihren  Namen  in 

die  Schlussstrophe  228 

—  spielen  mit  ihrem  Namen 

228 
Dichterregel  277 
Dichtung 

und  Ritual    152 
'—  inwieweit  zur  Brdhmaria- 
zeit  erloschen   151 

—  ist  höfisch    154 
Dirghatamas 

seine  Leidensgeschichte 

145 
Disputation   181 

Drillpflug   112 

Elefant 

durch     Weibchen      ge- 
fangen 122.  317.  318 

—  verschiedene  Arten  des 

122.  318.    Nachträge 

—  Elefantenkühe  und  He- 

tären   123.  318.   319 
Ellipse  168.  265.  272.  276  n. 

284.  286.  290.  291 
SV  5'.d  Öuotv  s.  Composita, 

lose. 


Namen-  und  Sachverzeichnis. 
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Fiuslcrnis    1S9.   281 
Fl(i<se 

Hikl    (1er    Schnelligkeit 
215 

—  und  Occan   272  , 
r  ormcn 

starke,  im  Auslaut   115 
Frau 

unfruchtbare    199  ! 

—  mit    Gewässern    vergli-  | 

chen  46  I 

—  Wohlgeruch    beim  Bei- 

lager 57 

Gazellen 

durch     Weibchen     ge- 
fangen 318 

—  durch  Gesang  der  Jäger 

angelockt  319 
Genetiv 

bei  vi  pracch  92 

—  bei  baps  63 

—  bei  bhas  60.  6l 

—  bei  tvih  60 
Ciewässer 

mit    Frauen   verglichen 
46 

—  Vrtra  und  Indra  297 
Gott 

Übcrtülpelung    des    G. 

I,  HS-  301 

—  Herabsetzung  des  (i.  51 
Hetären   120.    154.   179 

' —  und  Elefantenkühe  123. 
318.  319 

—  Inbegriff  aller  Liebe  322 

Impersonalia  61 
Indra 

seine  Freigebigkeil 
I,  212. 

—  -   seine  Geburt  42 

—  trinkt  gleich  nach  seiner 

Geburt  Soma  44 

—  sein     Vater    und     seine 

Mutter  43.  44 


Indra 

—  seine  Frau    i.  23.   52 

—  und  die  Wasser  45.  47. 

48.  300.  303 

—  und  die  Deväs  49.   51 

—  und  Visiju  49 

—  und  Kutsa  164 

—  kommt  auf  den  Hund  51 

—  ermordet    seinen    Vater 

51.   52 

—  eheliche  Untreue  38 
Indrasenä  i 

Indrä^^t  38.  52 
Infinitiv 

im  Sinne  des  Imperativ 
198 
Instrumental 

beim  Comparativ  32.  71. 
215 

—  statt  Ablativ  32 
Itihäsa  2.  23.  137.  138.  145. 

159.  169.  173.277.278. 
284.  289.  293 

Kavi  Uganas   166.    195 
Krtv&nah  209 
Kuhberg  274.  276 
Kühe 

Raub  derselben  274 
Kürzungen   des  Wortendes 

14.  32.    59.    103.    107. 

III.   tun.  I.  113.  115. 

119.  124.  128.  190.  226. 

227.  238.   250 
KunikSetra  217 
KuSavä  48 
Kutsa   164 

Liebeshändel  34 
Lieder 

als    Frauen     aufgefasit 

134-  321 

—  Neuheit  derselben   151 

—  beflügelt  257 
Locativ  273  n. 

im  Sinne  des  Dativs  207 


m  des  Gen.  IMiir.  wie  //  be- 
handelt 241 
Manöver  beim  Wagenkampf 

34.    165.   175 
Marutas 
•  zahlreichste    der  Götter 

I,  86.   179.  227 
!   —  ihre     charakteristische 
■  Waffe  die  Axt   194 

—  und  Flüsse  208 

—  ihre  Gangart  253 
Masculinum 

für  Femin.   115.   124 

—  für  Neutr.   115.   118 
Metrum  61.  74 
Mudgala  und  Mudgaldnt   i 
Mythenumdeutung  277 

Navavästva  Brhadratha  128 
Ni§tigrl  44 

Ocean  und  Flüsse  272 
Oxymoron  260 

Padapätha 

Feinheiten  desselben 
189.  302 
Pajr&s   1,97 
Päli,  Präkrit 

und    vedisches   Sanskrit 
124.    192.  235 
Parallelismus   membrorum 

214.  237 
Parenthese  91.  99.  229.  290 
paridhigloka  228 
ParuSpt  210 
Pastyä  209.  211 
Pastyavat  219 
Polygamie  272 
Präkrit  s.  P&li. 
Prd^a  306 
Pratrd   137 
Puräi^am  262 
Purohita   136.    144.    167 

während    der    Schlacht 

135  n- 

—  und  Brahma  144 
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Refrain    i,  107.  2,  226 
Rennsport 

als  Bild    15.    177.  255. 
256.  261.  290 
Rodasi  252 
Rosse 

beflügelte  258 
Rüdhi  266  f. 


Samdhi 

unregelmässigcr  46.   52 
Samsdra  im  Hgveda  289 
SAya^a 

verschied.    Erklärungen 
derselben  Worte   79. 
268 
Schwager 

seine  Freigebigkeit  79 

—  und  Schwiegersohn  80 
Schwiegersohn 

kauft  sich  die  Frau   78 

—  unnobler  79 

—  und  Schwager  80 
Slang    15.   34.  60.  61.  94. 

188.   197 
Sühn 

eine  Schuld   gegen   die 
Manen   157 
Suma 

und  Gewässer  65 

—  -  vom  Müjavat   und  ^ar-  , 

ya^ävat  218 

—  wächst  nicht    bloss   im 

äussersten  Westen  219 


Sonnenstrahlen  und  Wasser 

Sudds   136  f.   159 

Sfikta 

allgemeiner  Charakter 
desselben   152 
Synonyma 

verbunden  67 

liere 

künstliche  4 
Tochter 

verkauft  78 
Trita  215 
Trtsu   136 
TvaStar  44 

uaxspov    npöxepov    s.    Co- 
ordination. 

V&madevalieder  1,206.  2,48 
Varu^a  21  n.  297 

—  Gott  des  Meeres   124 

—  und    die    Wasser    124. 

214 

—  sein  Bild  292  n. 
Vasi5tha   132 

—  als  Dieb  55 

—  und  Vigvdmitra   159 
VasiäthadveSi^yah   1 5  8 
VÄta 

Rosse  des   164 
Vergleich 

abgekürzter  67.  73.  100. 
112.   124.    134.    184. 


198.  202.    258.    279. 
286 
Verständnis 

verschiedenes,  derselben 
Worte  58 
Verteilung 

einer  Strophe  unter  meh- 
rere Personen   1,207. 

2,45 
VerM'andlungen   der  Götter 

183.  285  n. 

Vigvamitra  159 

Vi^varöpa  304 

Viehhof  und  Dorf  283 

Vimada  226 

Volksfeste  315 

Vfääkapi  23 

Vrtra  297 

Wagenräder  1 1 
Waldfeuer  250 
Welt 

periodische  Neuschöpfg. 
derselben  262 
Wettrennen 

des  Sörya   161  f. 
Wühlgcruch 

der   Frauen    beim    Bci- 
lager  57 
Wortspiele 

im  Hgveda  269 

Zauberei  299  n. 


Nachträge  und  Verbesserungen. 


Zu  Band  i: 

p.   113:  Der  Nyagrodha  ist  dem  Varupa  heilig,  Gobh.  Gs.  4,7,24. 

p.    114,  17:    väyügopä  vai  vanaspdtayah   MS.  III  p.  120,9;    vgl.  auch  Tarkasamgraha 

(ed.  Bombay  1883)   12. 
p.  245,23  lies:  das  wollte  er  ihr  damit  sagen, 
p.  276,  I   nicht  bhujyut    sondern    tardsanti    ist   nach  Sdya^a  =  nifgl,    und   bhujyu    ist 

Attribut  dazu, 
p.   276,  15:  krdtva  nd  auch  4,  28,  3. 

Zu  Band  2: 

p.    12,  15:    Das    khatn  des  ratha  ist  grösser  als  das  des  anas,    cfr.  KV.  8,91,7  und 

Sdyaija  dazu, 
p.   22,4:  sUtot}  pdrihddhanti  MS.   II  p.  51,  17. 

]).   26,  5  :  Zu  10, 86, 9  a  cfr.  a^ifttm  iva  mdm  ayaiji  itfur  abhimanyate  KSg.  zu  Pdij.  4,  i ,  62. 
p.   30,15:  Cfr.  pari-sad  «bewachen,  behüten  vor«  (Abi.)  MS.  IIIp.  20, 8. 
p.   31   n.  I   streiche  3,2,12  und  füge  4,15,2  hinzu, 
p.  32,  18  lies:  6,62, 3. 
p.  34,6:  \^,  prajäm   il  (wörtlich:    »um   zu    erstreben«)  ^at.Br.   14,4,2,29  (^amk. 

prajärtham  udyamaffi  karoti,  icchä  cotpattyttpalakiap&rthd,  prajdf/i  cotpado' 

yatUy  arthaif). 
p.  39,  I :  Cfr.  äs  am  Manu  6,  32  nach  Medhdtithis  Erklärung. 
P-   39»  30  adde:  TBr.  2,8,8,  i. 
p.  40,  17:  Cfr.  MBh.  3,37.  «3. 
p.  41,  15:  difio  mugdhä  äsan  ^at.Br.   3,2,3,14. 
p.  62:    Eine    .Scheidung   zweier  Wurzeln    hhas,    die    Ludwig,    Über    die    neuesten 

Arbeiten    auf  dem    Gebiete    der    ^gveda-Forschung  p.  147,    und    Ilille- 

brandt,  ZDMG.  48,  418  f.,  vertreten,  scheint  mir  nicht  nötig, 
p.   79:  Die  Strophe,    deren  Schluss    die  Worte  jdmdtd  dagamo  grahah   bilden,    steht 

Subhdgitdvali  Nr.  2308. 
p.  80:  Vgl.  duddamo  (=.  du r damals)  devaraj},  Deglnämamdld  5,44. 
p.  84,20  lies:  abhindhatäm, 

p.   loi  :  ^V.  4,19,7  deutet  anders,  aber  schwerlich  richtig  Foy,  KZ.  XXXIV,  258  ff. 
]».    105,  17  lies:  knUitr/d  heisst  überall   »seinen  Willen  durchsetzend«  =   »stark«. 


t^A  NaclUiägc  und  Verl)esscrungen. 

p.    112,3  lies:  aiiksan. 

p.    122,34:  So  auch  (^ftrngadhara  in  seiner  Paddhati  Nr.  1562  hhadro  Mtiftt/n*  {VctcT- 

son  mando)  mfi^^o  mifrn^  cuturdha  jayate  gajah. 
P-   I3'i33:  *'fr.  MS.  III  p.  54,2  und  MHh.   1,63,50.53. 
p.   136.27:  Cfr.  MS.   I  p.  150,5. 

p.    144,  15:  In  MI5h.    1,37,16  heisst  er  upttMiyayah  krafoh. 
p.    147,9:  C'fr.   MS.   II  p.  59,  15. 
p.    147.21:  brdhma  saiiKuui  MS.   IV  j).  i,S. 
p.    1 70  n.  2  lies :  vi-ttdrtha5mara\mrtha)f. 
p.   171,27  lies:  Ärjuni  statt  Arjuna. 
p.   178  n.  3  adde:  ^'at.lir.    14,9,4,11. 

p.   180,  14  :  Cfr.  vipriMramarascvltali  bei  Kuhn  in  »Festgruss  an  O.  v.  Höhtlingk«  p.  70. 
p.    184,5:  Der  schwierige  Vers   I   ist  enger  an  Säya^ia  anzuschliesscn. 
]>.    185,  10:  dhiwayätii  cakara  möchte  ich  jetzt  wie  das  P\V.   fassen;    zu  jana^t  dAti' 

vay(t  in  4    i^t  /u  vergleichen:  janatit    ;:;am    »zu    fremdem  Volke    gehen«, 

'in  die  Fremde  reisen«   M.S.  Ip.  57.3.    '05,1;  janam  i   dasselbe  MS.   III 

p.  111,12;  (Jat.IJr.   14,4,1,11. 
p.   190,7:  Nllakaytha  trennt  MHh.   i,  167,20  :^ucchu  svu    und   fasst  sva  als  Vocativ. 

Ein  anderes  licispiel  giebt  das  P\V.  sub  sva  3). 
p.  210:   l'ber  Tuchinduslrie  im  westlichen  Indien   sieh    jetzt   Richard   Kick,    l)ie 

sociale  Gliederung    im    nortWistlichen  Indien  zu  lUiddha»*  Zeit    (Kiel   1897) 

p.   176. 
p.  219:  KV.    1,164,30.38  hat  auch  Hohtlingk  besprochen:    Berichte  der  Königl. 

Sachs,  (iesellschafi  iler  Wissenschaflcn,  philolog.-hislor.  Kl.,  1893,  p.  88-  92, 
p.  220:   KV.    10,32.8   fn-^st  ähnlich  Th.  Haunack,   KZ.  XXXIV,  566. 
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PRUCK    VON   W.  KOHLHAMMER 


Vorwort. 

Unsere  Beiträge  sind  dieses  Mal  ungleich  verteilt,  da  der 
Erstunterzeichnete  anfangs  durch  seine  Präkritgrammatik,  dann  durch 
Amtsgeschäfte  infolge  Übernahme  des  Rektorats  der  Universität 
nicht  die  Zeit  fand,  grössere  Artikel  auszuarbeiten.  Diese  sollten 
in  einem  zweiten  Hefte  folgen.  Da  sich  die  Arbeit  aber  verzögert, 
schien  es  uns  besser,  schon  mit  diesen  Artikeln  den  Band  abzu- 
schliessen,  damit  nicht  ein  einzelnes  Heft  zu  lange  fiir  sich  bleibe. 
Der  nächste  Band  wird  wieder  umfangreicher  .sein,  und  die  Arbeit 
gleichmässiger  auf  beider  Schultern  ruhen.  Dem,  was  wir  in  den 
Vorworten  zu  den  beiden  ersten  Bänden  gesagt  haben,  haben  wir 
nichts  hinzuzufügen,  auch  nichts  daran  zu  ändern.  Der  richtige 
Weg  liegt  hier  nirgends  offen  vor  Augen,  Irrwege  sind  also  nicht 
ganz  zu  vermeiden.  Wer  vorsichtig  überall  beim  Alten  stehen 
bleibt,  setzt  sich  allerdings  keinen  eigenen  Irrtümern  aus.  Die 
im  Vorwort  zum  ersten  Band  entwickelten  Grundsätze  haben  sich 
bewährt,  und  wir  werden  auch  in  Zukunft  ihnen  getreu  bleiben. 
Wir  versuchen  den  Rigveda  aus  der  ganzen  Sanskritlitteratur  zu 
erklären  und  ihn  der  Sanskritphilologie  wiederzugewinnen.  Unser 
Verhalten  zu  den  einheimischen  Erklärern  bewegt  sich  nach  wie 
vor  auf  der  mittleren  Linie.  Fast  jeder  Artikel  wird  uns  gegen 
den  ungerechten  Vorwurf  verteidigen,  dass  wir  der  kritiklosen  Unter- 
ordnung unter  die  Kommentatoren  das  Wort  reden,  aber  auch  Zeug- 
nis dafür  ablegen,  wie  sehr  wir  im  Recht  waren,  von  Anfang  an 
auf  den  reichen  Schatz  guter  Erklärungen,  der  bei  ihnen  noch  un- 
gehoben ruht,  hinzuweisen.  Auf  die  erst  während  des  Druckes 
erschienenen  fortgesetzten  Angriffe  in  der  ZDMG.,  die  sich  mehr 
durch  Dialektik  als  durch  Thatsachen  hervorthun,  werden  wir  ge- 
legentlich zurückkommen. 

Halle  (S.),        c     .      u  R-  Pischel. 

ü— f— —  -    2.  September  1901. 

^^''^"'  K.  F.  Geldner. 
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dvitä. 

Die  indischen  Gelehrten  halten  ausnahmslos  an  Yäskas  Ab- 
leitung von  dvi  fest  (Nirukta  5,1,  3).  Säy.  bemerkt  zu  TBr.  2,  7, 13, 2 
(=  l^V.  8,  93,  32),  dass  dvitä  ~  dvayor  lokayoh  sanmhah  sei,  und 
sieht  in  dvitä  einen  verkürzten  Lokativ  dvitäyäm.  Gewöhnlich 
aber  wird  dvitä  einfach  =  dvidhä  gesetzt,  Devaräja  I  p.  409,  i ; 
Durgalll,  55,  6;  Säy.  zu  RV.  i,  62,  7,  oder  —  ^2/0:/^///^;«  (Yäskaa.  a.  O., 
Durga  III,  26,  14),  und  Säy.  legt  sich  diese  Doppelheit  in  mannig- 
facher Weise  zurecht,  als  Himmel  und  Erde  zu  RV.  i,  37,  9;  132,  3; 
4,42,  I  u.  ü.,  als  Götter  und  Menschen  9, 97,  24,  als  das  mittlere 
und  obere  Gebiet  3,  17,  5,  Tag  und  Nacht  7,  86,  i,  die  beiden 
Altarfeuer  3,  2,  i  ;  8,  84,  2,  Lobsänger  und  Opferer  8,  i,  28,  einfache 
und  Soma-Opfer  8,  13,24,  Gebot  und  Verbot  6,  16,4,  oder  er  er- 
weitert den  Begriff  zu  nänävidha  l,  127,7,  piinah  punah  8,28,  i. 
Verschiedene  Möglichkeiten  werden  zu  i,  127,  7  aufgeführt.  An 
einigen  Stellen,  wie  i ,  62,  7 ;  4,  42,  i  ;  6, 45,  8 ;  48,  13;  9,  97,  24  könnte 
>>doppelt«  wohl  passend  erscheinen;  an  den  meisten  aber  versagt 
diese  Deutung  völlig.  Roth  hat  sie  darum  verworfen,  ohne  den 
Sinn  dieses  oft  an  hervorragender  Stelle  des  Päda  stehenden  Wortes 
zu  erfassen.  Grassmann  vermittelt  zwischen  Säy.  und  Roth. 
Ludwig  behilft  sich  mit:  ,von  alters  her,  längst,  ehemals,  vor 
langer  Zeit',  wohl  verleitet  durch  altpers.  duvitätarana,  das  nach 
Spiegel  ,von  lange  her*  bedeuten  soll.  Doch  ist  dies  sicher 
falsch,   das  Richtige  aber  nur  von  den  Übersetzungen  zu  erhoffen. 

Den  Ausgangspunkt  der  Untersuchung  bildet  die  Redensart 
ad/ta  dvitä,  die  an  ädha  tmänä  und  utä  tniänä  erinnert.  Nun 
entspricht  dvitä  in  3,43,6  dem  tmänä  der  Parallele  1,69,  10  und 
in  8.  70,  2  dem  svayäui  der  ähnlich  lautenden  Strophe  9,  47,  4. 
tfiiänä  wörtlich  »durch  sich  selbst'  erscheint  in  mannigfacher  Ver- 
wendung,   über   welche   das  KVBhäsya    die   beste  Auskunft    giebt. 

I 


2  Gcldner, 

Ich  Stelle  hier  das  Wichtigste  zusammen:  svayani  eva  2,  19,  7  u.  ö., 
svarüpenaiva  4,  6,  5  (vgl.  svabhävatali  Mah.  zu  VS.  15,  37),  aprayat- 
nena  4,  41,  10,  ananyaprerita  i,  178,  3,  ;/ez  kevalam  anyair  eva 
i»79,6,  anyanairapek^yena  i,  185,  i ;  10,  148,  i,  svabuddhyä  8,46,  27, 
anugrahenaiva,  asmadupakäram  anapeksyaiva  5,  52,  2,  svatah 
8,3,21;  6,8,  svecchayä  3,9,5,  asahäyena  10,68,7.  Diese  letzte 
Erklärung  ist  besonders  wichtig.^  tmänä  bedeutet  häufig  ,ganz 
allein*,  vulgär:  ,von  ganz  alleine',  z.  B.  8,  103,4  prä  ydffi  räye 
ninUasi  mdrto  yds  te  vaso  däsat  \  sd  virdf/i  dhatte  Agna  uktha- 
samsinavt  tmdnä  sahasräpo$utam  \.  ,Den  du  zu  Wohlstand  bringen 
willst,  der  Sterbliche,  der  dir,  o  Vasu,  opfert,  der  bekommt  einen 
Sohn,  o  Agni,  einen  Liederrecitierer,  der  ganz  allein  tausend 
(sc.  Menschen)  ernährt*,  nämlich  ^Is  Dichter  und  Opferpriester. 

Dies  ist  auch  die  Hauptbedeutung  von  dvitä.  Von  dieser 
ausgehend  möchte  ich  die  Begriffe  so  ordnen: 

I.  von  selbst,  ganz  allein;  2.  a)  in  eigner  Person,  selbst; 
b)  aus  eignem  Antrieb,  aus  freien  Stücken ;  3.  eigentlich,  wirklich; 
deutlich,  genau,  recht. 

Wie  sdk$ät,  ndnd,  prthak  (z.  B.  VS.  13,  25;  RV.  10,  91,  7) 
und  andere  Adverbien  müssen  wir  dvitd  bisweilen  adjektivisch  über- 
setzen und  enger  an  ein  Substantiv  anschliessen.  Dieses  kann  der 
Agens  oder  irgend  ein  Objekt  des  Satzes  sein,  aber  auch  im  Genitiv 
oder  Lokativ  stehen.  Der  ursprüngliche  Instrumental  —  ein  solcher 
ist  doch  wohl  dvitä  —  ist  also  wie  bei  divä  öfters  ganz  verblasst 

I.  \on  selbst,  ganz  allein. 

3,  43,  6  d  tvä  brhiuito  hdrayo  yujäim 

arväg  Indra  sadhamädo  vahantu 
prd  yt^  dvitä  divä  rnjänty  ätält 
süsat^nur^täso  vrsablidsya  mnräh 


'  Kine  genauere  Untersuchung  über  Imänä,  tmän  muss  alle  diese  Deutungen 
richtig  verteilen.  Ich  mache  hier  auf  eine  Reihe  von  sich  wiederholenden  Wen- 
dungen und  Sätzen  aufmerksam:  dddhauah  pari  tmdnä  visurüpo  ji;^äsi  5,  15,4  und 
7,84,  i;  hodhati  ttnänä  2,25,2;  5,  10,4  vgl.  cetati  tmdnä  10,  176,3;  tmdnä  iatinam 
und  tmdnä  iatinah  2,  2,  9;  7,  57,  7;  tmdnä  dhf$at^  Sämöaraf/i  bhinat  und  tmätui 
öjhatdf}  ^mbaratii  hhet  i,  54,  4;  7,  18.  20;  pdri  tmdnä  mitddrur  eti  hotä  und  vidviln 
tmdnä  devi'^u  i'ivide  mitddruh  4,  6,  5;  7,  7,  I ;  tmdnä  dhfsata  und  tmdnä  dhfs&t  i,  54,4; 
8,  49,  4;  pasupa  h'd  tm-.inä  l,  144,  6;  lo,  I42,  2. 


dvita.  *! 

,Dich  sollen  die  grossen  Falben,  die  angeschirrten,  herfahren, 
o  Indra,  deine  Zechgenossen,  die  ganz  allein  des  Himmels 
verschlossene^  Thore  aufstossen,  sie,  die  wohlgestriegelten 
(Tiere)  des  Stieres  (Indra).'  Was  hier  von  den  Falben  Indras,  das 
wird  in  1,69,10  von  den  Sonnenrossen  gesagt  am  Schluss  eines 
Morgenliedes  an  Agni:  tmänä  vdhanto  düro  vy  hivan  ndvanta 
visvc  svar  dfsike :  ,Von  selbst  öffnen  ihre  (der  Sonne)  ^  Zugtiere 
die  Thore.  Alle  lobsingen  bei  dem  Anblick  der  Sonne.*  Auch 
hier  sind  die  Thore  des  Himmels  gemeint,  vgl.  divä  ätäsu  l,  56,  5; 
113,  14;  vi  dväräv  rnävo  divdh  i,  48,  15  und  Ait.  Br.  3,  42,  i ; 
MBh.  1,90,  22.  ata  und  ätä  pl.  ist  nach  VS.  29,  5,^  TBr.  3,6,  2,2 
wie  päksas  , Thorflügel*  etwas  Bewegliches  an  der  Thür,  also  keines- 
falls der  Thürrahmen  (Gr.).  Beide  Wörter  mögen  sich  zu  einander 
verhalten  wie  kapata  und  dvara^äkhä  bei  Mah.  zu  VS.  28,  13. 
Ebenso  I^V.  9,  5,  5.  An  den  übrigen  Stellen  steht  ata  mit  Synek- 
doche für  das  Thor  selbst.     Über  riij  s.  §  4. 

4,  42,  I   mäma  dvita  rästräm  ksatriyasya 
visväyor  viive  amftä  yäthä  nah  \ 
kr d tum  sacante  Vdrunasya  devä 
räjämi  kr^Ur  upamdsya  vavrt%  || 

,Mir  ganz  allein,  dem  Ksatriya,  gehört  die  Herrschaft  über 
das  ganze  Menschengeschlecht,  so  wie  die  Unsterblichen  uns  (ge- 
hören). Des  Varuna  Willen  folgen  die  Götter;  ich  gebiete  über 
die  künftige  Daseinsform  der  Menschheit',  c — d  führt  den  vorher 
ausgesprochenen  Gedanken  in  chiastischer  Stellung  weiter  aus. 
Varuna,  der  Sprecher  der  Strophe,  beansprucht  hier  als  oberster 
Richter  den  Menschen  gegenüber  die  Rolle,  welche  später  dem 
Yama  zugeteilt  wird.  Er  weist  ihnen  ihre  künftige  Existenz,  den 
Leib  in  ihrer  nächsten  Wiedergeburt  im  Satfisära  zu.*  vavri 
-  rnpain  (Naigh.)  ist  hier  die  Existenzform,  upamd  hat  sich  be- 
grifflich stark  verzweigt.     Es   berührt  sich  vielfach  mit  üpara,    zu 

'  Dieses  inurd  stelle  ich  zu  Wz.  miv,  die  in  V^erbindung  mit  dvaraf}.  ge- 
braucht wird.     Zusammenhang  mit   i.  mürd  ist  wahrscheinlich. 

-  Zu  Tuhantah  ist  aus  dem  folgenden  Pdda  svalf,  zu  ergänzen  und  tmdnä  mit 
TT  njvan  zu  verbinden. 

•"'  r/  f'dksohhih  sräyamartä  tld  Htaih.     vi  ist  , auseinander',  ud  »auP. 

'   l  her  die  .vv;///^r//v/-Vorstellung  im  ^\'.  s.  Ved.  St.  11,  289. 


A  Geldner, 

dem  es  der  Superlativ  ist.  Wie  üpara  zum  Gegensatz  ptirva  hat, 
so  upamä  den  Gegensatz  prathanid :.  i ,  1 24,  2  iyüsinam  upamä 
säsvatmam  äyatiuain  prathamosä  vy  hdyant:  ,Die  hinterste  (oder 
letzte)  der  vielen  vergangenen,  die  erste  (vorderste)  der  künftigen 
ist  Usas  erstrahlt.'  Zeitlich  ist  der  Gegensatz  von  purva:  para 
z.B.  MBh.  1,7,3.  ^^^  Vordere  wird  zeitlich  zum  Früheren,  das 
Hintere  zum  Späteren,  und  so  mag  auch  upaind  wie  para  den 
Sinn  von  , spater,  zukünftig'  angenommen  haben,  der  mir  hier 
allein  passend  erscheint. 

7,  86,  I   dhXrä  ti'  äsya  mahiuä  jamutisi 

vi  yds  tastdmbha  rodasi  cid  tirvi 
prd  näkam  rsvdfn  niuiude  hrhdntain 
dvitä  ndk^atram  praprdthac  ca  bliiuna 

,Durch  seine  Macht  haben  ja  die  Geschöpfe  Bestand,  der  die 
beiden  Welten,  die  weiten,  auseinandergestemmt  hat.  Er  Hess  in 
die  hohe,  grosse  Himmelsbahn  das  Gestirn  (die  Sonne)  von  selbs: 
laufen,  und  er  verbreiterte  die  Krde.'  Päda  a  wird  durch  b--d 
näher  begründet.  Varuna  hat  den  Fortbustand  der  IVIenschen- 
geschlechter  {janiim$i,  ?ik\\  jaintidni.  in  7,4.1  aber  /JA?;//)  da- 
durch gesichert,  dass  er  auf  der  Erde  Platz  nach  oben  und  nach 
den  Seiten  schuf  und  die  Sonne  am  Himmel  laufen  Hess.  Gegen 
seine  Gewohnheit  umschreibt  hier  Säy.  dhirci  durch  dhairyavanti. 
Er  nimmt  also  die  Bedeutung  ,t'est,  beständig'  .-in,  während  er 
sonst  das  Wort  durch  dhiniaty  pnijua,  buddhintat,  uiedliävin  u.  ä. 
wiedergiebt.  Nur  10,82,1;  94,4  setzt  er  es  ■-■  dlir^ta,  9,93,1 
—  samartha.  An  unserer  Stelle  giel)t  ihm  der  Zusammenhang 
durchaus  recht.  Es  liegt  kein  (irund  vor,  i.  dhira  ganz  aus  dem 
Veda  zu  verbannen.  —  Nach  Säy.  zu  Ait.  Br.  Bibl.  Ind.  III,  261,  2 
bezeichnet  ndkapr^tlia  si)e/-iell  den  unterhalb  der  eigcntHchen 
Himmelswelt  gelegenen,  an  den  Luftraum  grenzenden  Teil  des 
Himmels.  Da  eine  Vorw-ärtsbewegung  des  ndka  der  indischen 
Anschauung  widerspricht  und  jM.  Müllers  l'bersetzung  von  prd 
tiunude  durch  ,emp(^rhcbcn'  unmöglich  ist,'  so  bleibt  nur  die  oben 
gegebene  Konstruktion  übrig,  man  müsste  denn  mit  S.  nach  Yaska 
und  dem  Verfasser  des  Xaighantukatikäparisistam  p.  378  für  näka 
auch  die  Bedeutung  , Sonne'  zulassen.    Sonst  heisst  es  von  Varuna, 

'  Ilistoiy  .'^.  r.40. 


dvita,  5 

er  habe  der  Sonne  eine  weite  Strasse  geschaffen,  ihr  Fiisse  zum 
Laufen  in  der  unwegsamen  Luft  verliehen  (i,  24,  8),  er  habe  die 
Sonne  an  den  Himmel  gesetzt  (5,  85,  2),  ihr  die  Wege  vorgezeichnet 
(7,  87,  i)  und  sie  als  goldene  Schaukel  am  Himmel  erglänzen 
lassen,  ib.  5.  I^amit  lässt  sich  die  obige  Stelle  gut  vereinen  und 
si(*  stimmt  zu  dem,  was  von  Indra  und  Varuna  in  7,  82,  3  gesagt 
wird :  suryani  airayatam  divi  prabhüm.  Varuna  hat  der  Sonne 
nur  den  ersten  Anstoss  gegeben  {prd  nunude  =  prerayati  sma 
S.);  seitdem  macht  sie  von  selbst  ihren  täglichen  Gang  am 
Himmel. 

8, 93,  32  dviiä  yd   vrtrahdntamo    vidä    Jndrah    .iatäkratuh 
üpa  HO  häribhih  sutäyu       .Welcher  ganz  allein  als  der  beste  Vrtra- 
töter  bekannt  ist,  als  der  Indra  Satakratu,  (komme  du)  mit  deinen 
l'alben  zu  unserm  Soma!* 

3, 49, 2  jvr;//  nü  Jidkih  prtand^u  svaräjafu  dvitd  tärati 
nfta))iavi  harisihäni.  , Welchen  keiner  überwindet,  ihn,  der  ganz 
allein  der  unumschränkte  Herr  in  den  Schlachten  ist,  den  tapfersten 
Laibenfahrer.'     Oder  enger  mit  nrtamam  har.  zu  verbinden. 

8,  I,  28  tväf)i  pur  am  caripivdm  vadJiaih  Süsnasya  säm  pinak  \ 
tvävi  bhä  änu  caro  ddha  dvitä  ydd  Indra  hdvyo  bhüvah  ,Des 
Susna  wandelnde  Burg  hast  du  mit  deinen  Waffen  zerschmettert, 
du  verfolgtest  das  Licht  (die  Sonne),  und  zwar  ganz  allein,  als  du, 
Indra,  ein  vielbegehrter  ^  Mann  warst.'  Zum  Mythos  s.  Ved.  St.  II, 
S.  177.  Demselben  Sagenkreis  gehört  auch  1,62,7  an:  dvitä  vi 
vavre  sanäjä  sdntl^  ayäsyah  stdvamdnebliir  arkaili  '  blidgo  nd  nu'Ne 
paraitic  vyb)fia?i?j  ddhdrayad  rbdas?  sudduisah  ,Ganz  allein  hat 
er  die  seit  alters  bestehenden  verschwisterten  aufgedeckt  (erhellt), 
nicht  ermüdend,  infolge  der  gesungenen  Loblieder.  Im  obersten 
Luftraum  setzte  der  Meister  die  beiden  Welten  an  ihren  Platz 
als  seine  beiden  l^>auen  wie  ein  reicher  Herr',  nämlich  zu  seinen 
beiden  Seiten,  l^s  handelt  sich  in  a — b  um  das  Wiederbringen 
der  geraubten  Sonne,  ohne  welche  Himmel  und  P>de  gülhe 
(S.   taifiasd  samvrte]  waren,  8,  96,  16. 

L  37.  ^ — 9  y^sdyn    djmesu   prthivi  jujurväfl    iva   vispdtih 
bhiyä  yäniesn  rt'jatc  \  st/iirdNi  Jii  Jä?H7m    esdm   vdyo   viätür  nire- 
tai'c   ydt  s/m  dnu  dvitä  sdvah  jj  ,Bei  deren  Ausfahrten  die  Erde  wie 

*   Wörtlich :   ein   .\nzurnfcndcr. 


6  Geldner, 

ein  altersschwacher  F'ürst  vor  Furcht  zittert  bei  Ileereszügen. 
Denn  die  Natur  derselben  ist  stark  genug,  um  (wie)  Vögel  von 
der  Mutter  fortzugehen,  weil  sie  ganz  von  selbst  ihre  Stärke  (er- 
langen).* Den  Sinn  des  ersten  Hemistichs  in  9  hat  schon  Benfey 
richtig  getroffen,  jäna  ist  hier  das  angeborene  Wesen,  ingenium. 
Der  Infinitiv  hängt  von  sthiränt  ab,  wie  in  i,  39,  2  desselben  Dich- 
ters: sthira  vah  santv  ayudhä  paränüde  vi/ü  utä  pratiskäbhe. 
,Eure  Waffen  müssen  stark  genug  zum  Angriff,  fest  zum  Wider- 
stand* sein.*  väyah  in  1,37,9  ^^^  luptopamam.  Zu  mätüh  vgl. 
6,  20,  8.  Die  dreimal  vorkommende  Wortfügung  yät  sim  dnu  ist 
wie  ydt  sim  abhi  i,  160,  2  und  ydt  sim  üpa  6,45,  23  zu  beurteilen, 
d.  h.  diiii  ist  nicht  m\\.ydt  oder  sim  (G rassmann)  zu  konstruieren, 
sondern  in  i,  141,  9;  4,  22,  7  mit  dem  folgenden  Verb,  während  in 
'»37»  9  2:u  änu  das  passende  Verbum  zu  ergänzen  ist.''^  Der  Ge- 
danke in  c  ist  dann  derselbe  wie  in  5,55,2  svaydm  dadhidhve 
tdvi^iffi  yät  ha  vidd. 

6,^?>^iy  Bharädvajdyäva  dhuksata  dvitä 

dhenütfi  ca  visvädohasam  i^a)fi  ca  visväbJiojasam 

,Dem  Bharadväja  allein  möge  sie  (die  Marutschar)  herabströmen 
lassen  die  alles  gewährende  Milchkuh  (d.  h.  die  reiche  Pfründe) 
und  die  allnährende  Speise  (d.  h.  das  tägliche  Brot).*  Die  Milch- 
kuh ist  die  dak^inä,  um  derentwillen  auch  Visvämitra  und  Vasistha 
sich  verfeinden.  Die  spätere  Sage  hat  daraus  eine  wirkliche  Kuh, 
die  Nandini  des  Vasistha,  gemacht.'^  dliaiü  und  i^  in  6,48,13 
kommen  also  wesentlich  auf  dasselbe  hinaus.  Die  Worte  für  Speise 
sind  schon  im  RV.  oft  auf  die  daksina  zu  deuten  nach  dem  Vor- 
gang des  Ait.  Br.  i,  13,  13  annayi  vai  pitu,  dak^itia  vai  pitu. 
Die  Pfründe  aber  ist  das  Purohitaamt,  das  Bharadväja  nach  der 
Sage  bekleidete  und  von  dem  Tänd.  12,  8,  6  sagt:  anuaf/i  vai  br^/i- 
manah  purodha,  ,das  Amt  des  liofkaplans  ist  das  Brot  der  Brah- 
manenkaste*. 

'  So  nach  Say.,  tkm  M.  Müller  folgt,  prati-skabh  auch  MS.  4,  5,  9  (p.  77,  4) 
in  der  Bedeutung  ,sich  stützen  auf  —  upa-stahh  der  Parallele  Sat.  14,  I,  I,  7  und 
prati-stabh  in  Ta^d.  7,  5,  6.     prati-staöJi  auch  Ait.  lir.  4,  18,  5. 

'  Nach    der    Regel:     upasargairuter    ucitahriyädhyähärah    Säy.    zu    4,23,1; 

56,  5  ;  57,  «  u-  ö. 

'  Anders  vermutet  Oldenberg  ZDMG.  42,  205. 


6,45,8  yäsya  visväni  hästayor  ücür  väsüni  iii  dvitä:  ,In 
dessen  Händen  allein,  so  sagen  sie,  alle  Schätze  nieder(gelegt  sind).* 

9,  102,  I  vUvä  pari  priya  bhuvad  ddha  dvitä:  ,Alle  lieben 
Dinge  beherrsche  er  und  zwar  ganz  allein.'  Vgl.  3,  3,  10  Agne  ta 
vUvä  paribhur  ^  asi  tmänä, 

9, 94,  2  dvitä  vyürnvänn  aniftasya  dhäma  svarvide  bhüva- 
näni  pratha7ita:  ,Er  ist's,  der  ganz  allein  die  Welt  der  Unsterb- 
lichkeit erschliesst;  dem  Sonnenfinder  mehren  sich  die  Geschöpfe*, 
nämlich  im  Himmel.  Ich  sehe  in  aniftasya  dhäma  dasselbe  wie 
amftasya  lokä  10, 85,  20  und  trttyatfi  dhäma  (=  dyuloka  S.)  9,  96, 18. 
svarvide  rekapituliert  den  Gedanken  des  vorhergehenden  Päda, 
denn  die  Sonne  ist  eben  in  jener  Welt,  in  die  der  Somatrinker 
zu  gelangen  hofft,  wie  besonders  in  dem  schönen  Lied  9,  113,  7  f. 
ausgesprochen  wird.  Man  könnte  9,  94,  2  mit  ebenso  vielem  Recht 
unter  Bedeutung  3  stellen. 

2a.  in  eigner  Person,  selbst.- 

8,13,24  ;//  barhi$i  priytf  sadad  ddha  dvitä:  ,Er  nehme 
Platz  auf  der  gewohnten  Grasschicht  und  zwar  in  eigner  Person.* 
^  gl-   5»  5»  9  ^iväs  Tva^tar  ihä  gahi  .  .  .  utd  tmänä. 

8,  84,  2  kavim  iva  präcetasa^i  yätfi  deväso  ddha  dvitä  !  ni 
märtyeyu  ädadhüh.  \\  ,Den  wie  einen  Seher  vorausschauenden,  den 
die  Götter,  und  zwar  in  eigner  Person,  bei  den  Sterblichen  ein- 
gesetzt haben.* 

2,4,2  imäf/i  vidhdnto  apäffi  sadhästhe  dvitädadhur  Bhfgavo 
vik^c'  ayöh  ,An  der  Wasser  Stätte  ihm  huldigend,  haben  die 
Bhrgus  in  eigner  Person  ihn  zu  den  Menschenvölkern  gebracht.* 
Der  bekannte  Mythos  von  der  Flucht  des  Agni  in  die  Wasser. 
Ebenso  1,127,7  dvitä  ydd  im  kistäso  abhidyavo  ftafnasyäfita 
Npavocanta  Bhfgavah. 

6,16,4  tväm  ile  ddha  dvitä  Bharatö  väjibhih  sundm  \  iji^ 
yajiiisu  yajhiyam  Dir  huldigt(e),  und  zwar  persönlich,  Bharaia 
mit  seinen  Streitern  zum  Heil ;  er  opferte  dem  bei  den  Opfern  zu 
Verehrenden.'  He  ist  praes.  bist.  Die  väjinah  sind  nach  Säy.  die 
Opferpriester.     Das  Opfer  wird  oft,  und  zwar  im  Hinblick  auf  die 

'   Say.  parigrahttäsi. 

-   Lässt  sich  vun  2  b  nicht  immer  scharf  abgrenzen. 


8  Geldner, 

Konkurrenz,  unter  dem  Bild  eines  Kampfes  oder  eines  Wettrennens 
(vgl.  RV.  1,94,  8;  Kau§.  Br.  23,  5).  dargestellt,  während  umgekehrt 
das  Epos  die  Sehlacht  mit  einem  Opfer  vergleicht,  MBli.  5,141, 
29—44  ^^^  raiiayajna  MBh.  2,  22,  17;  5,  58,  12;  157,  4.  —  Bharata 
ist  nach  S.  der  bekannte  König,  ein  Ahnherr  des  Uivodäsa  (Lassen, 
lA.«  I,  XXXIII). 

8,24,25   täd  Indräva  ä  bhara  yt^nä  davisistha  kftvaue  ' 
dvitä  Kütsäya  Hinatho  ni  codaya   ; 

,Leiste  uns,  o  Indra,  die  Hilfe,  mit  welcher  du,  o  Meister,  dem 
Macher  (halfst,  nach  dem  Rat  des  Usanas):  du  selbst  sollst 
fiir  Kutsa  den  Stoss  führen,  sporne  (die  Rosse)  an!*  Die  Strophe 
ist  ganz  im  Stil  der  alten  Itihäsastrophen  und  stark  elliptisch  ge- 
halten, kftvan  ist  der  Acteur,  die  eigentliche  handelnde  Person, 
im  Slang  ,der  Macher*.  In  dem  bekannten  Somamyth'os  wird  der 
iyena  so  genannt  10,  144,  3.  In  der  Geschichte,  auf  welche  obige 
Stelle  anspielt,  ist  Kutsa  der  eigentliche  Macher,  während  Indra 
durch  einen  Eid  zur  Passivität  verurteilt  ist,  vgl.  Ved.  Stud.  II,  175. 
Die  Stelle,  richtig  verstanden,  hebt  wieder  ein  wenig  den  Schleier 
von  dem  Mythos,  Scheinbar  soll  Kutsa  die  kutsische  Waffe,  d.  h. 
das  Sonnenrad, ^  schleudern,  in  Wahrheit  ist  es  aber  Indra,  der 
seine  Hand  führt,  wie  es  in  ähnlicher  Weise  die  Götter  Griechen- 
lands bei  ihren  Lieblingen  thun.  Das  zweite  1  {emistich  ist  wieder 
als  die  Oratio  directa  des  Usanas  zu  denken,  und  ui  codaya  ist 
genau  dasselbe  w-ie  däsa*^  in  6,31,3  (s.  Ved.  Stud.  II,  168.  175 
und  tmäna  in  demselben  Mythos   10,  22,  5). 

2b.  aus  eignem  Antrieb,  aus  freien  Stücken. 

10,48,9  prd  mc  Nämi  Sapyd  isc  bhujt^  bhud  gäväm  esc 
sakhyä  kr n ata  dvitä  ,Nami  Sapya  \'crhalf  mir  zum  Genuss  der 
Speise.  Zum  Suchen  der  Rinder  hatte  er  aus  freien  Stücken 
Freundschaft  (mit  mir)  geschlossen.'  Eine  Episode  aus  dem  Mythos 
vom  Kuhraub.  Als  Kampfgenosse  des  Indra  erscheint  Nami  auch 
in  1,53,  7. 

6,  1 7,  9  ad  ha   dyaüs   cit   te   dpa   sä   nü    vdjräd   dvitänamad 

>  s.  Ved.  .St.  II,  281  n. 

'  Vielleicht  steckt  in  diesem  ddia  ein  Wortspiel,  ähnlich  dem  in  Nala  14,  12 
Böhtl.  vorauszusetzenden. 


(iTtth.  Q 

bJiiyäsä  svdsya  manyöh  \  ,Und  selbst  der  Himmel  wich  alsbald 
aus  freien  Stücken  vor  deinem  Keil  zurück,  aus  Furcht  vor  deinem 
Zorn.'     Vgl.  svaydm  evä  nawante  4,  50,  8. 

7,  28, 4  prdti  yäc  cä^f^  änrtam  anena  äva  dvitä  Väruif,o 
mdyi  nah  sat  ,Wenn  der  Sündentilger  ein  Unrecht  (an  uns)  wahr- 
nimmt, so  möge  Varuna,  der  Zauberer,  aus  freien  Stücken  uns 
das  erlassen!* 

In  8,28, 1  müssen  die  Aoriste  äsadan  und  asanan,  die  Grass- 
mann fälschlich  zu  Imperfekten  macht,    zu   ihrem  Recht  kommen. 

ye  trifft  sali  träyas  parö  devaso  barhir  äsadan 
indänfi  aha  dvitäsanan 

,Die  drei  vermehrt  um  dreissig  Götter,  die  sich  auf  die  Grasschicht 
gesetzt  haben,  sollen  es  nämlich  wissen:  aus  freien  Stücken  haben 
sie  (die  Yajamänas)  gespendet.*  Eine  beachtenswerte  Variante 
bietet  Tand.  Br.  24,  i ,  9,  wo  der  gedruckte  Text  so  zu  verbessern 
ist:  —  dcvd  barhir  äsata  \  vyann  aha  dvitä  tanä.  Dieses  dvitä 
tanä  erinnert  an  tmänä  tänä  RV.  10,  148,  i. 
Der  elliptische  Satz  8,  70,  2 

Indravi  tarn  sumbha  Puruhanmafin  dvasc 
ydsya  dvitä  vidhartdri 
hdstäya  vdjrah  prdti  dhäyi  darsatd 
inahö  divi'  nd  siiryah  j,  ist  nach  9, 47,  4 

svaydf)i  kavir  vidhartdri 
vipräya  rdtnam  icchati  \ 
yddi  marmrjydte  dhiyah  ^ 

zu  ergänzen  und  zu  erklären,  ydsya  ist  Genitiv  im  Sinn  des  Dativs. 
Zu  dem  Infinit,  vidh.  ist  als  Objekt  dvah  und  als  Verbum  des 
Satzes  icchati  hinzuzudenken,  dvitä  entspricht  genau  dem  svaydm 
der  anderen  Stelle.  , Verherrliche,  o  Puruhanman,  den  Indra  zur 
Hilfe.  Wenn  er  einem  aus  freien  Stücken  (sie)  gewähren  (will),  so 
wird  der  Keil  (in)  seiner  Hand  sichtbar^  wie  die  grosse  Sonne  am 
Himmel.' 

8,  83,  8  prd    bhrätrtvä})i    siidäuavö    'dha    dvitä    saniänyä 

^  ,Aus  freien  Stücken  wünscht  der  Seher  (Soma)  dem  Brahmanen  einen  Lohn 
zu  verschaflfen,  wenn  er  seine  Lieder  verschönert  (eig.  herausputzt,  nämlich  durch 
seine  Inspiration).' 

-  Vgl.  ZDMG.  52,  750.    dariatdl^  gehört  eng  zu  dhäyi. 
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mätür  gärbhe  bharämahe  \  Jhr  Geber  schöner  Gaben,  wir  tragen 
vor  (besingen)  eure  Bruderschaft  insgesamt  und  zwar  aus  freien 
Stücken  (schon)  im  Mutterleib.*  Der  Dichter  will  sagen,  dass  die 
Götter  allesamt  freiwillig  sich  von  der  einen  Mutter  Aditi  gebären 
Hessen,  dvita  samanyä  sind  mit  bhratrtväm  —  viätür  gärhkt 
zu  konstruieren  und  wie  sahä  tmänä  zu  verstehen  in  10,113»  3 
vHve  te  ätra  Marütah  sahä  tmdnävardhann  ugra  mahimäiiam 
indriyäm :  ,Alle  Marut  stärkten  damals  insgesamt  aus  freien  Stücken 
deine  Indrastärke,  o  Mächtiger.*  Auf  denselben  Sinn  kommt  auch 
die  Redensart  krätunä  visväthä  »allgemein  auf  Wunsch*,  d.  h.  ,auf 
allgemeines  Verlangen*  in   i,  141,9  hinaus. 

3.  eigentlich,  wirklich;  deutlich,  genau,  recht. 

3,  2,  I  dvitä  hötäram  mänusas  ca  väghäto  dhiyä  räthatn 
nä  kulisah  säm  rtivati  ,Als  den  eigentlichen  Hotr  auch  des 
Menschen  *  macht  ihn  das  Gebet ')  des  Opferers  fertig,  sowie  die 
Axt  einen  Wagen.'  In  ähnlichem  Sinn  steht  4,6,  5  pari  tindna 
mitädrur  eti  hötii  —  rtävä  und  rtäva  hötd  1,77,  1. 

3»  >/»  5  y^^  /^'^/r/  dhöta  pürvo  Agne  ydjiyan  dvitä  ca  sättci 
svadhäyd  ca  saifibhüh  •  täsyanu  dhärvia  prä  yaja  cikitvah . 
, Welcher  vor  dir  (d.  h.  von  deinen  Vorfahren),  o  Agni,  als  Hotr 
der  beste  Opferer  war,  der  eigentliche  (wirkliche)  Vorsitzende  und 
der  aus  eigner  Machtvollkommenheit  Heilbringende,  nach  dessen 
Weise  beginne,  du  Weiser,   das  Opfer  !* 

8»  71,  II  dvita  yö  bhüd  amrto  mdrtyesv  ä  hötd  mandrdtanio 
visi:  ,Der  der  eigentliche  Hotr  ward,  er,  der  Unsterbliche  unter 
den  Sterblichen,  der  bei  dem  Volk  Beliebteste.' 

9,  97,  24  räjd  devänätii  utd  mdrtydndvi  dvitä  bhiivad  rayi- 
pdti  rayinäm:  ,Als  König  der  Götter  und  Sterblichen  sei  er  de: 
eigentliche  Herr  der  Reichtümer.' 

J)I32,  3  vi  tdd  vocer  ddha  dvitä:  , Beantworte  du  das  und 
zwar  genau',  vgl.  tdd  rtuthä  vi  vocah  6,18,3;  tvdifi  no  vidväü 
rtuthä  vi  vocah  10,28,  5.  Doch  könnte  hier  auch  die  andere  Be- 
deutung ,in  eigner  Person'  in  Frage  kommen.  Der  Zusammenhang 
der  Strophe  wie   des  ganzen  Liedes   i,  132  ist  noch  völlig  dunkel. 

*  Vgl.  die  häufijje  Verbindung  nidnufo  hota  bei  (» rassmann  .Sp.  998. 

*  ifhiya  ^om.  sg  ,  vgl.   Pischel   I.  184. 
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Wurzel  yat. 

Wie  man  diese  Wz.  auch  drehen  und  wenden  mag,  man 
kommt  stets  zu  dem  Ergebnis,  dass  ihre  Entwicklung  in  entgegen- 
gesetzten Bedeutungen  ausmündet.  Es  ist  also  eine  vox  media. 
Roth  hat  zuerst  Ordnung  in  die  vedischen  Stellen  gebracht  und 
vieles  richtiggestellt.  Sein  Fehler  war  der,  eine  sinnliche  Grund- 
anschauung aus  dem  Veda  herauszulesen.  Ludwig  hat  sich  mehr 
an  die  Kommentare  und  das  kl.  Skt.  gehalten  und  das  war  zweifel- 
los das  Bessere.  Hillebrandt  v\i^xs^XiX  yätayati  in  3,59,  i  mit 
,in  Bewegung  setzen',  V.  und  M.  p.  121.  Auch  Bergaigne  hat 
sich  an  dem  Problem  versucht,  Rel.  III,  121  n.  und  165  f.  Seine 
Deutung  durch  surveiller,  faire  attention  ist  aber  nur  auf  die  Mitra- 

A 

und  Aditya-Stellen  zugeschnitten  und  trägt  dem  Gesamtgebrauch 
nicht  Rechnung.. 

In  der  Belegmasse  scheidet  sich  zunächst  das  transitive  ^ä/ä// 
von  dem  intrans.  yatate.  Da  nun  yätayati  oft  das  Causat.  zu  yatate 
ist,    so    kann   das  Causat.  mit  dem  Par.  der  primären  Konjugation 

A 

begrifflich  zusammenfallen.  Der  Unterschied  zwischen  Par.  und  A. 
ist  aber  in  der  einfachen  Konjugation  wie  im  Causat.  teilweise  ver- 
wischt worden.  Es  kann  also  yatati  je  nach  dem  Zusammenhang 
=  yätayati  oder  yatate  gesetzt  werden.  So  gehören  äyatanta 
(Dual  des  Part.)  in  2,  24,  5  und  nä  yatante  in  7,  76,  5  wegen  des 
gleichen  Mythos  eng  zusammen. 

Bemerkenswert  ist  ferner,  dassj^/  dreimal  (6,67,3  ^Oi  lo»  1 13»7) 
mit  dem  Instrum.  von  mahitvä  verbunden  wird,  der  nicht  als  blosser 
Versballast  behandelt  werden  darf.  Man  könnte  versucht  sein,  auf 
eine  Variante  zu  3,  59,  i  Gewicht  zu  legen.  ^X.'M.  yätayati  bruvänäh 
liest  nämlich  TBr.  3,  7,  2,  3  kalpayati prajänän.  Auch  RV.  10,  18,  5 
und  6  stehen  kalpaya  und  ydtamänäh  beieinander.  Indes  schei- 
tert im  weiteren  Verfolg  der  Versuch,  yat  begrifflich  an  klp  an- 
zuschliessen. 

I.  yat  bedeutet  zunächst,  ,einem  oder  einander  gleich- 
kommen, ebenbürtig  sein',  wobei  der  Begriff  der  Rivalität 
implicite  darin  steckt,  und  dann  die  ausgesprochene  Rivalität,  den 
gegenseitigen  Wetteifer  in  allen  Graden  und  Arten,  also  , nacheifern, 
wetteifern,    gleichzukommen   oder   zu   überbieten  — ,    es  jemandem 
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zuvorzuthun  suchen',  resp.,  negativ  ausf^edrückt,  jemandem  nicht 
nachstehen  wollen*,  und  verallgemeinert  , eifern,  eifrig  sein*  (kl.  Skt.). 
Im  Causat.  jemanden  zum  Nacheifern  oder  Wetteifer  anspornen, 
7:7.pa*!^7)X6<o  (z.  B.  Rom.  ii,  14),  ein  gutes  Vorbild  geben*,  überhaupt 
,zum  Eifer  anspornen,  aneifern*. 

Schon  bei  Ludwig  und  Grass  mann  findet  sich  vereinzelt 
die  Übersetzung  , wetteifern'.  Das  englische  to  match  kommt  dem 
vedischen  yat  am  nächsten.  Wie  spardli,  so  wird  yat  mit  dem 
Akk.  oder  Instr.,  vereinzelt  auch  mit  dem  Dativ  verbunden  und 
mit  dem  Lokativ  und  Instr.  des  Mittelbegriflfes,  um  den  der  Wett- 
streit sich  dreht.  Auch  im  kl.  Skt.  wird  yat  mit  Lok.,  Dat.  und 
Akk.  konstruiert.  Der  Akk.  der  Person  oder  Sache  steht  im  Veda 
besonders  da,  wo  es  sich  um  ein  Überbieten,  der  Instr.,  wo  es  sich 
um  ein  Nacheifern  handelt.  Doch  lassen  sich  diese  beiden  Hegriffe 
syntaktisch  nicht  streng  auseinanderhalten.  sam-y(tt  ist  nur  ein 
verstärktes  yat  und  wird  hier  gleich  mitbehandelt. 

a)  absolut,  nur  A. : 

10,13,2  heisst  es  von  den  beiden  Opferwagen  [liavirdliaiitw 
yanit^  iva  yätamänc  ydd  aitam  (vgl.  Taitt.  Ar.  6,  5,  i ).  ,i\ls  ihr 
ankamt,'  wie  Zwillingskinder  einander  gleichend.'  Dass  im  Ver- 
gleich mit  den  Zwillingen  nur  die  Ähnlichkeit  das  tertium  sein  kann, 
sollte  sich  von  selbst  verstehen  und  wird  durch  5,57,4  bestätigt; 
yamä  iva  siisadrsah,  ,(die  Marut,)  die  wie  Zwillinge  ausserordent- 
lich ähnlich  sind*.  Von  denselben  Opferwagen  wird  in  10,13,5 
gesagt:  ubIuHd asyobhdyasya  rdjata  ubJu^ yatete.  , über  beides  (Götter- 
und  Menschenvolk  S.)  gebieten  sie,  beide  sind  einander  ebenbürtig*. 
In  AV.  7,  59,  2  wird  diese  Strophe  auf  Himmel  und  Erde  gedeutet. 

JIV.  7,79,2  viso  na  yiiktä  u^dso  yatanfe:  ,Wie  kampf- 
gerüslete  Völker  wetteifern  die  U.sas  miteinander*.  Und  5,  59,  8  sdtfi 
dänuciträ  iisäso  yatantäm.  Der  Miltelbegriff  ist  der  Glanz,  ebenso 
in  der  Dänasluti  5,  33,  10  iitd  tye  uia  Dlivanydsya  ju^id  [.aksmapi- 
ydsya  surüco  ydtdndh  —  prdyatd  dpi  gman.  ,Und  es  kamen  diese 
erwünschten,  glänzenden,  miteinander  wetteifernden  (Rosse)  des 
Dhvanya,  des  Laksmanasohnes  als  Geschenk  zu  mir.* 

'  Nnch  dem  Imperfekt  muss  das  schon  tags  zuvor  geschehen  sein,  P.  3.  2,  1 11. 
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b)  mit  Akkusativ  und  zwar  y.)  der  Sache;  Ä. : 

lO,  T 13,  7  yä  viryani  prathamätii  kdrtvä 

mahitv^bhir  yätamänau  saniiydtuh 
dhvdntäift  tdmö  'va  dadhvase  hatd 
hidro  niahnä  pürvdhittdv  apatyata 

.Welche  beiden  (Indra  und  Vrtra  nach  Str.  6),  ihre  ersten  (d.  h. 
höchsten)  zu  leistenden  Mannesthaten  an  Grösse  gegenseitig  zu 
überbieten  suchend,  zusammentrafen  —  es  schwand  die  dichte 
Finsternis,  als  (Vrtra)  tot  war.  Indra  bekam  durch  seine  Über- 
macht das  Anrecht  auf  die  erste  Einladung  (zum  Soma).*  Der 
Kampf  zwischen  Indra  und  Vrtra  wird  hier  wie  anderswo  als  ein 
Zweikampf  aufgefasst,  in  dem  jeder  der  beiden  bisher  unbesiegten 
Gegner  sein  Höchstes  einzusetzen  bestrebt  war. 

A 

[i)  der  Person,  P.  und  A. : 

5,48,  5  cdru  vdsdno  Vdruno ydtann  arini:  ,Varuna,  der,  indem 
er  sich  schön  kleidet,  einen  Reichen  noch  zu  überbieten  sucht*, 
Säy. :  amitram  iiddharan.  (lenaueres  über  diese  Stelle,  sowie  über 
1,95,7  üb  he  sie  au  yatate  s.  s>  4.  —  8,35,12  hatdtfi  ca  idtrfm 
ydtatain  ca  mitrmah :  , Erschlaget  die  Feinde  und  überbietet  die, 
welche  euch  Freundschaft  halten',  nämlich  mitre,  an  Freundschaft, 
vgl.  unten  VS.  i^,  5. 

c)  mit  Instrumental,  nur  Ä.: 

l^V.  I,  98,  I  =  VS.  26,  7  vai^vdnarö  yatate  süryena.  ,V.  wett- 
eifert mit  der  Sonne  (sc.  an  Glanz)',  spanihate,  ^uryasamatejd  ity 
arthahy  Mah.  zu  VS.  —  RV.  5,37,  i  sdin  bhdnünä  yatate  süryasya, 
Duii^a  III,  p.  49,  14  safjigacc/iate,  satfispardhate  vä.  5,4,4  ydta- 
Nidno  rasmibhih  süryasya.  Von  den  Usas  1,123,12  ydtamäna 
rasmibliih  süryasya,  ,mit  den  Strahlen  der  Sonne  wetteifernd'. 
9,  111,3  sdtii  rasmibliir  yatate  darsatö  rdthah,  d.  h.  süryaras- 
niib/ii/j  Säy.  Der  Mittelbegriff  ,an  Glanz'  ist  auch  in  10,62,  11  zu 
ergänzen:  süryendsya  ydtamdnaitu  ddksind.  ,Mit  der  Sonne  wett- 
eifernd, soll  seine  D.  kommen.'    Dazu  vgl.  noch   5,  33,  10  unter  a. 

9,  97,  30  rajd  nd  uiitrdyi  prd  niiudti  d/nrali  pitür  na  putrdh 
krdtubJiir  yatdnd  d  pavasva  vist^  asyd  djitim.     ,Als  König'  .stellt 

'   Oder  sollte  tni  hier  'lopjjcll  zu  «lenken   sein? 
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er  seinem  Freund  nicht  nach.  Wie  ein  Sohn  die  Wünsche  dos 
Vaters  zu  übertreffen  suchend,  bewirke  mit  dieser  Klärung  diesem 
Stamm  UnverletzHchkeit!*  Vgl.  1,68,5  pitür  na  puträh  krätum 
jusanta  und  3,  53,  2\  5,  43,  7;  8,  19,  27.  Der  Freund  und  Vater  im 
Gleichnis  ist  in  Wirklichkeit  der  Dichter  und  Priester,  der  Könii^ 
und  Sohn  der  sich  klärende  Soma.  —  VS.  7,  45  yätasva  sadasyaih 
(die  dak^ina  ist  angeredet):  , Überbiete  die  Priester.*  Dies  ist 
Breviloquenz  für  , übertriff  die  Erwartungen  oder  Wünsche  der  Prie- 
ster*. Ganz  richtig  bemerkt  Mahidhara :  he  daksinc  tvam  yatnam 
kuru  yatha  sadasyaih,  rtvigbhih  püritair  apy  atiricyase.  —  Auch 
sonst  wird  wie  in  9,  97,  30  der  Gedanke  eines  Wettstreits  zwischen 
Menschen  und  Göttern,  die  sich  wechselseitig  —  die  einen  durch 
Gebete  und  Opfer,  die  anderen  durch  ihre  Gaben  —  zu  überbieten 
suchen,  mit  dieser  Wz.  zum  Ausdruck  gebracht.  RV.  3,  58,  8 
Aivinä  pari  vam  i^ah  purücir  lyür  girbhir  yätamana  ämrdhräh : 
,0  Asvin,  eure  Gaben  haben  sich  reichlich  verbreitet,  mit  (unseren) 
Liedern  wetteifernd,  die  nicht  zu  verachtenden.'  Die  is  (sg.  und  pl.) 
spielt  in  den  Asvinliedern  eine   grosse  Rolle.     Mit  Ausnahme  von 

I,  3,  i;  8,  26,  17  sind  überall  die  Gaben,  welche  die  Asvin  den  Men- 
schen spenden,  nicht  umgekehrt,  gemeint,  vgl.  i,  30,  17;  34,  3;  46,6; 
47,  8; '11 2,  18;  117, 1. 10.  21  ;  181,6;  5,76,4;  6,  62,4;  63,  8;  7,69,  i; 

8,  5,9.  10.  20.  21.31.  34.  36;  8,  15;  22,9.  12;  35,4;  10,  143.6.  Un- 
deutlich sind  6,  63,  7 ;  8,  26,  3  ;  10,  61,  4.  Je  nach  den  Beiwörtern 
dachte  man  sich  diese  i^a/i  der  Asvin  verschieden,  speziell  wurde 
aber  der  Regen  darunter  verstanden:  8,  5,  21  ;  25,6  und  Bergaigne 

II,  433.  Es  sollen  also  die  himmlischen  Geschenke  der  Asvin  nicht 
hinter  den  Bitten  und  Lobgesängen  der  Menschen  zurückstehen, 
sondern  sie  noch  übertreffen.     Vgl.  auch  MBh.  12,29,23. 

An    diese  Bedeutung    ist  das  Causativum  yätayaii  in  9,  39,  2 
anzuschliessen :    pari$krnvänn    dni^krtam  jihiaya  yatdyann   isah 
vr^tiffi    diväfi  pari  srava  ||    Was    oben  von    den    i^ah  der  Asvin 
gesagt  ist,  gilt  auch  von  denen  des  Soma.     Kr  ist  der  i^äs  pdtih 

9,  14,7  und  er  verleiht  die  isah  den  Menschen:  isas  karat  3,62,  14; 
janäyann  i^ah  9,  3,  10;  66,  4;  pracakrdndm  viahXr  isah  9,  15,7; 
krdhi  —  9,  23,  3 ;  däh  9,  97,  25  ;  vidäh  9.40,4;  npa  mdsva  9,  72,9; 
isatn  stotfbhya  ä  bhara  9,20,4:  ä  pavasva  —  9,41,4;  65,  13; 
86, 1 8  ;  dhuksdsva  9,  61 ,  15;  dddhat  9,  65,  2 1 ;  abhy  arsasi  9,  86,  35 ; 
94.  5 ;  sam  asvaran  9,  lOi,  1 1.    Man  darf  also  nicht  nach  dem  PW. 
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Übersetzen:  ,dem  Menschen  die  Gaben  vergeltend*.  Gleichwohl  hat 
Roth  richtig  geahnt, 'dass  es  sich  um  eine  Revanche  des  Gottes 
handelt.  Das  Causativum  ist  aufzulösen :  janäya  yatanta  iso  yathä, 
tatha  kurvan  und  janäya  ist  dieselbe  Breviloquenz  wie  oben  sada- 
syath,  ,dcm  Menschen,  d.  h.  den  Wünschen  oder  Bitten  des  Men- 
schen'. Also :  ,Das,  was  nicht  heil  ist,  gesund  machend  und  machend, 
dass  deine  Gaben  nicht  hinter  dem  (Erwarten  des)  Menschen  zu- 
rückbleiben, lass  vom  Himmel  den  Regen  strömen  I« 

Demselben  Gedankenkreis  gehört  9,  86, 42  an :  dvä  jänä 
yatäya7in  antär  iyate  närä  ca  säfftsatft  daivyaf^i  ca  dhartdri:  »Beide 
Völker  (Götter  und  Menschen)  zum  gegenseitigen  Wetteifer  an- 
treibend, wandert  er  hin  und  her,  indem  er  die  Menschen-  und  die 
göttliche  Rede  besitzt  (beherrscht  *).*  Soma  übernimmt  hier  die 
Rolle  des  Agni.  Er  ist  der  düta  zwischen  Göttern  und  Menschen 
—  in  diesem  Sinn  wird  antär  iyate  meist  gebraucht  3,  3,  2  u.  ö.  — 
und  er  eignet  sich  dazu,  weil  er  beider  Rede  versteht. 

Die  von  Bergaigne  a.a.O.  behandelten,  aber  falsch  ge- 
deuteten Mitra-Stellen werden  durch  VS.  27,  5  aufgehellt:  Mitr^t^ägjie 
mitradh^ye yatasva  (ebenso  TS. 4,  i ,  7, 2,  aber  A V.  2, 6, 4  mitradhäy.) : 
,Mit  Mitra,  o  Agni,  wetteifere  in  Freundschaft*.  Denn  Mitra  ist, 
wie  schon  sein  Name  sagt,  der  Freund  jedermanns  (TS.  6,  4,  8,  i ; 
Sat.  5,3,  2,  /),  der  in  dieser  Welt  mitradheyam  erstrebt  (Taitt.  Br. 
3,  I,  5,  1 ).  Wenn  es  darum  heisst,  dass  Mitra  die  Menschen  jä/öj^?:// 
,zum  Nacheifern  reizt*  oder  , ihnen  ein  gutes  Vorbild  giebt*,  so  ist 
überall  nach  VS.  27,  5  mitradh^ye  als  Mittelbegriff  unterzulegen. 
3,  59,  T  Mitrö  jdnän  yätayati  bruvänäh,  ,der  sich  Mitra  (Freund) 
nennt,  giebt  den  Leuten  ein  gutes  Beispiel*,  ib.  5  yätayäjjano  gr^atd 
suse-dah,  ,den  Menschen  ein  gutes  Vorbild  gebend,  freundlich  gegen 
den  Sänger*.  Er  heisst  nicht  nur  Freund,  sondern  macht  seinem 
Namen  durch  die  That  Ehre.  In  bruvänäh  der  Str.  i  (Säy.  stüya- 
Diänah  sabdani  kurväno  vä)  sehe  ich  mit  Roth  einen  Fall  der 
besonderen  Verwendung  des  Ä.  von  brü  unter  2  in  PW.  Andere 
Beispiele  sind:  Chand.  Up.  5,  3,4  kathah  so  ^nuH^fo  bruvita,  ,wie 
darf  der  sich  einen  Gebildeten  nennen?*  Sat.  14,6,1,3  kathäiji 
NN  NO  brähmistho  bruvita.  MS.  1,6,9  (p  lOl>  -)  ""^  4»^»  ^  (P-  ^07»6) 
tuN  hidro  brahvianö  bruvanä  üpait,  ,sich  als  Brahmane  ausgebend*. 

'   Wörtlich:  im   I?esiiz,   Infinitiv. 
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MBh.  4,  5,  4  luhdhä  bmvänäh;  4,  71,  3  ya  esa  Ballavo  brüte  sitrlas 
tava}   — 

RV.  8,  102,  12  i^Agnhn)  Miträf/i  7id  yätayäjjaiiam  ist  nur  eine 
Variation  des  in  VS.  27,  5  ausgesprochenen  Gedankens.  In  dem- 
selben Sinn  wird  das  einfache  yatati  verwendet  in  der  Parallele 
zu  3,59,1,  nämlich  7,36,2:  inö  väm  atiyäh  padavir  ädabdho 
jänai/i  ca  mitrö  yatati  bruvänäh,  ,Der  eine  von  euch  beiden  (Va- 
runa)  ist  ein  mächtiger,  unfehlbarer  Führer,  und  der  sich  Freund 
nennt,  veranlasst  die  Menschen,  ihm  nachzueifern.*  —  Der  Mittel- 
begriff verschiebt  sich,  sobald  noch  andere  Ädityas  im  Spiel  sind. 

5,  72,  2  dkärmana  yätayäjjanä:  ,lhr  beide  (Mitra  und  Varuiia)  gebt 
dem  Menschen  durch  euer  Walten  ein  gutes  Vorbild*.  5, 65,  6 
yuvdtfi  Mitremäffi  jänatfi  yätathah  säfjt  ca  nayathah:  ,Ihr  beide 
Mitra  (und  V.)  gebt  unsereins  ein  gutes  Beispiel  und  leitet  ihn 
richtig.'  imihfi  jänaf/i  wird  von  Säy.  mit  Recht  auf  den  Sprecher 
bezogen.  Der  klassische  Sprachgebrauch  reicht  auch  in  diesem 
Fall  in  den  Veda  zurück.  Als  Mittelbegriff  ist  dhärmana  aus  5,72,2 
oder  apdsä  aus  6,67,3  zu  denken,  ebenso  i,  136,3.    Schwierig  ist 

6,  67»  3  ^  yätafft  Miträvaruna  susasty  üpa  priyä  7iämasä  hüyä- 
mänd  1  sdfji  yav  apnasthö  apdseva  jdndii  chrudkiyatds  cid  y  ata  t/t  o 
mahitva.  Dies  übersetze  ich  versuchsweise:  , Kommt  herbei,  Mitra 
und  Varuiia,  mit  schönem  Spruch  als  Liebe  höflich  eingeladen, 
die  ihr  die  Leute  wie  der  Werkmeister  durch  seine  Arbeit  (an- 
eifert), ihr  gebt  auch  den  Lohngebenden  ein  gutes  Beispiel  durch 
die  Höhe  (des  Lohns,  den  ihr  den  Sängern  verleiht).*  apnasthd 
ist  nach  Säy.  der  karmany  adhikrtafir  In  Mitra -Varunaliedern 
und  -Strophen  findet  sich  dpas  resp.  apds  ,Werk*  noch  1,151.4; 
7,40,4,63,4  (»jetzt  gehen  die  Leute,  von  Sürya  angetrieben,  an 
ihre  Geschäfte,  verrichten  ihre  Arbeit«).     Säy.  versteht  in  1,151,4 


*  Die  eigentümliche  Redensart  asya  brttva\tam  Kau^;.  Ilr.  6,2;  Sat.  10,6,  i,li 
(Kg geling:  him  that  speaks  of  him ;  SÄy. :  upadcfiäram)  wird  durch  die  von  den 
Kommentatoren  oft  citierte  Stelle  MS.  1,4,  11  (p.  60,  3)  aufgeklärt:  , Wir  wissen  näm- 
lich das  nicht,  ob  wir  Brahmanen  sind  oder  Nichtbrahmanen,  ob  wir  diesem  H>i 
zugehören  oder  einem  andern,  auf  welchen  (^?i)  wir  uns  (als  unsern  Ahnherrn) 
berufen  {^yasya  hrumahe).  Auf  welchen  aber  einer  sich  berufend  {yasya  ha  tv  cfa 
itruvtUjaff)  opfert  u.  s.  w.* 

*  dpnas  selbst  ist  noch  eingehender  zu  untersuchen.  Nach  M&dhava  bei 
Devaraja  p.  174  bedeutet  es  in    i,  113,  20  Cipyatii  dhanam  (S.  äptattya^  dhamim). 


Wurzel  yai.  \  y 

und  7, 40, 4  unter  apas  das  Priesterwerk.  Im  übrigen  hat  unter 
allen  Interpreten  B ollen sen  (O.  u.  O.  2,  476)  die  Strophe  am  besten 
verstanden,  insbesondere  das  allerdings  nur  zu  erratende  olt:.  ^rudhi- 
yatdh.  Nur  war  er  mit  seinen  Verbesserungen  zu  voreilig.  Sakalya 
wird  wohl  seinen  Grund  gehabt  haben,  weshalb  er  yatathah  un- 
*  betont  Hess.  Päda  d  ist  der  Nachsatz  zu  dem  elliptischen  Vorder- 
satz in  c.  Zu  sam  ist  hier  nochmals  yatathah  zu  ergänzen,  iru- 
dhiy  leitet  S.  von  einem  Subst.  ^riidhi  =  annam  oder  ya^aJt  ab. 
Dieses  ^nidhi  ist  wohl  mit  iurüdh  zu  identifizieren.  Fisch el  hat 
Ved.  Stud.  I,  50  nachgewiesen,  dass  hirüdh  mit  />  synonym  ist. 
Vielleicht  lässt  sich  die  Bedeutung  noch  präziser  fassen.  Wie  bis- 
weilen i^j  so  bezeichnet  hirüdh  meist  den  Lohn,  speziell  die 
daksinä,  und  berührt  sich  mit  sanij  räti,  rädhas  und  väja  (s.  Pischel 
a.a.O.):  siirüdho  göagrah  1,169,8,  göagran  vdjän  1,92,7;  göa- 
gräm  —  rätini  2,  i,  16;  rädä  surudhah  i,  169,8;  7,62,  3,  rädä  — 
sanim  6,  61 ,  6 ;  —  rädhah  7,  79, 4 ;  väjani  vipräya  rddantä  1,117,11. 
Der  Sinn  der  Str.  ist  danach:  ihr  gebt  den  Priestern  ein  gutes 
Beispiel,  wie  der  Werkführer  seinen  Arbeitern,  ihr  spornt  aber  auch 
die  reichen  Lohnherren  an,  es  euch  an  Freigebigkeit  gleichzuthun. 
Der  in  6,  6^ ^  3  ausgesprochene  Schlussgedanke  hat  ein  Seitenstück 

in  5,32,  12:       -      ^ 

ei'ä  hi  tväm  r  tut  ha  yätäyantatfi 

maghä  viprebhyo  dddatam  srnomi 

khfi  te  brahnidno  grhate  sdkhäyo 

ytf  tväyä  nidadhüh  kämam  Indra  \ 

,Denn  also  höre  ich,  dass  du  zu  pünktlichem  Nacheifern  reizest/ 
indem  du  den  Sängern  Geschenke  giebst.  Was  bekommen  denn 
deine  Freunde,  die  Brahmanen,  die  dir,  o  Indra,  ihren  Wunsch  an- 
vertrauten.^' —  Vielleicht  ist  in  5,48,  5  und  8,35,  12  yatati  gleich- 
falls =  yätayati:  ,er  spornt  an*  zu  fassen  und  hierherzustellen. 

In  demselben  Sinn  findet  sich  1,33,6  das  A.  des  Causat. 
Meine  lu'klärung  wird  dort  von  Säy.  bestätigt:  dyuyutsann  ana- 
vadydsya  säiäm  dydtayanta  ksitdyo  ndvagvdh  I  vr^dyüdho  nd 
vddhrayo  Jiirasihh  pravddbhir  Indrdc  citdyanta  dyan.  Aus  dem 
Zusammenhang  des  Liedes  erfahren  wir  nur,  dass  es  sich  um  Dä- 
monenkämpfe handelt :    ,Sie    (die  Dämonen)  wollten  die  Heerschar 

^  Nämlich  die  Yajamanas. 
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des  Tadellosen  bekämpfen,  die  Navagvaleute  spornten  (In dra)  zum 
Eifer  an.  Wie  geschwächte  Ochsen,  die  mit  einem  Bullen  kämpfen, 
flohen  sie  gewitzigt  Hals  über  Kopf  vor  Indra.*  Säy. :  yudti/iar- 
tham  Indraffi  nänävidhair  mantraih  protsahitavantah.  Die  Heer- 
schar des  Indra  sind,  wie  schon  Bergaigne  II,  310  annimmt,  die  in  b 
genannten  Ahgiras. 

2.  Der  Begriff  entwickelt  sich  nach  der  ungünstigen  Seite. 
Aus  dem  Nacheifern  wird  das  Eifern  und  die  Eifersucht,  die  Kon- 
kurrenz wird  zum  Neid,  der  Wettstreit  zum  Streit.    Im  KV.  nur  in 

A 

negativen  Sätzen.     P.  und  A.  wechseln. 

a)  mit  Instrumental : 

6,67,  10  näkir  devt^bhir  yatatho  viahitvä:  .Niemals  eifert  ihr 
mit  den  Göttern  wegen  des  Ranges.* 

b)  mit  Lokativ: 

8,  20,  12  näki$  tanüsii  yetirc:  ,niemals  sind  sie  auf  ihre  Per- 
sonen, d.  h.  aufeinander,  neidisch  (oder  eifersüchtig)  gewesen*. 

c)  absolut: 

l'^l^'^  5  samanä  urvt^  adln  säifigatasah  satfi  janate  nä  yatiiNtv 
mithäs  t^'  t^  deifänavt  nd  minanti  vratäny  dmardhanto  vdsubhir 
yädavidndh  ,Aus  Anlass  der  gemeinsamen  Herde  zusammen- 
gekommen, werden  sie  einig,  sie  streiten  nicht  miteinander.  Sie 
(die  Ahgirasen)  stören  nicht  der  Götter  Unternehmungen,  ohne 
Widerwillen^  Einigung  mit  den  Vasus  wünschend.*-  Hiermit  ist  in 
Verbindung  zu  bringen  die  fünfte  Strophe  des  altertümlichen  Lie- 
des 2, 24,  das  mit  den  alten  Itihäsaliedern  den  Lapidarstil,  das 
Skizzenhafte  der  einzelnen  Züge  der  allen  Sage  und  den  raschen 
Scenenwechsel  teilt. "^  Eine  Ma.sse  später  vergessener  Details  sind 
in  .solchen  Liedern  noch  lebendig. 


^  mfdh  ist  ungefähr  s.  v.  a.   kl.  tirasky,   tu  refuse,  ausschlagen,  abweisen. 

*  yadamäna    -.  sinfii;;atiffi  yacaniana  S.   zu   3,  36,  l.  7. 

'  Weber  ist  allerdings  nach  seinen  Anschauungen  von  I?rhasi)ali  geneigt, 
das  Lied  den  modernen  Hestandteilen  des  zweiten  Mandala  zuzuweisen,  Sitzungsber. 
der  Berliner  Akad.  1900,605.  Arnold  teilt  das  Lied  seiner  Gruppe  Bl  zu,  JAOS. 
18,  352. 
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2,  24,  5  sdnä  tä  kä  cid  bhüvanä  bhdvitva 

mädbhih  ^arddbhir  düro  varanta  vah  \ 

äyatantä  carato  anyddanyad  id 

ya  cakara  vayünä  Brdhmanasfidtik   I 

, Diese  Geschöpfe  müssen  zum  Teil  (wörtlich:  einige)^  alt  sein: 
durch  Monate  und  Jahre  schlössen  sich  euch  die  Thore.  Ohne  zu 
hadern,  gehen  beide  je  einen  andern  Weg,  die  Wege,  welche 
Brahmanaspati  bestimmt  hat.*  Grassmanns  und  Delbrücks 
Einfügung  von  vi  vor  varanta,-  die  Ludwig  stillschweigend  gut- 
heisst  und  schon  Säy.  angenommen  hat,  ist  alles  eher  als  eine 
Emendation.  Der  Päda  ist  katalektisch  gebaut,  a — b  sind  Rede 
der  Ahgirasen  bei  dem  Wiedersehen  ihrer  Herde.  Da  die  Tiere 
jahrelang  in  Gefangenschaft  waren,  so  müssen  einige  darunter  ein 
sehr  hohes  Alter  erreicht  haben.  Das  an  Naivitäten  reiche  Märchen* 
nahm  an,  dass  die  Aiigirasen  genau  dieselben  Tiere,  die  ihnen 
geraubt  waren,  wiederbekamen.  Mit  vah  wendet  sich  die  Rede 
an  die  Tiere  selbst.  Im  folgenden  Hemistich  findet  wieder  der 
sprungartige  Wechsel  der  Scene  statt.  Wir  erfahren  hier  zunächst, 
dass  zwei  Parteien  in  Frieden  je  ihren  besonderen  Weg  gehen. 
Auf  dieselben  Parteien  spielt  i,  131,  3  an,  wo  gleichfalls  episodisch 
der  Mythos  von  dem  Kuhraub  behandelt  wird :  vi  tva  tatasre 
mitlumä  avasydvo  vrajdsya  sätä  gdvyasya  nihsfjah  sdksanta  Indra 
nihsfjah  1  ydd  gavydntd  dvä  jdnä  svar  ydntä  sa^nühasi  \  avi^ 
kdrikrad  vfsanatß  sacäbliüvaifi  vdjram  Indra  sacäbhiivam :  ,Dir 
setzten  die  hilfesuchenden  Paare  bei  der  Eroberung  der  Viehherde 
zu,  sie  herauszulassen,  (dich)  o  Indra,  auffordernd,  sie  herauszu- 
lassen, während  du  die  beiden  in  den  Kampf*  ziehenden,  rinder- 
suchenden Scharen  vereinigst,  deinen  starken  Begleiter,  den  dich 
begleitenden  Keil,  o  Indra,  zum  Vorschein  bringend.* 

mithiinäJi  fasst  S.  als  die  Yajamänas  und  ihre  Frauen,  ich 
dagegen  der  Situation  entsprechender  als  die  männlichen  und  weib- 
lichen Tiere,  indem  ich  an  die  paidvo  mithunah  MS.  t,io,  11 
(p.  151,14);  4.  6,  3  (p.  83,  3);  TS.  6,  5,8,  4;  TBr.2,  2,  4,4  erinnere. 

'   Alinlich  ist  (He   Konstruktion  von  ko  'pi,  z.  B.   in  .Subhä§itävali  2070  premriaff 
—  Xv»  '/)'  e^a  ramyah  kramah:  ,die.s  ist  eine  der  entzückenden   Methoden  Amors'. 
-  Vgl.  Ved.  St.  II,  286. 
^  svar  =  siuirfäli. 
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Wenn  es  gelingen    sollte,    aus    dem    dürftigen  Material   die  Wurzel 
ta^n^  (Schol.  =  k^ip)  genauer  zu  bestimmen,  so  dürfte  obige  Über- 
setzung  vielleicht    noch   etwas   richtiger    gestellt  werden,      vi-taffis 
ist   hier  jedenfalls    synonym    mit    sak^  =  Avestä   hakhs,    worüber 
KZ.  28, 207    zu    vergleichen,     sak^   wird   wie    hakhs    mit    dem    In- 
finitiv konstruiert.    Die  Genitivform  nihsfjah  erkläre  ich  nach  Ana- 
logie  von   täm   imalie   räyäli   Delbrück    AIS.  158.      nih-srj   hat 
10,62,7  den  vrajä  als  Objekt,    10,8,8  die  gäh.    Das  sehnsüchtige 
Brüllen  der  eingesperrten  Herden  wird  öfters  erwähnt:  RV.  7,75,7; 
5,  30, 10;  45,  8.    Die  beiden /^//^  sind  nach  Bergaignel,  117  Götter 
und   Menschen,    genauer   gesagt:    die   Vasus   und   Ahgiras.     Kom- 
biniert  man   nämlich   unsere   Str.  mit  2,  24,  5    und  7,  j^,  5,    so    er- 
giebt    sich   ein   neues  Moment   der  Sage.     Auf  die  vom  Vala   ge- 
raubte Herde    erhoben    die  Vasus   und   Aiigiras    gleichmässig    An- 
spruch.    Im    entscheidenden    Augenblick,     während     die    Tiere    im 
Innern  ungeduldig  ihre  Befreiung  verlangten,   drohte  zwischen  bei- 
den  ein    Konflikt    auszubrechen,    der   aber  von  Indra   resp.  dessen 
Purohita  Brhaspati  beigelegt  wurde.    FViedlich  ziehen  nunmehr  beide 
Parteien    mit    ihrem  Anteil    ihres  Wegs.     Der  Konflikt  erinnert  an 
die   Eifersüchteleien    zwischen    den    Adilyas    und    Ahgiras    in    den 
Brähmanas,  Sat.  1 2,  2,  2,  9 ;  TBr.  2,  2,3,5;  A^^- 1^**-  4^  '  7»  5  ;  ^^  34»  2  ; 
Kaus.  Br.  30,6  (p.  144,  14);  Tand.  Br.  1 1,  8,  10. 

Auch  in  den  Brähmanas  ist  dieser  Sinn  von  yat  oder  sam- 
yat  nicht  selten,  vgl.  Ait.  Br.  5,  ii,  i  ;  Kaus.  Br.  i,  2.  Er  ist  auch 
wohl  in  Sat.  12,2,3,  i  anzunehmen:  deväh  svarge  loke  'yatanta : 
,die  Götter  stritten  um  die  Himmelswelt',  vgl.  Ait.  Br.  i,  14,  5.  Von 
dieser  Bedeutung  hat  sich  eine  neue  abgezweigt,  die  zugleich  den 
unter  3  zur  Sprache  kommenden  Begriffswandel  anbahnt.  In  der 
alten  Militärsprache  ist  yat  technischer  Ausdruck  =  aufmar- 
schieren, Aufstellung  nehmen,  sich  in  Schlachtord- 
nung oder  auf  dem  Schlachtfeld  aufstellen,  mit  und  ohne 
ayätane.  TBr.  i,  4,  6,  2  Marüto  vai  devänavi  äparajitam  ayä- 
tanam  devänäm  eväparäjita  ayätane  yatate:  ,Die  Marut  sind 
nämlich  der  Götter  unbesiegbare  Schlachtordnung;  in  der  Götter 
unbesiegbarer  Schlachtordnung  stellt  er  sich  auf.'  TS.  2,  2,6,  i  ,Ein 
der  Aditi  geweihtes  Reismus  soll  opfern,  wer  im  Begriff  ist,  in  die 
Schlacht  zu  ziehen.  Aditi  ist  nämlich  die  Erde;  so  gewinnen  sie 
zuerst  auf  ihr  die  gute  Stellung.    Einen  dem  Vaisvänara  geweihten 
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zwölfscherbigen  Reiskuchen  soll  er  opfern,  wenn  er  auf  das  Schlacht- 
feld (ayäta?wm)  gekommen  ist.  Agni  Vaisvänara  ist  nämlich  das 
Jahr.  Das  Jahr  ist  aber  bekanntlich  das  Schlachtfeld  der  Götter. 
Aus  diesem  Schlachtfeld  schlugen  die  Götter  die  Asuras.  Wenn 
er  einen  dem  Vaisvänara  geweihten  zwölfscherbigen  Reiskuchen 
darbringt,  so  stellt  er  sich  in  der  Schlachtstellung  der  Götter  selbst 
auf  und  gewinnt  die  Schlacht.*  'Säy.  in  TS.  I  p.  885,  10  erklärt 
dyätane  nicht  unrichtig  als  yasminn  äyatane  yuädha^t  bhavi^yati 
tasmin  bhüpradcse.  Wie  yat,  so  ist  auch  äydtana  ein  miH- 
tärischer  Ausdruck.  Ks  bedeutet  den  Ort  der  Heeresaufstellung, 
Position,  Stützpunkt,  Plan,  Schlachtfeld  und  die  Aufstellung  selbst, 
Treffen,  acies.  Alle  diese  Bedeutungen  fliessen  in  den  citierten 
Stellen  zusammen.  Die  Bedeutung  »Aufstellung,  Stützpunkt*  hat 
sich  dann  zu  der  allgemeineren  von  sthänam  erweitert.  In  dem 
technischen  Sinn  wird  ayätana  verwendet  in  Ait.  Br.  2,  36,  i  , Götter 
und  Asuras  stritten  {sainayatantd)  ^  nämlich  um  diese  Welten.  Die 
Gölter  machten  das  sadas  zu  ihrem  Stützpunkt  (d.  h.  sie  nahmen 
im  sadas  Aufstellung,  äyatanam  akurvata):  jene  warfen  sie  aus 
dem  sadas.'  Bestätigt  wird  meine  Erklärung  durch  eine  Parallele 
zu  Ait.  Br.  2,  36,  I,  nämlich  i,  14,  5  , Götter  und  Asuras  stritten  um 
diese  Welten,  diese  stellten  sich  in  der  östlichen  Himmelsrichtung 
(d.  h.  gegen  Osten)  auf  {ayatanta)\  jene  warfen  sie  aus  dieser  her- 
aus; ...  sie  nahmen  in  der  nordöstlichen  Richtung  Aufstellung. 
Daraus  wurden  sie  nicht  geworfen.  Dies  ist  die  unbesiegbare 
Richtung.  Darum  soll  man  in  dieser  Richtung  Aufstellung  nehmen 
{yateta)  oder  Aufstellung  nehmen  lassen  {yatayet).'  -  Fast  gleich- 
lautend ist  der  Eingang  der  Geschichte  8,  10,  i.  Zur  Sache  vgl. 
noch  As.  Gs.  3,  12,  16  und  Weber,  Ind.  St.  10,  240  n. 

RV.  7,  93,  5  säf/t  yän  mahl  mit  hat  t  spdrdhamäne  tanürücä 
snrasatä  yätaite :  ,Wenn  zwei  Heerhaufen,  sich  herausfordernd,  wett- 
eifernd, am  Körper  glänzend,  in  der  Schlacht  Aufstellung  nehmen.* 
S.  nach  Rämasästris  Ausgabe:  jetiufi  yatnaf^  kurvatyau.  —  5,59,2 
antar  mähe  viddthe  yetire :  ,sie  (die  Marut)  sind  aufmarschiert  in 
grosser  Kolonne*.    Hieher  gehört  auch  die  Redensart  satftgramaifi 


^  .Sdy  :  saffti^rämatfi  kftavanta)^, 

^  Nach    Say.    gilt    dies    entweder   für   jeden    weltlichen    König    oder   für    das 
Herabholen  des  Soma  vom  Wagen. 
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saf/i-yat  die  Schlacht  aufstellen,  d.  h.  sich  zur  Schlacht  auf- 
stellen MS.  2,  I,  I  (p.  I,  ii);  2,  I,  2  (p.  3,  i);  4,  2,  6  (p.  27,  i6);  sat/i- 
yatta  zur  Schlacht  aufgestellt  MS. 4,  i,  12  (p.  15, 16);  4,3,4(p  42,20). 
pariyatta  »umgangen*  oder  aktivisch  »umgangen  habend»  in  Flanke 
oder  Rücken  fallend*,  so  pariyatta  MS.  3,4,7  (p.  55,  i);  3,8,10 
(p.  HO,  17).  —  Bildlich  wird  die  Redensart  ayatane  yat  gebraucht 
in  Tärid.  Br.  13,  10,  16  äyatane  pr^fhäni  yätayati:  ,er  stellt  die  P. 
in  die  richtige  Stellung,  d.  h.  er  giebt  den  P.  die  richtige  Grund- 
lage*.    Vgl.  13,  10,  15. 

3.  Der  Grundbegriff  verblasst ;  es  bleibt  der  Sinn  ,sich  vor- 
drängen, stürmen,  sich  sputen,  eilen,  marschieren*.  Dies  ist  das 
yatate  =  gacchati  in  Naigh.  2,  14.  Auch  die  Pehlevi-Übersetzung 
giebt  Av.  yat  durch  matan  »kommen*  wieder. 

a)  absolut:  RV.  i,  163»  10  haifisä  iva  ireni^ö  yatante:  »sie 
eilen  (fliegen)  wie  Flamingos  in  Reihen*.  Durga  II,  413,  12  paiik- 
tikrtä  yatante 3  gacchanti;  Säy. :  Hghradhavanäya  srenisah  pahk- 
tibhüya  saf;iyata?tte  samyag  yatnavi  kiirvanti.  Ebenso  3,8,9  huffisä 
iva  ireniso  ydtänäh:  »aufmarschierend',  von  den  Yüpas.  Von  den 
Maruts:  diväs  puträsa  dtä  nä  yetirv:  »die  Söhne  des  Himmels 
eilten  wie  Antilopen* '  10,  ^^ ,  2.  —  Von  dem  mahäprasthauam, 
der  Reise  ins  Jenseits  10,  18,  6  anupiirvdf^  yätamänä  yäti 
^thä:  ,in  der  richtigen  (Alters-)Folge  abmarschierend,  soviel 
ihr  seid*. 

b)  mit  Lokativ  des  Ziels:  zueilen  auf.  1,169,6  präti  prä 
yalmidra  milhü^o  nf^n  mahdh  pärthive  sädane  yatasva  ädha  yäd 
e^äf/i  prthubudhnäsa  ^täs  tirth^  näryäh  pamfisyäni  tasthüh  , Fahre 
her,  o  Indra,  zu  den  freigebigen  Herren,  den  hohen,  eile  an  deinen 
irdischen  Platz  (den  Opferplatz),  zumal  da  dieser  (der  Marut)  breit- 
beinige  ^  Antilopen  so  wie  die  Streitkräfte  eines  Gebieters  auf  der 
Hauptstrassc  aufgestellt  sind*  (d.  h.  zu  deiner  Begleitung  bereit  sind 
wie  die  Leibgarde  eines  Königs,  wenn  er  zur  Jagd  u.  s.  w.  aus- 
zieht). —  I,  85,  8  sravasydvo  nd pftandsti  yetire:  ,sie  stürmten'  wie 
Ruhmbegierige    in    die    Schlachten*.      10,75,3    ^'^''    svanö  yatate: 

*  Die  IJedeutung  von  cta  in  den  Marutliedcrn  ist  noch  unsicher. 

'  Wörtlich:  ein  breites  Gestell  habend.  Ich  habe  c  — d  zum  Teil  im  An- 
schluss  an  JSÄy.  übersetzt,  wie  dies  schon  Ludwig  der  Hauptsache  nach  ge- 
than  hat. 

'  Von  yttire  in   5,  59,  2  kaum  verschieden. 
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,gen  Himmel    dringt   ihr   Brausen'.     In  derselben  Bedeutung   steht 
Hpa-yal  8,43,4  v&tajuth  üpa  dydvi  \  yätante  vftliag  agtiäyah} 

Zu  ÖKsem  y ata li^  —  gacc/tati  stelle  ich  das  CaMsat.  yätaya  in 
10,127,7  "f  ritt'va  y&taya.  Im  Upameya  ist  aus  a  tä>nal,i  /u 
ergänzen:  ,0  Usas,  treibe  die  Finsternis  fort.'  rtf^a  aber  ist  für 
uns  ein  Zeugma.  Die  Stelle  bildet  die  Brücke  zu  der  anderen 
technischen  Verwendung,  welche  die  Wurzel  yat  in  der  Gerichts- 
sprache gefunden  hat,  Diese  ist  in  FW.  unter  caus.  yat  4  ver- 
zeichnet, doch  hat  liohtlingk  gerade  die  massgebenden  Belege 
aus  MBh.  missverstanden,-  Nach  dem  >alten  Itihäsa«  MBh.  13 
iidliy.  102  hatte  Gäutaina  aus  Mitleid  einen  jungen  Elefanten  auf- 
gezogen. Indra  aber  nimmt  in  Gestalt  des  Dhrlarä^tra  ihm  das 
prächtige  Tier  ab.  Der  sich  entspinnende  Wortstreit  ist  zunächst 
in  demselben  Ton  wie  der  zwischen  Sala  und  Vämadeva  MBh.  3,  192 
gehalten.  Zuletzt,  da  nichts  fruchtet,  droht  Gautama  mit  der  Ver- 
geltung im  Jenseits,  in  der  Stadt  des  Yama,  ,wo  keine  Lüge,  wo 
nur  die  Wahrheit  gesprochen  wird",  yatrabalä  balinam  yätayanti, 
tatra  tvahayi  liastiiiat;i yälayisye  13, 102,  16.  Das  kann  nur  heissen: 
,Wo  die  Schwachen  den  Mächtigen  zur  Rechenschaft  ziehen  (ver- 
klagen), dort  werde  ich  dich  wegen  des  Elefanten  belangen  (d.  h. 
ihn  von  dir  zurückfordern).'  Der  Schlusspäda  wird  mehrmals  wieder- 
holt, in  Str.  51  aber  variiert  durch  die  Worte  kastinm/i  me  pradä- 
syasi.  Nil.  erklärt  yatayisye  als  hastinat/i  sviyat/i  phataijt  tvatto 
grahhye.  Auch  das  ist  nicht  ganz  richtig-  yat  caus.  bedeutet 
vielmehr  ,zur  Verantwortung  ziehen,  belangen'  und  mit  doppeltem 
Akk.  jemanden  für  etwas  verantwortlich  machen,  zurückfordern, 
vindicare.  So  heis.st  es  von  Yama  in  Taitt.  Ar.  1,8,5  prcchämi 
Ivi)  päpukrtah  yalra  yätayatf  Yamah:  ,ich  frage  dich,  wo  Yama 
die  Übelthäter  zur  Verantwortung  zieht'.  Auf  diesem  Weg  ist 
yätanii  zur  euphemistischen  Bezeichnung  der  Hölienstrafen  ge- 
kommen.    In    diesem  Sinn   möchte   ich  yätt  in  ßV.  5,3,9  fassen; 

äva  sPfdhi  pitärayi  yöiihi  vidvän 

piitrö  yds  tf  saliasah  süna  üh^  \ 

kadä  cikilvo  ablii  cak^ase  nö 

'g?u-  kadäh  rtacid  yniay&se  \ 

'   In    Sal.  8,  5,  1 ,  7  dat;cgen    bedeutet  iipa-yat  .angreifen,  hefallen', 
'  Vgl.   aucli  Roth  in  ZUMG.  41,676. 
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Aus  der  zweiten  Hälfte  des  Lieds  spricht  die  gepresste  Stimmung 
eines  Dichters,  der  sich  verleumdet  (oder  verflucht)^  glaubt.  Er 
spricht  in  Str.  7  von  dem  ägas  und  ^nas,  die  der  Lästerer  {aghä- 
^ai}isd)  ihm  zuschiebt,  von  der  abhisasti,  die  Agni  niederschlagen 
möge.  Es  seien  Feinde  wider  ihn  aufgetreten  (Str.  1 1),  und  er 
bittet  am  Schluss  den  Gott,  ihn  nicht  der  abhisasti  (Säy.  —  nin- 
dakä)  zu  überantworten.  In  diesen  Zusammenhang  passt  die  obige 
Bedeutung  gut:  ,Nimm  deinen  Vater  (d.  h.  den  Priester,  der  ihn 
entzündet  hat)  in  Schutz,  halte  klug  ab  (die  Schmach)  von  dem, 
der  sich  auch  als  dein  Sohn,  o  Kind  der  Kraft,  betrachtet.  Wann 
wirst  du,  Weiser,  nach  uns  sehen, ^  wann,  o  Agni,  wirst  du  als 
Gesetzeskundiger  (sie)  zur  Rechenschaft  ziehen?*  yödhi  hat  schon 
Säy.  zu  yu  gezogen.  Der  Accent  ist  auffall  ig,  es  sollte  yodhi 
heissen.  Zu  ergänzen  ist  aus  Str.  7  und  nach  i,  189,  i  t'nah,  ebenso 
zu  äva  sprdhi  aus  Str.  7  und  nach  8,  66,  14  abhisasteh.  Über  den 
Vater    und    Sohn    s.    Säy.    zu    der   Stelle    und    Oldenberg    SBE. 

46,  374. 

Dieses  yätayati  bedeutet  entweder:  mit  Worten  verantwort- 
lich machen,  z.  B.  kilbisat^i  y.  für  einen  Fehler  verantwortlich 
machen,  einen  Fehler  zur  Last  legen,  —  vorwerfen,  Ait.  Br.  i,  13, 12.'* 
Oder  durch  die  That,  also:  etwas  ahnden,  jemanden  büssen  um 
(instr.)  TS.  2,6,  10,  2:  ,Wer  jemanden  thätlich  bedroht  {apagurätai)^ 
den  soll  man  um  100  (Goldmünzen  S.)  büssen,  wer  sich  thätlich 
vergreift  {nihänat),  den  soll  man  um  1000  büssen,  wer  Blut  ver- 
giesst,  der  soll  so  viele  Jahre  den  Weg  zur  Manenwelt  nicht  finden, 
als  er  insgesamt  Sandkörner  bespritzt.  Darum  soll  man  einen 
Brahmanen  nicht  thätlich  bedrohen,  sich  nicht  an  ihm  vergreifen, 
nicht  sein  Blut  vcrgiessen,  denn  eine  solche  Schuld  lädt  er  auf 
sich.*  yätayati  erklärt  hier  Säy.  durch  klesayati.  Tm  dem  inter- 
essanten Abschnitt  ist  Vendidäd  4,  17  —  43  zu  vergleichen. 


^  Ol)  ahhiiüsti  jemals  Fluch  bedeutet,  wird  sich  cr:il  bei  genauer  Untersuchung 
des  Wortes  heraus.>tellen. 

*  Dieselbe  r»edeutunj;  wie  ahhi-cukx  hat  in  Vasna  46,  2  ä-i'ucn :  ä  i{  tii-atntl, 
was  die  FehUbers.  ganz  richtig  so  glossiert:  sich  das  an,  d.h.  suche  Abhilfe. 

^  Say.  bezieht  diese  Worte  auf  die  Opferpriester.  Ich  glaube  aber,  dass  es 
sich  um  ein  laukikam  auttidsanam  handelt  für  einen,  der  zu  hohem  Rang  gelangt 
ist.  In  dieser  dem  Tadel  exponierten  Stellung  soll  man  sich  in  Reden  und  Handeln 
der  grössten  Zurückhaltung  befleissigen,  um  keinen  faux  pas  /.u  machen. 


Wurzel  yat.  2  5 

yäti  ist  s.  v.  a.  injurias  viiidicare,  rijaifi  yhti  -  die 
Sciiiild  einfordern,  eintreiben  und  ftjiayät  der  Exekutor.  In  TS. 
".  5.2, 5  {vgl.  MS.  1,7,4  und  Roth  a.  a.  O.  673)  heisst  es:  ,Einen 
Männermord  an  den  Göttern  begeht,  wer  das  Keuer  versetzt.  Vaiuna 
treibt  bei  ihm  die  Schuld  fd.  h.  die  Busse  für  den  Mord)  ein.'  Säy. 
rnitiam  iva  yälayati,  piii'tyality  rtjayät.  Auch  bei  uns  sagt  das 
Volk:  der  Presser. 

Der  Vergleich  in  10,  127,  7  lasst  sich  nach  dem  Gesagten  nur 
umschreiben:  .treibe,  o  U.^a.s,  (die  Finsternis)  weg,  wie  man  Schul- 
den eintreibt'.    Über  ein  anderes  Zeugma  desselben  Liedes  s.  unten. 

Unter  den  Compositis  von  yal  sind 'einige  ^77.  Xev.  und  des- 
halb nicht  sicher  -/m  bestimmen,  so  anityat,  ni-yat. 

atiyat  MS,  lil,  X,  3  (p,  95,  1)  ist:  ,im  Flug  überholen'.  Parallel 
steht  ali-kram.  adlii-yat  hat  sich  von  dem  Begriff  des  Simplex 
am  meisten  entfernt.  Ks  scheint  zu  bedeuten:  ,als  Schmuck  an- 
legen, anstecken',  und  Caus.  .schmücken'.  KV.  1,64,4  vdkfafysu 
nikmäil  ädhi  yetire  subita:  ,zutn  Staat  haben  ."sie  sich  Goldmünzen 
an  die  Brust  gesteckt'.  Säy.  ufiari  cakrire.  6, 6, 4  vom  Wald- 
und  Präriebrand:  ää/ta  bhramäs  ta  urviyä  vi  hliäti  yatdyamano 
ädhi  salin  pfsneli:  ,Und  dein  Flammenmeer  leuchtet  weithin  die 
Überfläche  der  bunten  (Erde)  schmückend.' 

ii-yat  ist  I.  verstärktes  yat:  a)  wetteifern,  um  die  Wette 
laufen,  10,91,7  gleichfalls  vom  Waldfeiter;  ä  te  yatante  rathyo 
yäthä  prtliak  chärdät/tsy  Agiic  ajärötii  dhäksalah:  ,Wie  Wagen- 
fahrer Wettlaufen,  o  Agni,  deine  getrennten  Kolonnen,  die  nie 
alternden,  während  du  niederbrennst.'  Säy.  gacchanti.  Daxu  vgl. 
oben  t*.  43,  4. 

b)  sich  drängen  /u,  sich  reissen  nm,  sich  bemühen  um.  Mit 
Dativ:  10,  29,  S  äsmai  yaiaiite  sakhyäya  pürvih:  ,Uni  ihn  reissen 
sich  viele  (viiali],  um  ihn  zum  Freund  zu  haben.' 

2.  im  engen  AnschUiss  an  hyätana-.  sich  halten  an,  feststehen 
in,  sicher  sein;  Hall  machen,  gegenwärtig  sein.  In  Sat.  9,3,4,  r^ 
steht  äyallii  nubcn  pralisthita:  sviiyäm  evainant  etad  diiy  äyaUaiii 
praiisihiiam  abliisincalt,  imd  dies  wird  noch  weiterhin  erläutert 
durch  na  vai  sva  Ayatane  prati$ikito  risyati.  RV.  6,  1,  lO  ä 
tf  b/ittttriiyiiiji  sumataü  yaUma :  .mögen  wir  in  deiner  glückbringen- 
den Gunst  feststehen!'  5.74,2  käsminn  ä  yalatho  Jane-.  ,Bei 
wdchem  Mann  machet  ihr  Halt?'    5,66,6  ä  yäd  väm  —  vyäctfl/ie 
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bahupayye  yätemahi  svaräjye:  ,Auf  dass  wir  in  eurer  ausgedehnten, 
viele  schützenden  Herrschaft  sicher  seien!*  3,16,4  ä  devd^u  yäiata 
ä  suvirya  ä  säf/isa  utä  nrtpam :  ,Er  ist  bei  den  Göttern  gegen- 
wärtig, zugegen  bei  der  Mannesthat  (d.  h.  im  Kampf  S.)  und  zu- 
gegen bei  der  Männerrede  (d.  h.  beim  Gottesdienst).*  Oldenberg: 
he  Stands  firm. 

§3. 

Exkurs  zu  S.  17.     Wurzel  raä. 

rad  wird  von  den  Indern  durch  vilekhana  umschrieben  und 
scheint  in  der  That  alle  Bedeutungen  mit  vi-likh  zu  teilen.  Zu 
Indro  asmäfi  (die  Flüsse)  aradat  (3,33,6)  ist  vilekhafia  -  Fluss- 
lauf zu  vergleichen.  RV.  6,  61,6;  9,93,4;  7,62,3  giebt  Säy.  rad 
durch  prayaccha  bezw.  vitarantu  ^vtA^r,  Roth  übersetzt  »zuleiten, 
zuführen*,  und  Grass  mann  sucht  diesen  Begriffsübergang  durch 
den  Hinweis  auf  trd  zu  stützen.  Indes  bedarf  dieses  trd  selbst 
einer  Revision.  Die  ursprüngliche  Bedeutung  von  trd  ist  schwer- 
lich , bohren*.  Warum  sollten  wir  uns  nicht  überall  an  vilekhana 
halten?  rad  könnte  dann  hier  und  in  ähnlichen  Stellen  , schreiben* 
=  , gutschreiben,  schriftlich  geben,  garantieren*  bedeuten.  Der  Aus- 
druck wäre  dem  praktischen  Leben  entlehnt,  während  die  ähnliche 
Gebrauchsweise  von  trd  der  Sprache  des  Mythos  entnommen  ist, 
vgl.  8,  103,  5  mit  3,  31,  5.  Wir  bekämen  so  durch  rad  =  vilekhana 
schon  im  KV.  eine  Andeutung  der  Schrift,  und  zwar  da,  wo  wir 
sie  a  priori  am  ehesten  vermuten  dürfen,  nämlich  im  Geschäfts- 
leben und  Schuldrecht;  vgl.  Jolly,  Recht  und  Sitte  S.  114.  Dass 
der  Gott  geradezu  als  Schuldner  des  opfernden  Menschen  an- 
gesehen wurde,  wird  in  einem  folgenden  Paragraphen  noch  näher 
ausgeführt. 

Wurzel  rj\  rnj. 

Die  in  den  vorausgehenden  Artikeln  berührte  Wurzel  rj  (im 
grossen  PW.  4  arj,  im  kürzeren  i  raüj)  lässt  sich  mit  Hilfe  der 
Tradition  und  bei  dem  erweiterten  lexikalischen  Gesichtskreis  in 
zweifacher  Hinsicht  richtiger  bestimmen.  Es  sind  statt  der  einen 
zwei  homonyme  Wurzeln  anzusetzen.  Belege  von  i  rj  aus  den 
Brähma];ias  sind  in  PW.  irrtümlich  unter  arj :  arjane  geraten. 


Wurzel  tj,  fhj.  2J 

I-  rj  =  srj. 

Das  Brähmanam  selbst  bestätigt  diese  Gleichsetzung  in  der 
Anekdote  Ait.  Br.  3,42.  Dort  wird  erzählt,  wie  die  Götter  einst- 
mals nach  siegreichem  Kampf  mit  den  Asuras  zur  Himmelswelt 
zurückkehrten,  aber  Agni  als  Aufseher  der  Himmelswelt  das  Himmels- 
thor verschlossen  hatte.  Zuerst  kamen  die  Vasus  an  und  sprachen 
zu  ihm:  ati  no  ' rj asy,  äkasmfi  nah  kurv  iti  sa  nastuto  ^  tisrak$ya 
ity  abravitj  stiita  nu  meti  tatheti  tarn  te  trivrta  siomenastuvatfis 
tmi  stuto  'tyärjata:  ,Lass  uns  hindurch,'  mache  uns  Platz I'  Jener 
sprach:  ,Ungepriesen  werde  ich  nicht  durchlassen,  preiset  mich 
doch!*  ,Gut!*  Da  priesen  sie  ihn  mit  dem  trivrt-Stoma,  und  ge- 
priesen liess  er  sie  durch.*  ati-rj  und  ati- srj  sind  gleichwertige 
Ausdrücke  für  das  Passierenlassen  durch  die  Himmelspforte,  ebenso 
Ait.  Br.  I,  10,3  svasti  hainam  atyarjanti  svargaffi  lokam  abhi.  In 
2,  25,2  aber  bedeutet  ati-rj,  wie  PW.  angiebt,  zulassen  zu  (Lok.). 

Ganz  ähnlich  ist  in  TS.  /,  5,  3,  2  das  Verhältnis  von  anvär- 
jeyuh  und  änuisargani.  anv-rj  ist  dort  s.  v.  a.  verlassen,  auslassen, 
aussetzen,  wofür  ava-srj,  ahu-srj  (Tänd.  Br.  4,  3, 6;  5,7,5)  und  ut- 
srj  (Tand.  5,  10,  i  f)  gebraucht  wird.  —  Das  Zulassen  der  Kälber 
zur  Mutterkuh  wird  gewöhnlich  durch  upa-srj  bezeichnet,  Äp.  Sr. 
6,  3,  10.  In  Sat.  14,2,  1,9  heisst  es  statt  dessen  vatsam  uparjati. 
Ebenso  verhält  sich  aifisüm  —  apisfjya  TS.  3, 2, 2,  i  und  atfüün  punar 
apyarjati  Sat.  11,5,9,12.  Ferner  Tvä^taraifi  vä  etdn  mithunt^ 
' pyasrat  prajänanäya  MS.  2,  5.  5  (p.  54,  15)  und  pahi$v  eva  tan 
mithiumm  apyarjati  prajatyai  Tänd.  13,  5,  18.  —  Auch  ava-rj 
und  anvava-rj  entsprechen  genau  den  gleichen  Zusammensetzungen 
von  srj. 

Im  RV.  flektiert  diese  Wurzel  ;/  nach  Kl.  IV  F.  und  Ä.  und 
bedeutet  wie  srj  .losstürzen,  sprengen^  (vom  Reiter),  galoppieren 
(vom  Ross)'.  Der  Vers  1,140,2  abhi  dvijäntna  trivfd  ännam 
rjyate :  ,der  Zweigeborene  stürzt  sich  auf  die  dreifache  Speise*  er- 
innert an  10,91,5  yäd  ösadhir  abhisr^to  vänäni  ca  pari  svayäf/i 
cinus^  ämiam  asye:  ,Wenn  du  (das  Wald-  und  Präriefeuer)  auf 
Pflanzen  und  Wälder  dich  stürzend,  ganz  allein  die  Nahrung  in  dein 

^  Zur  Form  arjasi  vgl.  A  u  frech t,  Ait.  Br.  S.  430,  doch  befriedigt  «las  niclit. 
^  Vgl.   te  lievd  ahhyasfjyanta :  ,dic  Götter  sprengten  heran',  Sat.  4,  ii3»5- 
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Maul  stopfest V  Vgl.  noch  agnir  nä  yö  vdna  ä  srjyämanah  9»  88,  5. 
6,  37,  2  pro  dröne  hdrayah  kärmagman  punänäsa  fjyanto  abhuvan  : 
,Die  Falben  (oder:  die  gelben  Somasäfte)  sind  in  der  Kufe  an  die 
Arbeit  gegangen,  sich  klärend,  haben  sie  sich  in  Galopp  gesetzt/ 
Es  ist  dies  der  vielgebrauchte  Vergleich  des  schäumenden  und 
gärenden  Saftes  im  Dronakalasa  mit  dem  Rennpferd;  vgl.  ett' 
(tsrgram  indavah  9,  62,  i  ;  asrgran  chravasyävo  nä  prtanäjo  ätyäh 
9>  87,  5  ;  ätyä  hiyanä  nä  heifbhir  äsrgrayt  väjasataye  9, 1 3, 6;  j^^  i . 

6,37,3  (^bhi  sräva  fjyanto  vaheytih :  ,(die  Rosse  des  Indra) 
mögen  (ihn)  galoppierend  zur  Ehre  (d.  h.  an  den  Platz,  wo  ihm 
Ehre  erwiesen  wird,  an  den  Opferplatz)  fahren*.  Die  indischen 
Gelehrten  bestätigen  die  I:ostrennung  dieser  drei  Stellen  von  den 
unter  2  rj  zusammengestellten  insofern,  als  sie  von  der  geläufigen 
Erklärung  hier  absehen.  Yäska  (10,  1,3)  deutet  fjyantah  in  6, '^'j,2i 
durch  rjugdminah,  Säy.  dementsprechend  durch  rjugamanäh,  resp. 
rju  gacchantah  in  Str.  2,  in  i,  140,  2  aber  umschreibt  er  mit  Be- 
rufung auf  den  Dhätup.  rjyatc  durch  präpnoü}  —  Diese  Wurzel 
ist  das  Etymon  von  rjrä,  s.  Ved.  St.  II,  166. 

Neben  dem  hitrans.  fjyati  —  srjyate  oder  srjate  findet  sich 
einmal  im  RV.  das  Transit,  rnjäti  =  srjati,  in  der  S.  3  ausfuhr- 
lich besprochenen  Stelle  3,43,6  prä  ye^  dvitä  divä  rnjänty  ätah : 
,Welche  von  selbst  die  Thore  des  Himmels  aufsprengen  (d.  h. 
öffnen).*  Das  Gegenstück  ist  hier  dväratfj  srjati  Kaus.  29, 17.  Nach 
Därila  soll  das  heissen:  , Er  macht  mit  dem  Messer  dem  Schlangen- 
biss  eine  Öffnung.*  Aber  Kesava,  der  mit  Kaus.  29,  16  ein  neues 
hhai$ajyam,  und  zwar  gegen  sapa,  beginnt,  sagt:  grhadväram 
abhiniantrya  daddti,  apidadhatity  arthah.  Das  kann  srj  unmög- 
lich bedeuten. 

Unter  diese  Wurzel  ist  auch  ni-rj,  wenn  mit  Akk.  verbunden, 
zu  stellen,  nirj  bedeutet  a)  losstürzen  auf,  anfallen,  bedrängen ; 
b)  abgeschwächt :  loslassen,  vorschicken,  beordern,  engagieren. 

a)  8.  90, 4  vrträ  bliuri  nyrnjäsc :  ,auf  viele  Feinde  stürzest 
du  dich*.  I,  143,  5  yod/w  nä  säirdn  sä  vä?iä  ny  fnjate:  ,Wie  ein 
Krieger   auf  die  Feinde,    stürzt   er    sich    auf  die  Wälder.*     Säyana 


*   Während   hei  dem  Opfer  der  Priester  das  besorgt. 

■  yad  vd:  bhfjyatc.     Beiläufig    bemerke    ich,    dass    der  Dh.    eine  Wurzel    sarj 
—   arj,  arjami  aufstellt,  Kd.  Ben.  l,  125. 
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prasndhayatiy  dahatity  arthah.  —  ro,  142,  2  heisst  es  gleichfalls 
vom  Waldfeuer :  saciva  visvä  bhüvanä  ny  fiijase :  , seitwärts  ^  gleich- 
sam fällst  du  alle  Geschöpfe  an*.  Vgl.  die  ähnlichen  Stellen  mit 
abhi-rj  i,  140,2  und  abhi-srj  10,91,  5  auf  S.  27. 

b)  3,  4,  7  daivyä  hötära  prathamä  ny  fnje:  ,l)ie  beiden  gött- 
lichen Hotr  engagiere  ich  zuerst.'  4,26,1  ahätfi  Kütsam  ärju- 
neymn  ny  inje  'häm  kavir  IJsdnä  päsyatä  mä:  Jch  schicke  den 
Kutsa  vor,  den  Sohn  des  Arjuna  (Indra),^  ich  bin  der  Kavi  Usanas, 
seht  mich!'  Grassmann  zählt  diese  Stelle  zu  den  Kutsa  feind- 
lichen, der  Schlusspäda  widerlegt  ihn  hierin.  Es  handelt  sich  um 
den  Ved.  St.  II,  168  f.  besprochenen  Mythos,  in  welchem  Usanas 
die  Mittlerrolle  übernommen  hatte.  —  i,  54,  2  yd  dhr^t^miä  iävasä 
rödasi  ubh(^  vf$ä  vr$atvä  vr^abhö  nyrnjdte:  , Der  durch  seine  kühne 
Kraft  beide  Welten  zur  Heerfolge  zwingt,  der  starke  Stier  durch 
seine  Stierkraft.'  Vgl.  vi  rödasi  inajmunä  badhate  sävah  1,51,10 
und  2,  12,  13;  4,  17,  I ;  6,  17,9;  29,  5  ;  7,  23,  3;  10,  147,  i.  —  Wenn 
Säy.  zu  8,90,4  und  lO,  142,2  prahvibhävayati,  nyakkaroti,  vaM- 
karoti  erklärt,  so  kommt  er  meiner  Deutung  nahe. 

2.  ;•/. 

Auch  hier  hat  sich  Roth  durch  die  Sprachvergleichung  ver- 
führen lassen  und  die  einheimische  Interpretation  verworfen.  Aber 
opsyo),  das  er  vergleicht,  ist  nach  Pischel  (I,  104)  vielmehr 
Skt.  saraj.  Yäska  giebt  rnjati  die  Bedeutung  prasädhanam,  Nir. 
6, 4,  6  und  Säy.  pflichtet  ihm  fast  immer  bei.  prasädh  ist  aller- 
dings ein  mehrdeutiger  Ausdruck  und  vielleicht  gerade  darum  von 
Yäska  gewählt  worden.  Devaräja  (I,  p.  448)  umschreibt  prasä- 
dhanani  durch  samikaranam,  ätmasätkaranam ,  Durga  (II,  273,  13) 
nimmt  prasadliayati  im  Sinn  von  prakalpayati,  upavariayati,  Säy. 
aber  im  Sinn  von  alayikaroti  zu  RV.  i, 37, 3;  95,7;  172,2;  5,48,5 
und  zu  TBr.  i,  2,  i,  12,  p.  81,  18.  Ihm  hat  sich  mit  Recht  Benfey 
im  SV. Glossar  angeschlossen,  während  er  in  späteren  Übersetzungen 
der  übermächtigen  Autorität  des  PW.  sich  gefügt  hat. 

2  rj  ist  synonym  mit  sub/t :  diptau  und  bedeutet:  i.  intr. 
glänzen,    strahlen    (eigentlich    und   figürlich),    prangen,    geschmückt 

'   Eine  andere   Krklarung  von  säcXva  giebt  Say. :  saciva  iva. 
'  Vgl.   Say.  zu    i,  112,  23. 
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werden;  2.  trans.  glänzend  — ,  schmuck  machen,  schmücken  (wie 
eben),  herausputzen,  dekorieren,  auszeichnen,  ehren,  feiern  (wie 
satkr).  Der  Unterschied  von  P.  und  Ä.  ist  dabei  unerheblich. 
Zwischen  eigentlichem  und  bildlichem  Gebrauch  lässt  sich  nicht 
immer  die  scharfe  Grenze  ziehen,  besonders  in  den  Agnistellen.  — 
Dieses  rj  verhält  sich  zu  räj :  diptau  wie  rdh  zu  rädh} 

I.  ß.V.  I,  172,2  art^  sä  vah  sudänavo  Märuta  rüjatt  iäruh: 
,Fem  bleibe,  ihr  Gutes-  »pendenden  Marut,  euer  glänzender  Speer!* 
saru  ist  nach  S.  die  r^ti  der  Marut,  nach  der  sie  in  i,  168,  5 
r^tividytitah  »speerglänzend*  genannt  werden.  Die  Speere  der  Marut 
haben  eine  goldene  Spitze.  Deshalb  wird  die  goldgeschmückte 
oder  goldfarbige  Rodasi  mit  dieser  verglichen:  1,167,3  mitnyäkfa 
y^^u  südhita  ghrtäci  hiranyanirnig  üparä  nd  r^tih:  ,An  welche 
sich  (Rodasi)  angeschlossen  hat,  gut  gelaunt,^  ghf tatriefend,*  von 
goldnem  Aussehen  wie  der  hintere  Teil  der  Lanze.'  Während  des 
Marsches  tragen  die  Marut  ihre  Speere  über  der  Schulter  (1,64,4; 
5,  54,  11),  die  Spitze  ragt  also  nach  hinten.  Über  tnyak^ati  =  ga- 
cchati  (Naigh.  2,  14)  wird  später  gehandelt. 

5, 48,  5  sä  jihväyä  cäturanika  riijate  caru  vdsano  Värutto 
yätann  arim:  ,Er  (Agni,  Säy.)  glänzt  mit  der  Zunge  als  der  Vier- 
gesichtige  (d.  h.  als  irdisches  Feuer),  als  Vanma  (d.  h.  als  unter- 
seeisches Feuer)  schön  sich  kleidend,  indem  er  einen  Reichen  zu 
überbieten  sucht.*  Die  Beziehung  und  stellenweise  Identifikation 
von  Agni  und  Varuija  (vgl.  Bergaigne  3,  131)  wird  durch  ürvä 
aufgehellt.  Wie  dieses  sowohl  den  Ozean  als  das  ozeanische  Feuer 
bezeichnet,  so  wird  hier  Varuna,  der  Gott  des  Ozeans  für  das  unter- 
seeische Feuer,  den  Apäm  napät  des  Liedes  2,35  substituiert;  vgl. 
Ved.  St.  II,  271.    Zu  cäturanika  vgl.  den  Agni  viivatomukha  1,97,6. 

In  1,95,7  ^^'^^^    \ovci   Agni   ausasa   und    saurya   gesagt:    ud 

^  Die  nahe  Verwandtschaft  dieser  beiden  Verba  erhellt  aus  Stellen  wie  ctcnu 
va  L'pakerü  rarädha,  jUhnoii  yä  ethm  yäjale  MS.  2,  5,  i  (p.  47,  13),  KÄth.  13,  i 
(p.  180, 11).  Ait.  Br.  1, 11,9  u.  1 1.  Die  (}rundbedeutung  von  /•<//;  ist  .treffen':  miuiho 
mopaii  farus  tu  jJ/iyasam  KÄth.  i,  1,2;  MS.  4,  i,  2  (p.  3,  lo);  ebenso  von  rthfh 
TRr.  3,  7,  4,  9. 

'  Xämlith  den   Kej^en ;   über  Janu  s.   unten. 

•*  südhita   -  suhita  =  suprita  Ait.  Hr.  8,  26,  6  und    Say.  daxu.     S.  auch  1,  93. 

*  WüriHch:  in  (ihrta  gehend;  vgl.  die  ghrtatriefende  Tochter  des  Manu: 
tnanaii  ^/ijiapaiü  MS.  1,6,13  q>.  108,  2),  tasyai  ha  sma  i^hfiarft  pade  satfitifthate 
Sat.  I,  8.  I,  7. 
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yamyamiti  Savit^>a  bähü  üb  he  sicau  yatate  bhintä  rüjdn.  Man 
könnte  zunächst  versucht  sein,  eine  ähnliche  Konstruktion  wie  in 
puroliitam  anvi^yamäfiah  parafji  yatnam  akarot  MBh.  1,3,  11  an- 
zunehmen und  rnj  an  als  Ergänzung  zu  yatate  zu  behandeln.  Die 
Worte  bhimd  rftjdn  bilden  aber  auch  4,  38,  8  den  Pädaschluss  und 
gehören  folglich  enger  zusammen  (vgl.  ZDMG.  52,  731).  Zu  ver- 
gleichen ist  tve^ö^  didivän  2,9,  i,  und  der  Sinn  der  Verszeile  ist: 
,Er  hebt  wie  Savitr  seine  Arme  empor;  seine  beiden  Heerhaufen 
sucht  der  furchtbar  Strahlende  noch  zu  überbieten.*  Bild  und  Ge- 
danke sind  wiederum  in  knappeste  Worte  gefasst.  Die  aufgehende 
Sonne  überstrahlt  mit  ihrem  Glanz  Himmel  und  Erde,  so  wie  ein 
Heerführer  durch  seine  glänzende  Rüstung  u.  s.  w.  seine  beiden 
Heerscharen,  sicau  deutet  S.  mit  Recht  auf  Himmel  und  Erde. 
Doch  ist  dies  nur  ein  Tropus,  sie  hat  zwei  selbständige  Be- 
deutungen :  I .  Saum  des  Gewandes  und  das  Gewand  selbst  {celäü- 
cala  und  vastra).  2.  Heerhaufen,  Truppe.  Die  aniitrdiidnt  amiUi 
sicah  in  AV.  11,  10,  20  b  sind  =  amuh  s^nd  amitrdnäm  in  c  — d. 
In  RV.  10,75,4  wird  die  Sindhu  mit  einem  kriegführenden  König 
und  ihre  beiderseitigen  Nebenflüsse  mit  zwei  Heerhaufen  verglichen, 
und  der  Dichter  selbst  erläutert  sein  Bild  durch  den  folgenden 
Päda :  rdjeva  yüdhvd  nayasi  tvdm  it  sicau  ydd  dsdni  dgrafft  pra- 
vdtdm  inaksasi:  ,Wie  ein  streitender  König  führst  du  deine  zwei 
Heerhaufen  an,  wenn  du  an  die  Spitze  dieser  Flüsse  eilst.*  Sehr 
gut  Säy. :  yadäsaffi  pravatdtfi  tvaya  saha  gacchantinäm  agram 
agra  inaksasi  vydpnosi,  sai'vdsätfi  purato  gacchasi.  sicau  gehört 
also  eigentlich  nur  in  den  Vergleich.  Himmel  und  Erde  heissen 
auch  in   10,65,5   ^^^  beiden  vftau  von  Mitra  und  Varuna. 

In  einem  Dadhikrävanlied  bildet  rnjdn  zweimal  den  Päda- 
schluss. 4,  38,  7  ddhi  bhruvöh  kirate  reriünt  rftjdn  und  8  yadä 
salidsram  abhi  smi  dyodhtd  durvdrtuh  smd  bhavati  bhimd  rnjdn : 
,Wenn  (auch)  tausend  ihn  angegriffen  haben,  so  bleibt  er  doch  un- 
widerstehlich, der  furchtbar  Strahlende.*  Dadhikrävan  heisst  dtdi- 
vät)isa)}i  nägnim  4,  39,  2,  jdnyo  nd  sübhvd  4,  38,  6. 

'  tvesa  bedeutet  eigentlich  ,1)1  e  nd  en  d',  vgl.  Sayapas  Glosse  zu  1.85,8; 
95,  8.  Daraus  entwickelte  sich  einerseits  die  Bedeutung  , furchtbar',  besonders  in  den 
Rudraliedern,  andererseits  die  von  ,strahlend,  dif^ta  (Sdy.)  glänzend,  Furore  machend*. 
Zu    tvisärji  Rudrd^ya    uKma  2,  33,  8    vgl.  die  krurä^i  nämhni  des   Rudra   Kdth.   6,  7 

(I,  57»  I). 
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Ähnlich  wie  in  1,95,7  ^st  das  Bild  in  i,  58,3  rdtho  nä  viks7' 
h\iasänä  äyü^u:  ,(Agni)  bei  den  Menschen  erglänzend  wie  ein 
Streitwagen  unter  dem  Fiissvolk* ;  vgl.  rätho  nä  rukmt  1,66,6; 
räthafji  nä  citräm  'i,!,  \^.  rdtha  steht  hier  in  demselben  Sinn 
wie  im  rathatirathasaifikhyanaparvan  MBh.  5,  adfiy.  165  f.  Es  be- 
deutet den  Streitwagen  samt  dem  Wagenkämpfer,  bezw.  nur  den 
letzteren.  Auf  den  Waagen  beziehe  ich  auch  5,  87,  5  svanö  nä  v6 
'niavän  rejayad  vfsä  tve^ö  yayis  tavisä  cvayämarut  y^nä  sähanta 
rnjäta  svärocisah :  .Wie  euer  gewaltiges  Tosen,  so  macht  (euer) 
mächtiger,  furchtbarer,  eilender,  starker  (Wagen)  erbeben  —  mit 
dem  ihr,  die  Sieger,  die  selbstglänzenden,  prunket.'  rnj  und  svä- 
rocisah sind  absichtlich  nebeneinandergestellt,  yayi  ist  in  2,  37,  5 
Beiwort  des  Wagens,  in  5,87,5;  1,51,11  (elliptischer  Satz);  1,87,2 
(s.  u.)  ist  ratha  zu  supplieren.  Die  Regel,  welche  Vämana  5,  1,  10 
für  die  kla.ssische  Dichtung  aufstellt,  dass  nämlich  das  vi^€$anam 
(Attribut)  allein  genüge,  wo  das  vise^yam  (Hauptwort)  sich  von 
selbst  ergiebt,  gilt  im  vollen  Umfang  schon  für  den  RV.  Säy. 
fasst  7iä  als  , nicht'  und  erklärt:  euer  Tosen  möge  mich  nicht  er- 
schrecken.    Alle  folgenden  Adjektiva  verbindet  er  mit  svanäh. 

I  y  96,  3  täin  ilata  pratliamäjji  yajnasädhavi  visa  ärir  ähutam 
rnjasänäm:  ,Ihm,  dem  Opfervollstrecker,  huldigten  zuerst  die  ari- 
schen Völker,  der  da  erglänzt,  wann  er  (mit  Ghrta)  begossen  wird.' 
Zu  ähutam  ist  natürlich  ghrtena  zu  ergänzen  nach  2,  7,  4;  5,  8,  7; 
T.^,  1;  8,  19,22.23  u.  ö.  und  rnjasänäm  kann  als  unmittelbare 
Folge  des  Begiessens  aufgefasst  werden,^  wie  in  8,43,22  yä  ähuto 
' gnir  vibhräjatt^  ghitaih,  8,44,21  h'ici  rocata  ähittah,  10,118,3 
sä  ähuto  vi  rocate,  vgl.  Pischcl  II,  iii.  Oder  beide  Partizipien 
sind  reines  Asyndeton,  und  zu  nljasänä  ist  nach  4,21,5;  2,2,5; 
4,  8,  I  ;  6,  15,  I.  4  ukthaih  oder  girä  zu  supplieren. 

4,21,5  rfljasänäh  puruvära  ukthair  thidraifi  krnvtta  säda- 
nepi  hötä:  ,Der  Gabenreiche,  der  durch  Lieder  geschmückt  (d.  h. 
ausgezeichnet)  wird,  ihn,  den  Indra,  möge  der  Hotf  zur  Opferstatte 
bringen!*     a  — c  beziehe  ich  mit  S.  auf  Indra. 

2.  täm  u  havyair  mänusa  rnjate  girä  2,  2,  5  :  ,lhn  machen 
die  Menschen  glänzend  (resp.  schmücken)  mit  Opfern  und  Liedern.* 
Mit  havyaih  verbunden  ist  r/ wörtlich,  mit  girä  bildlich  zu  verstehen. 

^  Also  als  ofTener  Kannadhäraya  des  'ryj)us  snatanulipta,  pa{hitasiddha. 
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Ebenso  6,15,1  visvasatfi  viiäpi  pätivi  rhjase  girä,  4,8,1 
yäjistham  rüjase  gira  (S.  vardhayatnity  arthafi).  Damit  ist  zu 
vergleichen  tdtti  tuä  — girbhift  Uimbhanty  Atrayah  5,22,4; 
Ag7iim  sumbhämi  mänmabhih  8,44,26;  girä  —  pari^kriyvänti 
dharnasini  9,  14,  2.  subh  drückt  aber  auch  den  alafftkara  der 
Lieder  selbst  aus:  girah  sumbhanty  Atrayah  5,39,5;  5,10,4.  In 
demselben  Sinn  steht  rj  in  1,6,9  ^^^  asminn  rfijate  girah:  ,Um 
ihn  ^  schmücken  sie  insgesamt  ihre  Lieder.* 

6,15,4  vipraifi  nä  dyuk^ävacasatft  suvfktibhir  havyavaham 
aratif^i  dcväni  rüjase:  ,Wie  einen  Sänger,  der  die  himmlische  Rede 
besitzt,-  schmücke  (feiere)  ich  den  opferbefördernden  Herrn  und 
Gott  mit  Lobliedern.*  arati  ist  nach  Säy.  s.  v.  a.  adkipati,  Uvara 
oder  svämirty  vgl.  S.  zu  i ,  59,  2 ;  128,  6.  8 ;  2,  2,  3  ;  4,  2 ;  6,  7,  i ; 
15,  4;  49,  2;  7,  IG,  3;  16,  I ;  8,  19,  I.  21  u.  ö.  Besonders  deutlich 
sind  1,58,7;  59,2;  6,7,1  verglichen  mit  8,44,16.  Agni  einen 
Diener  zu  nennen,  wäre  in  den  Augen  der  Inder  nichts  weniger 
als  eine  Artigkeit,  arati  ist  nächstverwandt  mit  aryd  und  ari 
(s.  unten). 

fj  steht  parallel  mit  st2i  in  8,4,  17  v^mi  tvä  Pü^ann  fhjdse 
vchni  stötava  agh^f^e:  ,Ich  wünsche  dich,  o  Püsan,  auszuzeichnen, 
ich  wünsche,  o  Strahlender,  dich  zu  preisen.*  Sayaiias  zu  i,  58,  3 
gegebene  Erklärung  von  rüjasänä  —  stfiyatnäna  würde  also  hier 
der  Wahrheit  nahekommen.  Für  den  Inder  liegen  die  Begriffe 
, glänzen'  und  ,preisen'  hart  beieinander,  wie  afc  und  die  unten  zu 
besprechende  Wurzel  ribh  zeigen.  ^ 

2,  I,  8  tvam  Agne  däma  ä  vispätif,n  visas  tvätfi  räjänaifi  suvi- 
dätram  rnjate:  ,Dich,  o  Agni,  feiern  im  Hause  die  Leute  als  ihren 
Herrn,  dich  als  den  gütigen  König.*  i,  143,7  Agniyi  niitrdtfi  nd 
samidhänd  rnjate  ist  für  uns  ein  Zeugma:  ,Der  anzündende  (Prie- 
ster) macht  den  Agni  glänzend,  wie  man  einen  Freund  schmückt 
(oder  auszeichnet).'  i,  141,  6  bhdgam  iva  paprcänäsa  rnjate:  ,Wie 
einen  hohen  Herrn  zeichnen  sie  ihn  beschenkend  aus.' 

I,  122,  13  mdndämahe  ddsatayasya  dhäs&  dvir  ydt  pdhca 
bibhrato  ydnty  dnnä  kini  I^fä^va  I^f^ra^mir  etd  i^änäsas  idrußa 
rnjate  nfn  /  ,Wir  freuen  uns  der  zehnfachen'  Zehrung,  da  zweimal 

^  Der  «////i//ö-Lokativ,  s.  v.  a.  um  ihm  zu  gefallen. 
'^  Weil  er  divyajtlänam  und  divyacakfuh  besitzt* 
^  <l.  li.  der  zehn  \Vaj:jen  fiillen<len. 
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fünf  (Stiere)  Speisen  bringend  kommen.  Ob  wohl  Lstäsva  und 
I§tarasmi,  diese  reichen  Herren,  die  erfolgreichen  Männer  (=  Prie- 
ster) auszeichnen  (d.  h.  belohnen)  werden?*  Der  Schluss  des  Lie- 
des I,  122  ist  mit  verschiedenen  Dänastutis  ausgefüllt.  Von  Nahus 
(vgl.  Str.  8  und  ii)  haben  die  Priester  bereits  eine  ansehnliche 
Dotation  erhalten.  Von  zwei  anderen  Yajamänas,  dem  Istäsva 
{etannämako  rajä  S.)  und  I§tarasmi,  wird  dieselbe  noch  erwartet, 
c — d  geben  diesen  einen  nicht  misszuverstehenden  Wink,  sich  ebenso 
splendid  zu  zeigen,     etd  iiänäsah  wird  nachdrücklich  betont. 

Kindlich  kommt  das  Verbum  in  der  merkwürdigen  Strophe 
von  der  putrikä  3,  31,  i  vor.  Ich  schliesse  mich  in  deren  Erklärung 
im  wesentlichen  den  Kommentaren  an,  ohne  hier  auf  den  zu  Grunde 
liegenden  rituellen  oder  mythologischen  Vorgang  näher  einzugehen. 
Gegenstand  der  Allegorie  ist  jedenfalls  Agni. 

3,  31,  I   iasad  vähnir  duhitür  naptyavi  gäd 
vidväü  rtäsya  didhitim  saparyän 
pitä  yätra  duhitüh  s^katn  rnjdn 
säffi  sagmyena  mänasä  dadhanve^ 

.Indem  der  Brautvater  ein  Machtwort  sprach,  bekam  er  von  seiner 
Tochter  einen  Adoptivenkel,  des  Gesetzes  kundig,  die  Vorschrift 
ehrend,  wobei  der  Vater,  den  Befruchter  seiner  Tochter  auszeichnend 
(mit  Geschenken),  beruhigten  Herzens  sich  zufriedengab.*  Yäska 
(3,  1,4)  ergänzt  zu  duhitüh:  putrabhdvani  und  fasst  naptyam  als 
naptäram,  dauhitra^i  pautram.  Und  in  Übereinstimmung  mit  ihm 
erklärt  Säy. :  duhitüh:  putrikäyä  naptyam:  naptaram,  pautram, 
naptya  ist  also  der  ptitrikäputra.  vähni  umschreibt  Yäska  durch 
vodhä,  Durga  noch  weiter  durch  udvodhä,  sieht  aber  darin  den 
Vater,  der  bei  seiner  Verheiratung  bestimmt,  dass  die  künftige 
Tochter  eine  putrikä  sein  soll.  Nach  einer  versifizierten  Glosse, 
die  Säy.  wohl  aus  derselben  Quelle,  wie  z.  B.  die  Verse  zu  4,24,9,* 
mitteilt,  ist  der  vähni  der  sohnlose  Vater,  der  seine  Tochter  einem 
andern  in  die  Ehe  giebt.  Man  könnte  übrigens  bei  vähni  auch 
an  den  Schwiegersohn  denken,  didhiti  ist  nach  Yäska  s.  v.  a, 
vidhänam,  s^ka  fasse  ich  mit  Durga  (II,  273,  12)  konkret  als  den 
retasah  sektäram,  d.  h.  den  Tochtermann,  safn  dadhanve  erklärt 
Säy.  in  Übereinstimmung    mit  Yäska  3,  l,  5  durch   ättnänafft    sunt- 

'  (itra  fi^^ihayc  .uifjipradnyai'idbhi}}.  fürväcdryaify  kecic  chiokäh  paihyanie. 


J;jt:.i^ 
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d hatte  (Yaska:  saf}idadliäty  ätmänani\.  Der  mukhya  artha  der 
Strophe  ist  also  jedenfalls  der,  dass  der  sohnlose  Vater  zur  Be- 
dingung macht,  dass  seine  verheiratete  Tochter  eine  putrika  werde 
und  dass  er  dafür  den  Schwiegersohn  durch  glänzende  Geschenke 
entschädigt.  —  Vgl.  auch  Brh.  Dev.  4,  104. 

a-rj  bedeutet  nach  einer  bei  ä  (vgl.  ä-^uCj  ä-yaf)  beliebten 
Modifikation:  herbei  schmücken,  d.h.  durch  Schmücken,  Ehren  u.  s.w. 
gewinnen.  5,13,6  ä  radhas  citräm  rüjase:  »mannigfachen  Lohn 
möchte  ich  herbeischmücken',  d.  h.  durch  mein  Schmücken  (des 
Agni)  verdienen.  10,76,1  ä  va  ffijasa  ürjäni  vyu^tisv  Indratfi 
Marüto  rödasi  anaktana  lässt  sich  etwa  so  übersetzen :  ,Euren  (der 
IVesssteine)  stärkenden  Trank  (den  Soma)  putze  ich  herbei  bei 
Tagesanbruch;  salbet  (mit  Soma)  den  Indra  u.  s.  w.* 

Das  intrans.  ni-rj  ist  von  dem  Simplex  nicht  verschieden. 
1^  37>  3  ^^  yamaü  citräm  rnjate:  ,auf  ihrer  Fahrt  glänzen  sie  (oder 
schmücken  sie  sich)  wunderbar*.  Dass  die  Marut  für  die  Ausfahrt 
sich  besonders  putzen,  wird  oft  hervorgehoben:  yämaü  chubhrasali 
2,36,2;  prä  yi^  sümbhante  —  yäman  1,85,  i,  vgl.  noch  Artikel 
upahvarä. 

§5- 
dh  i/n  a. 

Roth  glaubte  überall  mit  der  Bedeutung  , milchende  Kuh*, 
pl.  , Milchtrank*  auszukommen,  doch  erwähnt  er  gelegentlich  die 
abweichende  Ansicht  der  indi.schen  Kommentatoren.  M.  Müller, 
der  in  SBE.  32,442  gleichfalls  auf  Säyana  und  Durga  hinweist,  ist 
mit  seiner  eigenen  Deutung  durch  a  stream  of  milk,  or  of  some 
(»ther  liquid  der  Wahrheit  nicht  nähergekommen  als  Roth.  Ludwig 
hält  sich  fast  immer  an  die  Niruktaerklärung  durch  väc  (Naigh. 
I,  11).  I'ast  das  ganze  lexikalische  Material  liegt  in  diesem  Fall 
bei  Say.  vergraben,  womit  nicht  gesagt  sein  soll,  dass  er  in  jedem 
einzelnen  Fall  die  richtige  Wahl  unter  den  überlieferten  Bedeutungen 
getroffen  habe.  In  dhenä  stecken  zwei  oder  drei  ganz  verschiedene 
Bedeutungen,  die  kaum  etymologisch,  noch  weniger  begrifflich  mit- 
einander vereinbar  sind. 

I.  Schwester,  vielleicht  auch  Geliebte,    Frau.^     Säyana 

'  Im  späteren  Skt.  vereinigt  jämi  Mie  beiden  Begriffe  svosf  un<l  kuh^tri  in 
sii  li,   AK.  3,  3,  142;   Vaij.  p.  221,  14. 


J6  Geldner, 

kennt  nur  die  letzte  Bedeutung.  Zu  RV.  5,30,9  erklärt  er  Hh^ne 
zunächst  etymologisch  mit  prif^yitryau  ^  und  dann  dem  Sinn  nach 
als  surfipe  sc.  striyau.  Er  leitet  also  dieses  dh^ä  von  dhi,  dhi- 
noti:  prinane  ab.  Dass  diese  Wurzel  im  ?.V.  selbst  nicht  belegt 
ist,  würde  kein  triftiger  Einwand  sein.  Man  dürfte  anderenfalls 
auch  nicht  mit  dem  PW.  camasd  von  cant,  bhramä,  bhrmä  u.  s.  w. 
von  bhram^  dhüni  von  dhvan,  nicht  einmal  stetid  von  std  ableiten. 
Doch  bedeutet  dhi  in  der  vedischen  Prosa  vorzugsweise  , sättigen*, 
nicht  »erfreuen*. 

Die  Ausgangsstelle  ist  für  mich  3,  34,  3  ihür  dh^a  akrnod 
raniyanani:  ,Er  brachte  die  Schwestern  der  Nächte  zum  V'^or- 
schein.*  Der  Päda  spielt  nach  meiner  Ansicht  auf  den  Mythos  von 
den  geraubten  und  durch  Indra  im  Verein  mit  Brhaspati  und  den 
alten  R§is  befreiten  U§asah  an,  vgl.  Str.  413,31,4;  Bfhaspdtir 
u^  äs  äfft  süryapt  gäm  arkätn  viveda  10,67,5;  Oldenberg,  Re- 
ligion 147.*^  Die  Usas  aber  heisst  bekanntlich  die  Schwester  der 
Nacht  1,92,  II  ;  1 13,  3;  124,  8;  4,  52,  i  ;  7,  71,  i ;  10,  127,  3  ;  172,4. 
Nebeneinander  stehen  u^dsah  und  ramyäh  2,  2,  8. 

5.30,9  striyo  hi  dasd  äyudhäni  cakrd 

kifji  md  karann  abald  asya  s/ndh  j 
antdr  hy  dkhyad  ubht^  asya  dht^nc 
dthöpa  praid  yudhdye  däsyum  Indrah 

,Der  Dämon  hat  ja  Frauen  zu  .seinen  Waffen  gemacht;  was  können 
mir  seine  schwachen  Heerscharen  anhaben.^  (So  sprach  Indra,) 
denn  er  hatte  darunter  ^  dessen  beide  Schwestern  (oder  Frauen) 
erkannt.  Darauf  ging  er  zum  Kampf  gegen  den  Dasyu  vor.*  Die 
Weiber  im  Bund  und  als  Waffe  der  Dämonen  gegen  Indra  sind 
ein  fast  vergessener  Zug  des  Indramythos.  Wenn  in  4,  26,  3  Indra 
.sich  rühmt,  dass  er  die  99  Burgen  des  Sambara  und  als  hundertstes 
sein  veiyhm  vollständig  zersprengt  habe,  so  könnte  man  unter 
vesyätn  ,sein  W^eibsvolk'  verstehen,  vgl.  vesyd  und  vi^ya  vräh 
Pischel  II,  121.*    Indras  Worte  in  10,  27,  10:  ,Wer  dabei  den  Stier 

'  Dieselbe  Etymologie  auch  zu  ^IV.  4,  58,  6. 

-  (iewöhnlich  wird  der  Mythos  so  ausgedrückt,  dass  Indra  Morgenröte,  Sonne. 
Himmel  er/eugt,  d.  h.  wieder  zum  Vorschein  gebracht  habe,  i,  32,  4;  2,  12,  7  ;  21,4: 
3,31,15;  32,8;  6,30,5  u.  (i.     Vgl.  auch   7.6,5. 

■  Im  Heere  des  Dämons. 

*   Vgl.  jeduch  auch  die  schwierige  Stelle   7,  19.  5. 
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mit  Weibern  bekämpfen  will,  dessen  Besitztum  will  ich  ohne  Kampf 
austeilen',    sind   wohl    allgemein   zu   verstehen.     Die   beiden   dh^ue 
aber   müssen    dieselben   sein   wie    die   beiden  yö:^e   des  Kuyava   in 
1,104,3,  dJ^  sich  in  Milch  baden.     Säy.  bezieht  5,30,9  nochmals 
auf  den  vorhergenannten  Namuci.    Der  Zusammenhang  scheint  mir 
jedoch  den  Su§na   zu   erfordern,    denn  es  werden  von  5,30,6 — 10 
die    Hauptgegner   Indras   aufgezählt,    und   zu    diesen   gehört   unbe- 
stritten Susna.    Alles  dreht  sich  um  das  Verhältnis  von  Su§na  und 
Kuyava.     Letzterer  wird   stets  in  unmittelbarer  Nähe   des  ersteren 
genannt.    Nach  der  Formel  däsar^i  yäc  chü^napi  küyavant  7,19,2, 
Susnatu  asü^arfi  küyavani  2,  19,6  (ähnlich  6,31,3)  scheinen  beide 
identisch,    nach   4,16,12,    besonders   aber   nach    1,103,8   Süp,ia7fi 
PipruiH  Küyavaiti    \rtrdm  scheinen   sie  verschiedene  Personen  zu 
sein.^     Im    ersteren    Fall    wären    die    dfit/fie   in    5,30,9   die  beiden 
Frauen    des    Su§i?a-Kuyava,    also    mit  yo^e    in    i,  104,  3   gleichbe- 
deutend, im  anderen  Fall  aber  wären  die  beiden  Frauen  des  Kuyava 
die  Schwestern   des  Su§i?a   und    Kuyava   dessen   Schwager   und 
Bundesgenosse.     Der  RV.  hat,    soviel    ich    sehe,    sonst  keine  Spur 
dieser  beiden  Dämonenweiber  erhalten.    Aber  die  spätere  Litteratur 
hat    eine   dunkle  Erinnerung   an    sie  bewahrt.     Dandin  erwähnt  im 
Eingang  der  dritten  Erzählung  (ed.  Bombay  1883,  p.  75,  i)  die  bei- 
den   vallablie   des  Sambara   und  Vala,    deren    beider  Freundschaft 
sprichwörtlich  war. 

Derselbe  Zweifel,  ob  Schwestern  oder  Geliebte  gemeint  seien, 
erhebt  sich  bezüglich  7,21,3 

tvdm  Indra  srdvitavä  apäs  kalt 

pdristliitä  ähind  süra  pürvih 

tvdd  vävakre  rathyd  nd  dh^na 

rejante  visvd  krtrimani  bht^ä 
,I-)u,  Indra,  liessest  die  Wasser  fliessen,  die  vielen,  die  von  der  Schlange 
eingeschlossen  waren,  o  Held.  Vor  dir  wichen  die  Schwestern, 
wie  Wagenlenker  (ausweichen).  Alle  Zauber(burgen)  beben  vor 
Schreck.'  Säy.  ist  der  Sache  nach  im  Recht,  wenn  er  hier  dhthiäh 
durch    nadyah    erklärt."-     Die  Flüsse    galten   einerseits   als    die   Ge- 

'  Vgl.  Bergaignc  II,  334.  —  E.Sieg  macht  mich  darauf  aufmerksam,  das> 
Säy.  die  Worte  gülhdm  apsü  in  lo,  148,  2  auf  den  Kuyava  bezieht.  Auch  küyavac 
in    I,  174,7  scheint  damit  zusammenzuhängen. 

-*  Die  Bedeutung  nadi  taucht  vereinzelt  bei  Lexikographen  auf,  s.  PNV. 


-j^  GcMncr, 

mahlinnen  Indras  (5,42,12),  andererseits  heissen  die  Gewässer  oft 
Schwestern  3,  i,  3.  1 1  ;  33, 9;  9,  82,  3 ;  10, 1 20,  9.  Ich  habe  mich 
in  7,21,3  für  die  zweite  Möglichkeit  entschieden,  besonders  mit 
Rücksicht  auf  die  Parallele  4,  22,  6—7 

ddha  ha  tväd  vf$amai,w  bhiyänah 
prd  sindhavo  jävasä  cakramanta 
dir  aha  te  harivas  ta  n  devir 
dvobhir  Indra  stavanta  svdsärah 
ydt  sim  dnu  prd  muco  badbadhäna 
dirghäm  dnu  prdsititfi  syandayddhyai  ! 

,Und  vor  dir,  o  Stiermutiger,  sich  fürchtend,  liefen  die  Flüsse  ciliy 
davon.  Da  sangen  dir,'  o  .Falbenherr,  die  göttlichen  Schwestern, 
Indra,  für  deine  Hilfe,  als  du  sie,  die  Gefangenen,^  befreitest,  um 
nach  langer  Gefangenschaft^  wieder  zu  fliessen/  Das  fluchtähn- 
liche Entweichen  der  befreiten  Wasser  schildert  mit  ähnlichen  Worten 
10,  111,9  ^TJ^h  sindhüfir  ähinä  jagrasänäh  ad  id  etäh  prd  vivijre 
jav^na  '  fHÜmuk^amänä  utd  ya  mumucr^  ^dht^d  eta  fid  ramante 
niiiktdh:  ,Du  liessest  los  die  von  der  Schlange  verschlungenen 
Ströme ;  darauf  entflohen  sie  in  Eile,  die  nach  Befreiung  verlangen- 
den, die  auch  befreit  wurden;  seitdem  stehen  die  eifrigen  nicht 
mehr  still.* 

vavakre  in  7,  21,  3  stelle  ich  mit  Säy.  zu  vak  {vahk)\  kautiiye, 
gataii  und  setze  dies  mit  Roth  =  vafic  (vgl.  Ved.  St.  II,  258).  Hier 
bedeutet  es:  weichen,  ausweichen,  ebenso  Sat.  13,2,9,6  viso  vai 
ra^t^aya  vaücanti :  ,das  Volk  weicht  dem  Adel  aus',  vgl.  Manu 
2,  138.  Der  Vergleich  mit  dem  Wagenlenker  ist  nach  8,47,  5  pdri 
no  vrfiajajin  aghä  durgäni  rathyd  yathä:  ,das  Unglück  soll  uns 
vermeiden,  wie  Wagenlenker  gefährliche  Stellen',  zu  ergänzen. 

2.  weibliches  Tier,  Kuh,  von  Wurzel  dhe,  vgl.  Säy.  zu 
3,34,3.  Diese  Bedeutung  nur  in  5,62,2  vtsvali  pinvathah  svti- 
sarasya  dh^uäh,  s.  u.  svdsara. 

3.  a)  Zunge,  von  Wurzel  fihe,  Säy.  Ji/n'd  7,24,2;  im  Dual 
gebraucht,    nach  Säy.  zu   i,  lOi,  10  die  Zunge    und   das   Zäpfchen. 

'  Zur  Sache  ^.  Ved.  St.  II,  304. 

'  S&y.  lytrf^a  hadhyamanah, 

'  f^rdsiti  —  handhanam  S.,  elieir^o  7,  104,  13;  vgl.  8,40,8  sindhavo  yan  sini 
handhHd  dntuficatam.  Auch  10,  34,  14  ])asst  ,(iefangenschaft,  Bande*  gut.  Sonst  be- 
deutet /^läsiti  ein  Mittel  zum  Fangen,  Vcil.  .St.  1,  V. 


dkfnd.  -»q 

Diirga  III,  p.  21 1,  13  sagt:  ,die  beiden  unteren  Eckzähne,  nach  an- 
deren aber  Zunge  und  Zäpfchen*.  Gemeint  ist  wohl  jihväyä  agram 
und  jihvamülam  nach  AV.  1,34,  2.  Diese  Bedeutung  nur  in  Ver- 
bindung mit  vi'Srj. 

RV.i,  loi,  10  maddyasva  häribhir  yd  ta  Indra 

vi  syasva  Hpre  vi  srjasva  dh(^nc  i 

, Berausche  dich  zusammen  mit  den  Falben,  die  dein  sind,  o  Indra, 
öffne  deine  Lippen,^  löse  die  Zunge  (zum  Trinken).* 

7,  24,  2  visr^tO'dhenä  bkarate  suvrktir 
iyäm  Indratfi  jöhuvati  mani^ä  '\ 

,Mit  gelöster  (d.  h.  beredter)  Zunge  wird  ein  Lied,  dies  den  Indra 

einladende  Gedicht,  vorgetragen.* 

b)  Stimme,    Rede,    Lob.     Naigh.  i,ii    vak    (ebenso    wie 

jiliva),  ^ky.väk  (1,2,3;  iiHi»i'>  3.^»9)i  siutilaksana  vak  1,55,4; 

stutiväcah  (7,  94,  4;    10,  104,  3.  10),  stuti  (8,  32,  22  ;  10,  43.  6).    Den 

Übergang   von   a  zu  b  bilden    Stellen    wie  3,  1,9  piUd   cid  üdhar 

janüsä  viveda  vy  asya  dhärä   asrjad  vi  dh^nah.     Auf  den  Agni 

vaidyuta   bezogen   ist    das  Hemistich  zu  übersetzen :    »Zugleich  mit 

(hei)  seiner  Geburt  fand  er  das  Euter-  des  Vaters;  er  löste  dessen 

(Regen)ströme,     dessen    (Donner)stimmen.*      Säyana    inadhyamika 

väcah.  — 

I,  2,  3  Väyo  täva  praprncati 

dhdnä  jigäti  däsuse 

uriici  söynapitaye 

,0  Väyu,  dir  (den  Soma)  würzend  zum  Somatrunk,  regt  sich  meine 
Zunge  (Rede),  zu  Gunsten  des  Spenders  (des  Yajamäna),  die  weit- 
reichende.' dhdna  jigati  bringe  ich  mit  1,87,5  zusammen:  sömasya 

'  sipiü  sclieint  , Lippe'  und  , Schnurrbart'  zu  bedeuten.  Man  vgl.  besonders 
hirisiprä  2,2,5  "»*^  hiriimairu  5,7,7,  hdrisipra  10,96,12  mit  hdriimaiäru  ib.  8. 
sipic  Itdrhji  däviUh'atah  10,  96.  9  und  prä  stnäiru  Uüiikot  10,  26,  7,  prä  sfudsrii  do- 
dhnviit   10,  23,  I  ,  prapnithyä   Upre  3,  32,  l,  i///v  avepayah  8,  76,  lo. 

-  Gemeint  ist  das  üdhar  divyam,  vgl.  udhar  divyani  =  ahhräiii  \)>^  1,64,5. 
In  10,100,11  versteht  SÄy.  unter  udhar  dizyäm  die  Somakufc.  Auf  4,  22,  6  lässt 
sich  mit  B e rga  i g n  e  II,  99  nur  insofern  verweisen,  als  die  beiden  .Stellen  ein  Oxy- 
moron enthalten,  üas  Euter  des  Stiers^  ist  dort  die  Höhle  des  Vala  oder  der  Bauch 
des  Vftra,  vgl.  tidhah  pdrvatasya  5,32,2  und  4,17,3,  wo  die  Wasser  hntdvjstjih 
heissen.     Sachlich  hat  4,22,6  nichts  mit   3,  1,9  zu  thun. 


AO  Gcldner, 

jihvä  pra  jigäti  cäk^asä :  ,bei  dem  Anblick  des  Soma  regt  sich 
die  Zunge*.  Wie  nach  vedischer  Vorstellung  der  Soma  den  Dichter 
und  Redner  inspiriert  (vgl.  i,8o,  i;  105,7;  6»  23,  5 ;  45,28  ayaf/i 
me  pitd  üd  iyarti  väcatn  ayätfi  mani$äm  usatim  ajtgah  6,  47,  3), 
so  wird  hier  umgekehrt  der  Gedanke  ausgesprochen,  dass  das  Ge- 
dicht eine  versüssende  Beigabe  zum  Somatrank  sei.  Die  I.ieder 
8,  49  und  50,  die  nach  Aufrecht  (RV.*  II,  VII)  ,zwei  Rezensionen 
desselben  Stoffes'  sind,  kehren  in  der  ftinften  Strophe  diesen  Ge- 
danken wechselseitig  um.  Der  eine  Dichter  sagt,  dass  die  dhe- 
nävah,  die  Milchtränke,  die  hier  mit  Synekdoche  für  den  Soma 
stehen,  seinen  Stoma  würzen  {svaddyanti,  8, 49, 5),  der  andere, 
dass  die  gurtdyahy  die  Loblieder,  seinen  Soma  schmackhaft  machen 
(svädanii,  8,  50,  5).  In  7, 26,  i  heisst  es,  dass  weder  der  un- 
gebraute  Soma,  noch  der  gebraute  ohne  Gebet  den  Indra  berausche. 
Analoge  Anschauungen  werden  in  dem  verwandten  Artikel  vip  be- 
sprochen werden.  —  uruci   als  Beiwort  der  Zunge  des  Agni  auch 

3,57,5. 

4,58,6  samyäk  sravanti  sarito  nä  dh^nä 

antär  hrda  mdnasä  püydmänäh 

et^  ar^anty  ürtndyo  ghrtdsya 

mrgä  iva  ksipaiiör  i^amanäli  \ 

, Regelmässig  fliessen  wie  Flüsse  die  Reden,  die  im  Innern  mit  Herz 
und  Verstand  geklärt  werden,  (und  gleichzeitig)  laufen  die  Wogen 
des  Schmalzes  (vom  Löffel)  wie  Gazellen,  die  vor  dem  Jäger  fliehen/ 
Hier,  in  der  ghftastuti,  werden  Rede  und  Ghfta  in  Parallele  ge- 
setzt. Ebenso  konstruiert  Ludwig,  gegen  Säy.,  der  auch  a — b 
auf  das  ghrtd  bezieht  und  dh^näh  in  den  Vergleich  stellt,  l^as 
Richtige  hat  Mahidhara  zu  VS.  17,94.  Über  pü  s.  Ved.  St.  I,  163 
und  unten  Artikel  vip.  Bezüglich  des  Vergleichs  der  Rede  mit 
den  Flüssen  verweise  ich  auf  sarasvaii  und  sasrütali  der  hier  an- 
zureihenden Strophe   i,  141,  i: 

bdl  itthä  tdd  vdpu^e  dhäyi  darsatdffi 
devdsya  bhdrgah  sdhaso  ydto  jdiii 
ydd  im  üpa  hvdrate  sädhatc  matir 
rtdsya  dh^nä  anayanta  sasrntah 

,Sieh  da!  Zum  Wohlgefallen  ward  sichtbar  dieser  Glanz  des  Gottes 
(Agni),  infolge  der  Kraft  ^^ Anstrengung),  aus  der  er  geboren    wird. 


dhhtä. 
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Sobald  sich  ihm  die  Bitte   naht  (undj   erfolgreich   ist,   haben  (ihn) 
die  fliessenden  heiligen  Reden  hergeführt/ 

sdhaso  ydto  jäni  sind  Umschreibung  des  sünüh  sähasali; 
sähaso  ist  Attraktion  an  yätah  für  sahasa,  bezw.  eine  Vermischung 
der  beiden  Konstruktionen  sahasä yätah  yin^  yäto  sähasah}  Grass 
mann  fuhrt  unter  yd  ein  ähnliches  Beispiel  an:  sätfi  sisita  väsi- 
bhir  yäbhir  —  täk^atha  10,  53, 10.  Vgl.  auch  märto yäs  te  8, 103,4. 
Der  Gedanke  in  c  ist:  die  bei  der  Feuerreibung  verwendete  Kraft 
allein  thut's  nicht,  die  Lieder  müssen  den  Agni  aus  seinem  Ver- 
steck locken.^  d  setzt  diesen  Gedanken  fort,  anayanta  erklärt 
Say.  durch  agneh  stotrayi  nirvalianti.  An  das  agnipranayanam 
oder  paryagnikaranam  (vgl.  Str..  4)  ist  dabei  kaum  zu  denken. 
Das  Imperfekt  ist  befremdend.  Ob  das  mythische  Zurückführen 
des  Agni  aus  dem  Wasserversteck  hereinspielt?  —  sasrütah  ist  in 
9,34,6  Attribut  der  girali,  in  4,28,  i.  der  apah.  sädh  wird  von 
Säy.  zu  6,  53,4  {sädhantäf/i  no  dhiyali)  ganz  richtig  durch  sapha- 
läni  hhavantu  erklärt.  Roth  legt  in  sadh  unnötigerweise  den  Be- 
griff , geradeaus*.  Zu  üpa  hvärate  ist  gleichfalls  niätih  Subjekt. 
upa-hvarate  (Säy.  upagacchati)  ist  =  upati^thate  (s.  u.  upahvarä) 
und  dies,  wie  ich  später  zeigen  werde,  =  itU\  Vgl.  üpa  ma  viaiir 
asthita  10,119,4;  su$piiir  väm  iyäna  märdikäm  iffe  7,91,2;  utäpi 
dlidnä  puruhütdm  itfe  10,  104,  10  ,und  dem  Vielgerufnen  huldigt 
das  Lied^ 

Auch  sonst  findet  sich  dhenä  in  der  Nachbarschaft  von  dlii  und 
ähnlichen.  10,  104,  3  Indra  dht^ndbhir  ihd  mddayasva  dhibhir 
visväbhik  sdcyd  grnändh :  , Indra,  ergötze  dich  hier  an  den  Reden, 
an  allen  Liedern,  nach  Kräften  gepriesen.'  7,94,4  suvrkiim  drayä- 
mähe      dhiyä  dht^nä  avasydvah.  ^ 

Zweimal  wird  dhenä  mit  ava-käs  verbunden:  dhthiä  Indräva- 
cäkasat  ^6,  2,2,  22  \  j an änäi/i  dht^nd  avacäkasat  10,43,6  , die  Lieder 
der  Leute  besichtigend  (prüfend)'.  Säy. :  asmadiyäh  stutih  und 
stotrjananäm  stutih,  VgL  8,  26, 4  üpa  stöniän  —  dar^aihah.  -  Mit 
inv  ist  dhthtä  in  1,55,4  verbunden.  Alle  diese  Stellen  sind  schon 
von  Ludwig  im  wesentlichen  richtig  übersetzt. 

TBr.  3,6,5,1    lautet    eine    Formel    aus   dem   Tieropferritual: 


*  Ähnlich   Ludwig  IV,  279. 
-  Vgl.   Hang,  GGA.  1875,  88. 


A2  Geldner, 

äjaid  Agnih  äsanad  vajam  ni  \  devö  devdbhyo  havyaväi  präH- 
jobhir  hinvändh  \  dht^nabhih  kdlpamänah  '  yajnäsyayuh  pratirdn 
/  Der  vorausgehende  Anuväka  enthält  die  während  des  paryagni- 
karanam  (Äp.  !§r.  7,  15)  gesprochenen  Mantras  (=  RV.4, 15,  i — 3). 
Der  um  das  Opfertier  getragene  Feuerbrand  wird  darin  mit  einem 
Streitross  verglichen.  In  Anuväka  5  schliesst  sich  der  Praisa  des 
Maiträvaruna  an,  der  zunächst  die  vorausgehende  Handlung  rekapi- 
tuliert. Der  Vergleich  mit  dem  Ross  wird  dabei  weitergesponnen : 
,Agni  hat  gesiegt,  Agni  hat  den  Sieg  davongetragen,  der  Gott  hat 
den  Göttern  das  Opfer  gebracht,  auf  dem  richtigen  Weg  vorwärts- 
getrieben, nach  den  Worten  (der  Priester)  sich  richtend,  die  Dauer 
des  Opfers  verlängernd.*  ähjobhih  erklärt  Säy.  ganz  richtig  durch 
rjvibhir  gatibhih  —  so  ist  das  sinnlose  rtvigbhir  gatibhih  beider 
Ausgaben  zu  verbessern. 

änjobhih  ist  gleich  dem  gebräuchlicheren  Sing,  dnjasi)  —  rjn- 
märgena  S.  zu  6,  54,  i,  arjavena  S.  zu  RV.  6,  16,  3,  arjavena.  rju- 
gaminaiva  tnärgena  S.  z.  Tänd.  11,8,  14,  akuülena  zu  RV.  10, 73, 7. 

änjasä  bedeutet  i.  auf  dem  richtigen  Weg,  richtig  (tattvc 
AK.);  2.  (ohne  Umweg)  schnell,  bald  {drute  AK.,  tvarite  Vaij.); 
3.  unmittelbar,  direkt  (Manu  2,  244  sa  gacchaty  anjasa^  vipro  bra- 
hmanah sadniUy  was  genau  dtm  patharjtma  in  3,93  entspricht); 
eigentlich  {tmikhyatvam  Mahkha)  Saipkara  611,6.  —  Die  Bedeutung 
I.  im  PW.,  wo  das  »geradeaus*  zu  sehr  betont  wird,  ist  danach  zu 
berichtigen.  Vgl.  RV.  6,  16,  3  vtftthä  hi  vedho  ädhvanah  pathas 
ca  devänjasä:  ,du  kennst,  o  Weiser,  die  Strassen  und  Pfade  richtig*. - 
Sat.  13,2,3,1  na  vai  manu sy ah  svargam  lokam  anjasäveda:  ,der 
Mensch  weiss  nämlich  nicht  richtig  Bescheid  nach  dem  Himmel' ; 
ib.  2  yathä  k^etrajho  'njasa  nayet:  ,als  wenn  ein  Ortskundiger  richtig 
(Ggs.  anyejta  phthä:  ,auf  dem  falschen  Weg*)  führen  würde*.  Der 
RV.  .sagt  dafür  rtdsya  pathä  ni  10,  133,6.  RV.  6,  54,  i  yd  änja- 
sämdäsati :  ,der  uns  richtig  weist*,  anjasäyafii  srutih  ist  der  richtig 
zum  r^nde  (Ziel)  führende  (Säy.),  d.  h.  der  richtige  Weg  TS.  7,  2,  r ,  2 ; 
3»  5»  3  ^»-  ^>-  Ait.  Br.  4,  17,  8.  aüjoyanaih  pathibhih  AV.  18,  2,  53 
(Säy.  arjavena  yanti —  ebhih).   Aus  dieser  Bedeutung  lassen  sich  die 


'   Medli.    aklifiina    märi^eiia,    (io\.    spa${etui    niär\(e{ia    ^alyantaräiyaz^ahUena, 
När.  sigkram,  Rägh.  tattvata^. 

'  Nämlich  die  dn>ayHnan,  die   Wege  zwisclien   Himmel  und   Erde,   vgl.  Str.  2. 


itpahvora.  ai^ 

nndercn  leicht  ableiten.  Tänd.  Br.  25,  10,  17  etena  vai  Nami  Sapyo 
vaideho  räjänjasa  svargam  lokam  ait:  .Durch  dieses  gelangte 
König  Nami  Säpya  von  Videha  direkt  in  den  Himmel.*  Säyana 
sighram.  l^benso  MS.  3,4,7  (p.  55,4-5);  Tänd.  Br.  11,8,14; 
12,5,  16;   13,  II. 

ditjah  in  RV.  1,  32,  2  hält  Säy.  im  C.  zu  AV.  2,  5,  6  mit  Recht 
für  abgekürztes  ahjasä.  Den  Sinn  des  Wortes  trifft  auch  sein 
samyak  im  ?.V.Bhä§ya.  aüjaspä  RV.  10,  92,  2  ;  94,  13  (hier  im  Ver- 
gleich) erklärt  er  als  anjasä  rak^akam,  das  PW.  aber  in  den  Nach- 
trägen durch  ,alsbald  trinkend'.  Die  zweite  Stelle  ist  besonders 
schwierig.  Auch  der  einmal  belegte  Lok.  äüjasi  1,132,2  muss 
enger  an  anjasä  angeschlossen  werden.  Über  diese  verzweifelt 
schwierige  Strophe  s.  Pischel  1,  68.  Säy.  liest  dort  vartmani  statt 
väkmaniy  und  dies  scheint  in  der  That  die  südindische  Lesart  des 
IJV.Textes  gewesen  zu  sein  nach  Müllers  Handschrift  G,  vgl.  RV.*^ 
I,  p.  44  der  Var.  1.     Zweifelhaft  ist  dnjas  in   i,  190,  2. 

änjas  gehört  vielleicht  gar  nicht  zu  Wurzel  ahj,  a  könnte 
Präkritisierung  von  r  sein,  wie  in  jäfftgahe  i ,  1 26, 6  von  grah 
(Säy.)  oder  in  äspa^ta  i,  10,2  =  spr^tavdn  (Säy.).  Dann  würde 
die  Form  mit  rjü  wurzelverwandt  sein.  Über  anjasä  s.  auch  die 
Bemerkungen  Bergaignes,  Etudes  S.  20. 

In  dem  Compositum  visvädhena  tritt  die  Wurzel  dhi  noch  deut- 
lich hervor,  visvädhena  ist  =  visvädhäyas  , allnährend,  allerquickend*, 
r.s  steht  als  Beiwort  des  grossen  Stroms,  d.h.  der  Sindhu  4, 19, 6, 
und  der  vartanik  der  Flussläufe  oder  Flüsse  ib.  2.  Säy.  hat  beide 
mal  visvasya  prinayitn . 

upahi'ard. 

\%)n  den  im  PW.  aufgestellten  Bedeutungen  ,Wölbung,  Bucht; 
Abfall,  Abhang*  lässt  die  Neubearbeitung  nur  den  Abhang  gelten. 
Grass  mann  eignet  sich  die  erste  und  letzte  an.  Er  wie  Roth 
haben  zu  viel  an  die  Etymologie,  zu  wenig  an  das  kl.  Skt.  gedacht. 
Der  l:^\^  verwendet  upahvard  nur  im  Lokativ  und  dies  ist,  soweit 
ich  sehe,  auch  im  kl.  Skt.  der  Fall.  Hier  bedeutet  upahvarä: 
I.  ,Nähe\  z.  B.  MBh.  i,  178,23;  3;'i65,5;  5,48,3.  2.  rahah,  ekänte: 
, beiseite,'    im  t^eheimen'  MBh.  1,167,9;   5»  157.28;   160,6;    194,1; 

*   Vgl.  jimäiitikani  als  sceiiischc  Bemerkung. 
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Gcldner. 


DKC.  54,  I  ;  60,6;  108,  II  ;  137,  14.  Mit  diesen  bekannten  Grössen 
muss  der  vedische  Lexikograph  zunächst  rechnen,  wie  dies  schon 
Säy.  zu  1,62,6;  8,69,6;  96,14  gethan  hat,  wennschon  bei  diesem 
Exempel  die  Rechnung  nicht  glatt  aufgeht.  Es  steckt  im  Veda 
noch  eine  Bedeutung,  über  welche  dieser  selbst  Aufschluss  giebt, 
indem  er  upahvar^  nadyb  Atfisufnätyäli  (8,96, 14)  in  der  folgenden 
Strophe  durch  Ar/isumäij'ä  upästhe  variiert,  upakvarä  ist  =  upästha. 

I.  =  upastha  im  eigentlichen  Sinn. 

1,62,6  täd  u  prdyak$atamam  asya  kärma  dasmäsya  carn- 
tamam  asti  ddffisah  upakvarä  yäd  üparä  dpinvan  viädhvarfiaso 
nadyas  cätasrafi  ,Das  ist  seine,  des  Meisters,  erstaunlichste  That  * 
und  sein  schönstes  Meisterwerk,  dass  er  die  vier  süssflutenden 
Flüsse  unten  ^  an  ihren  Schössen  sprudeln  Hess.*  Die  Flüsse  werden 
im  Veda  als  Flauen  dargestellt  (Pi  sc  hei  II,  46)  und  ihr  perio- 
discher Wasserstand  mit  dem  weiblichen  Geschlechtsleben -in  Ver- 
bindung gebracht,  apo  vä  rtvyam  archat  heisst  es  Täi}<}.  Br.  7,  8,  i  .^ 
Das  Hochwasser  zur  Regenzeit  sah  man  als  Katamenien  (Karma- 
pradipa  i,  10,  5)  und  ihr  Versiegen  als  Menopause  an.  upahvarä 
hat  hier  also  dieselbe  Bedeutung,  die  Fische  1  I,i 77  für  7^^^^^////// 

*  prdyakfa  verwandt  mit  yakfä,  s.  u. 

-  Mit  üpara  verhält  es  sich  ähnlich  wie  mit  lat.  sumnius,  medius,  priiiiu>, 
cxtremus.  Es  wird  das  Adjectivum  gesetzt,  wo  wir  im  Deutschen  das  Adverl>  ge- 
brauchen, z.  B.  I,  54,  7  (s.  S.  45^ ;  I,  167,  3  (s.  S.  30^  Kür  üpara  scheinen  mir  bis  jetzt 
folgende  Bedeutungen  festzustehen:  i.  .untere'  1,62,5.6;  54,7;  10,94,5;  '75»  3  ^ 
TBr.  3, 6,13,1  (p.  114,5).  2.  .hintere,  zurück*  HV.  1,79,3;  167,3;  5.29,5;  3».ii; 
9,77,3;  10,27,23;  3.  .später',  üparasyayoh  i,  104,4;  4,2,  iX.  —  7.87,4;  10,15,2; 
jtih'i'c  manurvdd  t'ipartsu  vikfi't :  ,wie  (einst)  Manu,  so  opfere  ich  (jetzt)  bei  den 
späteren  Cieschlechtern'  4,37,3;  4.  , zurückstehend,  sich  zurückhaltend,  abhold^: 
üpare  ddvdne :  ,dem  Geben  abhold'  10,44,7;  .feindlich,  Feind'  2,4,9;  6,21,11. 
uparatdt :  , Feindschaft,  Kampf*  =  yuJdham  (S.)  7, 48, 3.  —  Der  Gegensat/,  von 
üpara  wird  ausgedrückt  durch  dgra  TBr.  3,  6,  13.  I  ;  prathamd  10,  27.  23,  purdfj  sän 
S^  2i),  S,  purva  5,31,11;  9,77,3;  10,15.2;  I.  104,  4  (?cf.  5,48,  2),  /fln^  I,  164,  12; 
128,3.  Dagegen  scheinen  mir  in  10,44,7  dpare  und  üpare  keine  Gegensätze  /u 
sein,  prak  erkläre  ich  mit  SÄy.  =i^  maraftdt  purvam;  der  Gegensatz  ist  dpäk.  .Die 
hier  vor  dem  Tod  abgeneigt  dem  .Schenken  waren,  die  sollen  künftig  hinten,  d.  h. 
zurückgesetzt  (oder  im  Westen)  sein.'  Im  übrigen  schliesse  ich  mich  ganz  der  von 
rischel  I,  302  vertretenen  Auffassung  der  Strophe  an. 

'  Der  Kommentar  ist  so  tw  verbessern :  ftvyani  j-tuuimhamihi  prajananaut- 
marthyam. 
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in  3i  33>  '3  fordert.  Der  Schoss  der  Flüsse  ist  ihr  Quell.  Die 
Flusse,  welche  Indra  wieder  wasserreich  machte,  waren  in  der  Ge- 
■  fangenschaft  infolge  ihres  Widerwillens  gegen  Vptra  unfruchtbar, 
d.  h.  versiegt,  vgl. 

2,  11,2  srjb  mahtr  Indra  yä  äpinvalt 
pdriffkilä  dhina  iura  purvtlf 
,Dii,  Indra,  liessest  die  Ströme,  die  du  schwellen  (strotzend  voll) 
machtest,  laufen,  die  von  dem  Drachen  umstellt  waren,  die  vielen, 
o  Held,'  —  Die  Angaben  über  die  Zahl  der  Flüsse  schwanken. 
Statt  vieren  werden  deren  drei  angegeben  in  i ,  1 74,  7,  wofern  man 
diese  Stelle  demselben  Sagenkreis  zuteilen  darf,  kärat  tisrö  ma- 
i^hävii  dänuciträtf :  .Der  Maghavan  brachte  die  drei  (Flüsse  wieder) 
in  Hesitz  ihrer  wunderbaren  Gaben.'  Vgl.  dazu  5,  Si.fi  jdyanii 
(tpö  mdnavf  äänitcitrdli  und  besonders  i,  104,  4,  wo  diese  drei  mit 
Namen  genannt  sind;  änjasi  kiilisi  virdpaim  (Säy.  ciatsat/ijHtkas 
tisronadyah).  Von  vier  Gewässern  spricht  ganz  allgemein  AV.  13,3,6. 
Die  Metapher  in  RV.  1,62.6  erklärt  auch  1,54,7.  Wa.s  dort 
itpahi'ar^  —  liparäff,  das  ist  hier  bloss  üparh  .unten' ;  sa  gkii 
räjä  sdtpatih  siisuvaj  jäno  rätdhavyait  prdti  yd/_i  iäsam  invati 
itkthä  vd  yö  abhigr^äti  rädkasd  dänur  asmh  üparh  pinvate  divdh: 
,Der  Mann  wird  als  König  und  rechter  Herr  gedeihen,'  der  opfer- 
spendend sein  Gebot  erfüllt,'  oder  wer  die  Lieder  mit  Gabe  be- 
lobt," dem  schwillt  unten  (d.  h.  an  ihrem  Schosse)  die  Himmels- 
jjabe  ^d.  h.  der  Regen)  an.'  Vgl.  dänupinvd  al.s  Heiwort  des  Soma 
neben  dänuddlt  9,97,23.  dann  ist  hier  die  zur  Genie  verkörperte 
himmlische  Gabe  des  Regens.  Als  Appellativum  bedeutet  dann  f 
und  n.  I.  allgemein  die  Gabe:  6,50,13  (S.  dätavyat/t  dhanani). 
2.  speziell  die  Gabe  des  Himmels  und  der  Flüsse  =  Regen  oder 
Wasser  a)  mit  dem  Zusatz  dtvyd  10,43,7  oder  divdh  1,54,7; 
b)  ohne  diesen  Zusatz:  neben  vr-ffäyali  in  der  Mitra-Varuna-Strophe 
X,25.6;  dänunns  pdti  von  Mitra  und  Varupa  1,136.3;  2,41,6; 
von  den  Asvin  8,  8,  16  (s.  S.  141,  in  dänudd  und  danupim'd  von 
Soma  9,97,23  (s.  ebenda).    Zu  2b  gehört  ferner  danumat  5,68,5 

'  aü  wird  von  den  Kiimment.  durch  varMait  erklärt.  AvesU  j«  steckt  im 
iieüp,  liftMan:  .iunehmen'.  Av.  süra,  s/itnla  gielH  die  I'ehl.I*b.  durch  •ißAr, 
afiünit  wieder. 


^6  CJeidnci', 

und  vielleicht  in  1,51,4.  Beide  Bedeutungen  haben  die  Com- 
posita  srprädänUy  jirädanu  f=  ksipradäna  S.  zu  10,  43,  8),  sudänu 
(^=1  iohhanadänayukta  S.  zu  1,40,  i ;  47,8;  64,6;  88, 10;  141,9  u.  ö.K 
Auch  in  danucitra,  das  mit  Nip«^ta  für  citradänu  steht,  stecken 
beide  Bedeutungen.  Zu  danu  i.  gehört  5,59,8  von  der  U^as 
(S.  vicitraprakäsädidänali),  zu  2.    i,  174,7.     Den  (Jbergang  bildet 

2.  upahvarä  =  upastha  =  rathopastha} 

I,  87,  2  Hpahimresu  yäd  äcidhvajft  yayitfi 
väya  iva  Marutah  k/na  cit  pathä 
scötanti  kö^a  üpa  vo  räthesv  ä 
^hrtäm  uksata  mddhuvarnam  arcate 

Uer  Aorist  äcidhvam  gehört  zuni  Apparat  der  Marutlieder.  A 
priori  ist  damit  nicht  gesagt,  dass  er  überall  genau  dasselbe  bedeuten 
müsse.  Gerade  in  der  Verwendung  formelhafter  Ausdrücke  war 
dem  Dichter  eine  gewisse  Freiheit  gestattet.  In  den  drei  anderen 
Stellen  kommt  man  mit  einer  Bedeutung  aus:  ^.^^.T  nä  päri^ata 
nd  nadyb  varanta  vo  yätracidhvmfi  Maruto  gäcchathifd  u  tiit 
AVeder  Berge  noch  Ströme  halten  euch  auf;  wohin  ihr  Marut  be- 
schlossen habt,  dahin  gelangt  ihr  auch',  Say.  fasst  dcidhvttm 
—  saifikalpayatha,  also  im  Sinn  von  nis-ci,  und  schon  Ludwig 
ist  ihm  hierin  gefolgt.  Zu  ergänzen  ist  ein  Wort  wie  Fahrt,  das 
in  8,  7,  2  und   14  ausdrücklich  dasteht. 

8,  7,  2  yäd  angä  tavUiyavo  yäviaf/i  sublira  dcidlivam  fti 
pdrvatd  ahdsata  ■  , Sobald  ihr  Schmucke  just  die  Fahrt  beschlossen 
habt,  ihr,  die  ihr  eure  Kraft  gern  zeigt,  so  haben  schon  die  Berge 
Platz  gemacht.' 

8,7,14  ddinva  ydd  girinäni  yä^naijf  subhra  dcidlivani  stt- 
vdnatr  mayidadhva  indubhih  ■  ,Wenn  ihr  die  Fahrt  sozusagen  über 
die  Berge  beschlossen  habt,  ihr  Schmucke,  so  ergötzt  ihr  euch  an 
den  gebrauten  Tränken.' 

Anders  in  1,87,2.  Hier  gehören  eng  zusammen  die  Worte 
yayiin  -  ki^na  cit  pathä.  Der  V'ergleich  vdya  iva  gehört  '/.uyayiffi. 
vdyali  ist  Akk.  sg.  Das  Bild  wird  verständlich,  wenn  man  zu 
yayini    aus  PÄda  c  und    nach  2,  37,  5  ratliam    ergänzt."     Der   Sin- 

'  Daher  bei  Lexx.  —  ratha.  , 

*  Dasselbe    Wort    auch    in    1,51,  ii    und     5,73,7    /u    ery;än7en.     kakuhä    in 
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gular  neben  iipahvart^$u  ist  jätäv  ekavacanam.  Auch  sonst  wird  von 
dem  Wagen  der  Marut  gesprochen:  rdthatn  5,63,  5  ;  räiiie  5,  54, 1 1 ; 
56, 6  (hier  neben  rdthe^ii).  äcidhvam  erklärt  sich  dann  nach 
1,182,2  pürnäffi  nithatfi  vahethe  mddhva  äcitam.  Die  Härte, 
welche  darin  liegen  würde,  dass  die  gleiche  Form  verschiedenen 
Wurzeln  zugeteilt  wird,  ist  nur  scheinbar.  Für  den  Inder  gab  es 
nur  eine  Wurzel  ci,  fiir  deren  Bedeutungen  das  geistige  Band  noch 
nicht  gefunden  ist.  upahvard  ist  dasselbe  wie  kö^a  in  c,  der  hohle 
Raum  oder  Kasten  des  Wagens,  also  =  rathopastha,  wofür  man 
auch  einfach  upastha  sagte.  Ich  übersetze  also  1,87,2:  ,Wenn 
ihr  Marut  den  wie  ein  Vogel  auf  jeglichem  Wege  gehenden  (Wagen) 
im  Innern  beladen  habt,  so  triefen  die  Kasten  auf  euren  Wagen; 
schüttet  das  honigähnliche  *  Schmalz  (den  Regen)  flir  den  Lob- 
singenden aus!' 

Der  Volksglaube  Hess  die  Marut  den  Regen  auf  ihren  Wagen 
mitbringen.  Auch  Mitra  und  Varuna  wurde  ein  solcher  Regen- 
wagen zugeschrieben.  1,79,3  y^^  ^^  rtdsya  päyasa  piyäno  ndyann 
rtdsya  pathibht  rdji^thaih  \  Aryatnä  Mitrö  Vdrunah  pärijma 
tvdcam  prücanty  üparasya  yönau.  Die  Anukramaiji  lässt  für  den 
ersten  Trca  des  Liedes  die  Wahl  zwischen  dem  Blitzfeuer  und  dem 
Agni  schlechthin.  Beides  hat  seine  Berechtigung.  Agni  wird  in 
Str.  2  und  3  als  Vermittler  des  Regens  angesprochen.  Die  Bräh- 
manas  erwähnen  oftmals  diese  Vermittlung:  Agnir  vä  itö  vf^tim 
itte,  Mariito  'mutas  cyävayauty,  et^  vai  vfstyäh  pradatärah  MS. 
-»  5»  7  (P-  57»  5)'  2,  4,  8  (p.  46,  2).  Agnir  vä  itö  vf-sfim  üd  irayati, 
Marütah  srsfäm  nayanti  TS.  2,4,  10, 2;  Citat  bei  Yäska  7,7,  i  Agnir 
va  ito  vr^tim  samtrayati'dhamacchad  divi  bhütvä  var^ati  (s.  Kath.  ^"^Z*"  ^ 
I  p.  157,  18).    Die  theoretische  Begründung  giebt  Durga  III,  415,  i ; 

• 

418,2;    s.    auch    RV.  2,6,5.     ^^^   Nipäta    der    drei    Regengötter /-^ .  ?^. .' 

'  — '■      » 

Mitra  u.  s.  w.  im  Agnilied  findet  somit  seine  Erklärung.     Ich  übcr- 


5'  73>  7  i'^t  —  fnahan  (Naigh.  3,  3).  I'ber  yayylim  in  2,  37,  5  s.  Ved.  Stud.  II,  302.  — 
Say.  erklärt  yayim  in  1,87,2  als  i^atimantarri  me^ham,  zu  TS.  4,  3,  13,  7  aber  als 
^i^ait/n.  Nimmt  man  diese  zweite  Erklärung  an.  so  lässt  sich  der  Vers  enger  an 
8,  7,  2  anschliessen :  ,Wenn  ihr  in  euren  Wagenkasten  (stehend)  die  Fahrt  gleich 
Vögeln  auf  jeglichem  Weg  beschlossen  habt'  — .  Ich  halte  aber  ein  Subst.  yayf  fiir 
l)edenklich.     Vgl.  übrigens  auch  Säya^as  Auffassung  von  äcidhvam  in  8,  7,  14. 

'  Säy.    madhusadfiarnpam.     -var^a    am    Ende    des    Comp,    entspricht    genau 
dem   Npätercn   -rupa. 


a8  GeMnef, 

setze:  ,So  oft  er  (der  Wagen)  von  der  zeitgemässen  *  Milch  (d.  h. 
dem  Regen)  strotzt,  so  lenken  sie  ihn  auf  den  richtigsten  Wegen 
des  Gesetzes.  Aryaman,  Mitra,  Varuna,  Parijman  füllen  den  Schlauch 
im  Schosse  des  hinteren  (Teils  des  Wagens).'^  t^^äc  ist  hier  ein 
richtiger  Schlauch  zum  Wasserfassen. 

Bei  dieser  Gelegenheit  sei  noch  eines  anderen  vedischen 
Wortes  gedacht,  das  in  den  gleichen  Vorstellungskreis  gehört, 
nämlich  gdrta.  Roth  erklärt  dies  als  ,hoher  Stuhl,  Thron;  Sitz 
des  Streitwagens*  und  ,der  Wagen  selbst'.  Nur  das  letzte  ist  be- 
dingungsweise richtig.  Die  Ausführungen  Bergaignes  III,  122 
sind  verfehlt.  Doch  hat  B.  darin  recht,  dass  gdrta  des  ß.V.  nicht 
von  dem  bekannten  Wort  getrennt  werden  sollte.  Dieses  bedeutet 
Höhle,  Grube,  Loch  und  überhaupt  Höhlung,  wie  upastha.  In  Sat. 
5,2,1,7  heisst  CS,  der  Yüpa  %o\\^  gartonvän:  , ausgehöhlt*  sein. 
MS.  4,  7, 9  (105,13)  aber  erwähnt  einen  Yüpa,  der  hinten  einen 
upastha  und  vorn  ein  nirttafam  (Erhöhung)  hat.  Und  so  kommt 
gdrta  dazu,  im  RV.  den  rathopastha  zu  bezeichnen.  6,20,9  ti^t^iad 
dhdrt  ddhy  dsteva  garte:  ,er  besteigt  die  Falben  wie  der  Schütze 
den  Wagenkasten'.^  Der  Wagenkämpfer  hatte  hinter  dem  Wagen- 
lenker im  Kasten  seinen  Platz,  und  zwar  sass  er  während  des 
Schiessens  darin,  wie  auf  den  Titelbildern  zum  sechsten  und  achten 
Buch  in  der  Bombayer  Ausgabe  des  MBh.  zu  sehen  ist.  Alle 
Stellen,  die  Hopkins,  Position  S.  238  aus  dem  Epos  verzeichnet, 
stehen  damit  im  Einklang.  Seine  Definition  des  upastha  ist  da- 
nach zu  berichtigen.  Auch  nach  dem  RV.  sitzt  der  Pfeilschütze 
Rudra  im  Wagenkasten :  stuhi  srutdffi  gartasddatft  yinHxnani2,'^}^,  11. 

So  erklärt  es  sich,  weshalb  gerade  in  den  Mitra-Varuiia- 
Liedern  mit  Vorliebe  der  gdrta  genannt  wird.  Nach  5,62,7  ent- 
hält er  eben  das  Regenwasser,  das  von  diesen  Göttern  erfleht  wird: 
santhna  mddhvo  ddhigartyasya:  .Möchten  wir  von  dem  Honig,  der 
in  eurem  Wagenkasten  ist,  bekommen!'  Diese  Stelle  rechtfertigt 
meine  obige  Deutung  von  i,  87,  2  und  79,  3.  In  dem  Wagenkasten 
nehmen  beide  Götter  selbst  Platz.     5,62,  5  ddhi  garte  Miträsathc 

'  Mit  diesem  etwa^  /u  modernen  Ausdruck  ül)crset7.e  ich  in  Krmanglunj; 
eines  besseren  ftäsya. 

•  Andere  Auffassungen  geben  Pischel,  V'ed.  St.  I;  109  und  Oldenberg. 
SliK.  46,  106. 

"  Man   beachte  «lie   Inkongruenz  im  VergUicli. 


±du^ 
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Van£m^/äs7^  antäh:  ,ihr  sitzet,  M.  und  V.,  in  dem  Wagenkasten 
mitten  in  der  Milch*.*  5»  68,  5  brhäntatfi  gär  tarn  äiäte:  , sie  haben 
den  hohen  Kasten  eingenommen'.  5,62,8  ä  rohatho  Varuna  Mitra 
gärtam:  ,ihr  besteiget,  V.  und  M.,  euren  Wagenkasten*.  In  dem- 
selben Sinn  steht  5,  67,  2  yöni:  ä  ydd  yöniifi  /uranyäyat/i  Väruna 
Mitra  sddathah;  vgl.  oben  üparasya  yönau  1,78,3.  Mit  Synek- 
doche steht  gärta  für  den  Wagen  selbst  in  7, 64,  4.  Dort  ist,  wie 
schon  Ludwig  richtig  erkannt  hat,  der  Wagen  die  bekannte  Me- 
tapher für  das  kunstvolle  Lied,  resp.  nur  eine  Luptopamä.  Ab- 
sichtlich ist  aber  in  dem  Mitra-Varuna-Lied  gerade  dieses  Wort 
ojewählt:  yö  väyjt  gdrtarfi  ntdnasä  tdk^ad  etdni  ürähvätfi  dhitivt 
krnävad  dhärdyac  ca  \  ,Wer  euch  im  Geist  diesen  Wagen  zimmert, 
das  Lied  emporhält  und  darbringt*.  Doch  wäre  auch  die  andere 
Fassung  möglich :  ,Wer  euren  Wagen  im  Geist  bearbeitet,  d.  h. 
dichterisch  verherrlicht*.  Säy.  spricht  für  die  letztere:  gartat/iy 
rathaf/i  manasä  tak^at,  stoniena  satfikalpayet. 

3.  upahvard  wird  im  übertragenen  Sinn  gebraucht  wie  später 
die  synonymen  utsanga  und  garbha,  z.  B.  in  iailagarbha  DKC. 
108,  14,  samudragarbha  (=  samudramadhyd)  ib.  78,  i. 

RV.  8,69,  6  (=  AV.  20,  22,  6;  TBr.  2,  7,  13,4)  Indräya  gäva 
äsirai/i  duduhrt^  vajrine  niddhu  \  ydt  sitn  upahvard  viddt  \  ,Dem 
Keilträger  Indra  haben  die  Kühe  Milch  (und)  Süsses  gemilcht,*"^ 
weil  er  sie  (die  Kühe)  in  dem  Schoss  (des  Berges)  fand.*  An- 
spielung auf  den  Mythos  vom  Vala.     S.  samipe. 

Der  zweiten  Stelle,  8,96,  14,  liegt  ein  Itihäsa  zu  Grunde,  den 
Säy.  zu  I,  130,  8  so  erzählt:  ,Amsumali  heisst  ein  Fluss.  An  dessen 
Ufer  wohnte  ein  Asura  Namens  Schwarz  (Kr§i>a),  der  auch  der 
Farbe  nach  schwarz  war,  mit  10 000  Dienern  und  plagte  die  Be- 
wohner des  Landes.  Da  erschlug  Indra,  von  Brhaspati  angestiftet, 
mit  den  Marut  ihn  samt  seinen  Dienern,  nachdem  er  ihm  die  schwarze 
Haut  abgezogen  hatte.  Diese  Thatsache  wird  später  in  8,96,  13 
zur  Sprache  kommen.'  Ahnlich  ist  Säyanas  Relation  zu  8,96,13. 
, Hierzu  erzählen  sie  einen  Itihäsa:  Ein  Asura  Namens  Schwarz 
wohnte,  von  10 000  Asuras  umgeben,  am  Ufer  eines  Flusses  Namens 


^  Man    vergleiche    die    wiederholte   Verbindung    der   ila    mit    dem    Regen    in 
l'W.  s.  V. 

*  Nämlich  für  den  Somatrank,  cf.  Str.  2  und  3. 

4 
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Aipsumati.  Dort  traf  Indra  mit  Brhaspati  den  Schwarz,  als  er  gerade 
im  Wasser  sich  befand,  und  er  zusammen  mit  Brhaspati  erschlug 
ihn  und  seine  Diener.*  Say.  weist  noch  auf  eine  andere  Version 
des  Itihäsa  hin,  die  mit  Rücksicht  auf  10,17,11  in  drapsä  den 
Soma  sieht.  Dies  ist  die  Version  der  Brhaddevatä  6,  in  f.:  ,Als 
Soma  den  Göttern  entflohen  war,  von  der  Furcht  vor  Vrtra  ge- 
peinigt, wohnte  er  im  Kuruland  an  dem  Fluss  Namens  Arpsumati. 
Ihm  begegnete  Indra  mit  Brhaspati  als  alleinigem  (Gefährten),* 
als  er  mit  den  frohgestimmten,  mannigfach  bewaflfneten  Marut  zum 
Kampf  auszog.  Als  Soma  sie  ankommen  sah,  stellte  er  sich  mit 
seinem  Heer  auf  in  der  Meinung,  dass  Vrtra  mit  dem  Feindes- 
heere heranziehe,  um  ihn  zu  schlagen.  Als  er  mit  dem  Bogen 
kampfbereit  dastand,  sprach  Brhaspati  zu  ihm:  Dies  ist  der  Marut- 
gebieter,  o  Soma,  kehre  zu  den  Göttern  zurück,  o  Herr.  Jener 
antwortete:  Nein!  Da  brachte  ihn  der  starke  Sakra  vermöge  seiner 
Kraft  gewaltsam  zu  den  Göttern,  und  die  tranken  ihn  vorschrifts- 
mässig,  und  erschlugen  danach  im  Kampf  99  Daityas.^  Alles  das 
kommt  in  dem  Tfca  8,96,  13  —  15  zur  Sprache.'  Das  Ait.  Br.  weist 
in  6,  36,  1 3  f.  auf  den  gleichen  Itihäsa  hin,  ohne  zur  Sache  Neues 
zu  bringen.  Die  Version  der  Brh.  Dev.  verdient  insofern  den  Vor- 
zug, als  sie  in  drapsä  mit  Recht  den  Soma  erkennt.  Aus  dem 
RV.  erfahren  wir  nur,  dass  Soma  vor  dem  Dämon  Kfsna  ins 
Wasser  der  Amsumati  flieht.  Kr§na  taucht  ihm  nach,  jener  setzt 
sich  zur  Wehr  und  alarmiert  die  Götter.  Im  entscheidenden  Augen- 
blick erscheinen  Indra  und  Bfhaspati  mit  den  Marut  als  seine  Helfer.^ 

1 3.  äva  (irapsö  Afjtiumätim  ati^thad 
iyanäh  Kr^nö  dasäbhih  sahäsraih 
ävat  tarn  ludrah  idcya  dhämantam 
dpa  sn^hitir  nrviäna  adkatta  j! 

14.  drapsä  m  apasyavi  vi^une  c  dran  tarn 
upahvare  nadyb  AifiUimdtydh 
ndbho  nd  kr^ndvi  avatasthiväiftsa^n 
i^ydmi  vo  vr^ano  yudhyatdjaü  \ 

^  Vgl.  Bfhasf'atifiah'o  yujä  Ait.  Br.  6,  36,  14. 

*  navatir  nava  —  99  ist  eine  vedische  und  epische  Licenz :  l^V.  1,84,  13; 
9,  61,  I  ;  MBh.  2,  24,  19. 

'  Dieser  Krsijia  scheint  als  Indrafeind  auch  in  4,  17,  14  erwähnt  711  sein. 
s.  Ve«l.  St.  11,  170.     Abweichung  vom  P.P.  ist  dann  unnötig. 


ufaAvarä.  c  i 

[5.  ädha  drapsö  Aijt^umätyä  upästhd 
'dharayat  tanvh^i  titvisä^^  | 
viio  ädevir  abhy  acdranttr 
Bfhaspätina  yuj/ndra^  sasäke  || 

1 3.  ,Der  Soma  stieg  in  die  Aipiumati ;  eilend  (stieg  nach)  Kr$i}a 
mit  zehntausend  (Begleitern).  Ihm  half  Indra,  als  er  nach  Kräften 
(in  die  Muschel)  blies.    Der  männlich  Gesinnte  that  die  Feinde  ab.' 

14.  Indra:  ,lch  sah  den  Soma,  wie  er  in  Gefahr  sich  befand, 
inmitten  des  Flusses  Aqisumati ;  (ich  sah,)  wie  Krspa,  (der  schwarz) 
wie  eine  Wolke,  hinabstieg.  Ich  befehle  euch,  ihr  Stiere,  fechtet 
im  Streit!' 

15.  ,Und  Soma  hielt,  im  Schoss  der  Aip^umatl  sich  furchtbar 
machend,  stand.  Indra  überwand  mit  Brhaspati  als  Genossen  die 
anrückenden  gottlosen  Scharen.' 

dhämaniam  in  Str.  13  hat  wohl  schon  Hang  in  GGA,  1875, 
S.  591  richtig  erklärt.'  Die  siUliiüh  bezeichnen  nach  Säy.  die 
kitjisitriti  senäh.  In  13  b  ist  aus  a  nochmals  ava-atiffkat  zu 
denken,  vgl.  14c.  Str.  14  sind  Worte  des  Indra  an  die  Marut. 
iipahvari'  erklärt  S.  hier  mit  atyanlam  giidkastkäne. 

In  gewissen  Ausdrücken  erinnert  der  Itihäsa  an  Stellen,  die 
den  mit  den  Vasativari-Wassem  sich  mischenden  und  brausenden 
Soma.saft  schildern,  so  dhämantam  s.n  drapsdsya  dkdmatak  f),y^,i 
(s.  Haug  a.  a.  O.)  und  dva  drapsö  —  atiffhat  an  äva  sindkum  .  .  . 
sthad  drapsö  nd  7,  87, 6.  Die  Diktion  ist  also  wohl  absichtlich 
zweideutig  gewählt.  Auch  die  beiden  ersten  savane  heissen  at/üu- 
tnali  (neutr.  du.)  in  Täp4- Br.  8,4,  i. 

Der  leitende  Gedanke  des  Itihäsa  ist  der  Mythos  von  der 
Flucht  des  Soma  ins  Wasser,  welcher  der  des  Agni  analog  ist.' 
Kine  andere  Version  dieses  Mythos  ist  mit  dem  Gandharva  Visvä- 
vasu  verknüpft.  Hierüber  berichtet  Täpd'  Br.  6,  9,  22:*  .Die  Metren 
holten  den  Soma.  Ihn  stahl  der  Gandharva  Viävävasu  und  ging 
mit  ihm  ins  Wasser.  Ihn  suchten  die  Götter.  Vijiju  entdeckte 
ihn  im  Wasser,  war  aber  im  Zweifel,  ob  er  es  wäre  oder  nicht. 
Er   stiess   ihn   (den   Gandharva)   mit   dem   Fuss;    von   ihm   flössen 

'  Sä)*,  utelivasaiiliini   oder  jagaJhkUikaraip  iabdo^  kurvantam. 

'  Vgl,  BergaignelT,  75. 

'  Der  Anfang  wie    in  äal.  j,  z,  4,  z. 
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einzeln  die  Tropfen.  Jener  verkündete  den  ringsumstehenden  Göttern; 
,da  sind  die  Tropfen  geflossen*  (RV.  9,62.  i).*  Diese  Fassung  weicht 
von  dem  Bericht  des  IJV.  in  8,  96  sowohl  hinsichtlich  der  Haupt- 
personen als  der  Verknüpfung  mit  anderen  Mythen  beträchtlich  ab. 
Zu  der  zweiten  Version  des  Visvävasu-Mythos  gehört  der  dem 
Tfca  RV.  10,139,4—6  zu  Grunde  liegende  Itihasa.  Der  Text 
lautet : ^ 

4.   Visvävasuf/i  Soma  gandharvdm  äpo 
dadrsü^is  tdd  rUnä  vy  ayan  I 
tdd  anvävaid  Indro  rar  ah  and  dsam 
pari  süryasya  paridhihr  apa^yat  • 

,Als,  o  Soma,  die  Wasser  den  Gandharva  Visvävasu  erblickt  hatten, 
da  entflohen  sie  mit  der  Opfergabe  (dem  Soma).  Indra  folgte 
ihnen  darum  eilig.  Er  entdeckte  die  Verhüllungen  des  Sürya.* 
Leider  klärt  das  Lied  die  Situation  nicht  genügend  auf  und  die 
Deutung  bleibt  vorläufig  problematisch.  Wo  und  wann  erblicken 
die  Wasser,  die  doch  nach  Str.  6  in  Gefangenschaft  gedacht  wer- 
den, den  Visvävasu?  Vielleicht  lässt  sich  2,19,2-3  zur  weiteren 
Aufhellung  verwerten: 

2.  asyd  mandanö  mddhvo  vdjrahasiö 
^Jiim  Indro  antovftatfi  vi  vr^cat 
prd  ydd  vdyo  nd  svdsaräny  dcchd 
prdydtfisi  ca  nadtmh/i  cdkramanta  i 

3.  sd  mähina  Indro  drno  apätfi 
prairayad  ahihäcchä  samiidrdm 
djanayat  süryat/i  viddd  gä 
aktunähnaifi  vayündni  säd/tat  '1 

,An  diesem  süssen  (Trank)  sich  berauschend,  zerhieb  Indra  mit  dem 
Keil  in  der  Hand  den  Drachen,  der  die  Flut  einschloss,  so  dass, 
wie  Vögel  zur  Morgenatzung,  (die  Fluten)  und  der  Wonnetrank  der 
Flüsse  davoneilten.  Der  mächtige  Drachentöter  Indra  Hess  die  Flut 
der  Wasser  zum  Meere  laufen,  er  brachte  die  Sonne  zum  Vor- 
schein, fand  die  Kühe,  er  regelte  mit  (der  Sonne)  Licht  die  Folge 


*   Der  Wortlaut  in  MS.  4,9,  ii   (p.  131,  12)  weicht  stark  ab,    ist  aber  kritisch 
ohne  Wert. 
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der  Tageszeiten.' '  Was  in  lO,  I39, 6  asam  (sc.  nadinhin)  amftäni, 
das  sind  hier  die  präya^si  nadtnäm.  cd  in  2  d  erfordert  ein  an- 
deres Subjekt  in  c.  Es  ist  aus  2  b  und  3  a  ärmh  oder  ärttämsi 
IM  supplieren.  Sollte  nun  die  Situation  in  beiden  Stellen  die  gleiche 
sein,  so  ist  10,139,6a — b  als  Hysteron-Proteron  zu  denken.  Dann 
fallen  die  in  dem  Trca  geschilderten  Vorgänge  mit  der  Befreiung 
der  Flüsse  aus  der  Gefangenschaft  zusammen.  Im  Moment  der 
Befreiung  erblicken  die  Gewässer  den  Viävävasu,  den  eigentlichen 
Somaräuber,*  und  entführen  ihm  den  Soma.  Dass  Indra  zu- 
sammen mit  der  U^as,  der  Sonne  und  den  Kühen  auch  den  Soma- 
saft  befreite,  sagt  1,62,  5:  vi  var  u$äsä  sürye^a  göbhir  dndhah? 
Dort  handelt  es  sich  aber  um  den  Vala-Mythos,  hier  um  den 
Vftra-Mythos,  die  allerdings  bisweilen  zum  Verwechseln  ähnlich 
sind,  vgl.  Ved.  Stud.  II,  377.  Nebeneinander  scheinen  beide  Mythen 
auch  4,  22,  6  (s.  o.)  erwähnt  zu  sein.  Wenn  es  trotzdem  heisst, 
dass  Indra  vor  der  That  sich  am  Soma  stärkte  (vgl. 1,32, 3;  80,2; 
ö,  4/,  2),  so  nahm  der  indische  Itihäsa  an  solchen  Widersprüchen 
keinen  Anstoss. 

Zu  soma  in  a  ergänzt  Säyaoa  tvayä  sahilam.  rtfyiii  erklärt 
er  durch  yiijüena  und  sieht  den  Instr.  des  Hetu  darin.  Vielleicht  ist 
es  begleitender  Instr.  und  auf  den  Soma  zu  beziehen,  rtä  ist  oft 
-  yajna,  z.  B.  4,3,9—12  ;  23, 8 f.;  7,21,  5;  10,62,2.3  (verglichen  mil 
10,62,  I );  Uur.  II,  261,  2.  Der  Soma  heisst  ai>cx yajnd  z.  B.  9, 101,  3; 
10,  103,  8;  I,  122,  I  oder  havis  10,  124,6.  —  anvävait  erklärt  Säy. 
durch  anvabudhyata.  Ich  stelle  mit  Grassmann  die  Form  zu 
anv-ava-i.  Der  Accent  wie  in  upavasrja  10,  110,  10,  Delbrück, 
AIS.  47.  Diese  Zusammensetzung  von  i  wird  auch  sonst  gebraucht, 
wenn  die  Götter  ihr  abhandengekommenes  Eigentum  aufspüren. 
Weitere  Belege  sind:  anvävaitäm  (P.  P.  anu  ävaitäm)  TS.  2,4,4, '  i 
anvdvaiti  6,6,3.  '1  anvävait  MS.  4,8,5  (p.  113,8),  anvdvayan 
3,  tS,  I    (p.  93,  6),    anvav&yan  TS.  6,  3,  1,  2,   nänvävayan   3,  2,  2,  3, 

I  Vgl.  ZÜMC.  52, 756. 

'  n,ler  .Somawächtcr,  vgl.  Mali,  zu  VS.  2,3,  Wcbtr,  Inil.  Stud.  13.  134  um! 
KV.  9,S3,4. 

>  (it-gcn  Säy.  und  Roth  fasse  ich  tiiidkalf  iiiit  lU-rcaig  ne ,  liludes  8z,  sN 
.Soma.  Üajjegen  leugncl  für  1,94.  7  [».8,74,5)  Bergai|;n  e  mit  Unrecht  die  ISedeutung 
,1'lnslemis'.  Dieses  andere  äiiJ/iat  ist  gesichert  durch  Käth.  7, 6  (p.  67,  13),  MS. 
4.6,  7  ([>.  8i|,  17),  vgl.  auch  Durga  11,  300,7.     Unklai  isl  äudhas  in  TAr.  1,  11,3. 
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anvavayanti  und  anvavayult  (von  yä)  Ait.  Br.  6,  14,  lo,  anvave- 
^yävah^  Ait.  Br.  4,  5,  i  =  anvavai$yävah  Tä^d.  8,  8,6,  anvavayan 
Ait.  Br.  4,  5,  2.  täm  e$äh  yajhdnt  äsura  nänvdväyan  MS.  r,  9,  8 
(P-  ^39»  8),  ebenso  3,6,  10  (p.  74,  13)  nur  ipänväväyan.  Die  Kon- 
struktion in  RV.  10,  139,4  täd  (sc.  rtam)  anvävait  —  asätn  gleicht 
der  in  Ait.  Br.  2,  31,  i   tarn  e^äm  asiirä  nanvaväyan. 

Die  eigentliche  Crux  der  Strophe  ist  aber  der  Schlusspäda. 
Was  sind  die  paridhis  der  Sonne?  paridhi  bezeichnet  bald  das, 
was  sich  abwehrend  und  schützend  vor  jemand  stellt  (wie  antaraya 
Sak.  ed.  Pischel  5,  5),  so  in  AV.  4,9,  i,  l^V.  i,  125,  7,^  oder  was 
sich  hemmend  und  einschliessend  entgegenstellt,  wie  in  3,33,6; 
4,  18,6;  MS.  3,8,4  (p.  98,  8)  athaibhyo  'mum  ädityatjt  paridhim 
paryadadhuh,  Ist  an  die  verdunkelte  oder  gefangene  Sonne  zu 
denken  oder  hat  Ludwig  recht,  der  anknüpfend  an  Roths  und 
Grassmanns  Bemerkungen  (PW.  unter  gandharva  ly,  Gr. Spalte 
377)  den  Gandharven  mit  dem  Sonnengott  identifiziert,  was  schon 
früher  Säy.,  z.  B.  zu  8,  i,  1 1  (Ved.  Stud.  II,  164),  AV.  2,  2,  i,  ge- 
than  hat?'  Für  diese  Identifikation  -  spricht  das  Vorkommen  des 
Itihasa-Tfca  in  einem  Savitf-Lied.  Alles  hängt  von  der  richtigen 
Fassung  des  Wortes  paridhi  ab.  Nur  eine  systematische  Be- 
arbeitung des  Gandharva-Mythos  kann  Licht  bringen.  Vielleicht 
hilft  RV.  1,33,8  pari  spä^o  adadhät  süryena.  —  Zu  pari-pas 
vgl.  10,51,2.  Fraglich  ist  auch,  wer  als  Sprecher  von  Str.  4  zu 
denken  ist.  Die  folgende  Strophe  ist  wohl  mit  Ludwig  dem 
Indra  in  den  Mund  zu  legen.  Indra  ist  seiner  Sache  nicht  sicher 
imd  bittet  den  Gandharva  um  Auskunft: 

Viivävasnr  abhi  tän  no  grnätu 
divyö  gandharvö  räjaso  vimäyiah 
yäd  vä  gha  satydm  utä  yän  nä  vidmd 
dhiyo  hiyivänö  dhiya  ift  no  avyält^  ' 

,Visvävasu  soll  uns  das  ansagen,  der  himmlische  Gandharva,  der 
Durchmesser   des   Raumes,    was   wir   gewiss    wissen    oder   was    wir 

^  Verstösst  gegen  Päo.  6,  i ,  89. 

*  Gemeint  ist  hier  ein  Anderer  als  Sündenbock  oder  Prügelknabe. 

*  Nach  TS.  3,  4,  7,  I  hiess  ein  Gandharva  Agni,  ein  anderer  Sürya.  Agni  ist 
irefiho  gandharvdf^  TS.  i,  5,  10,2.  Zu  den  rituellen  paridhis  wird  ViSvävasu  in  Be- 
ziehung gesetzt  VS.  2,  3;  MS.  I,  I.  12  (p.  7,  10)  und  Kdth.  i,  il   (p.  6,  3). 

*  MS.  avyät  resp.  avyät. 
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nicht  wissen;  unsere  Gedanken  anspornend,  möge  er  unseren  Ge- 
danken zu  Hilfe  kommen!*  Die  Phrase  des  dritten  Päda  kehrt 
wörtlich  in  5,85,8  wieder,  dhiyo  hinvanä  auch  2,21,5;  7»  lO,  i- 
Say.  bemerkt  nicht  übel  hierzu:  sometia pravardhayan.  Den  Schluss 
spricht  wieder  der  Erzähler: 

säsnim  avindac  cdranc  nadinam 
äpavrnod  düro  ä^niavrajanäin  \ 
präsäi;i  gandJiarvö  amftäni  vocad 
Indro  däk^atfi  pari  janäd  ahinäm  \ 

,Kr  fand  den  in 'den  Strom  der  IHüsse  Untergetauchten,  er  schloss 
die  Thore  der  im  Fels  hausenden  (Ströme)  auf.  Der  Gan- 
dharv^a  verriet  ihren  Nektar,  Indra  lernte  die  Stärke  der  Frauen 
kennen.' 

säsni  wird  von  Yäska  5,  i,  i  zweifellos  richtig  ^\\i  snä  zurück- 
L^eführt.  Säy.  greift  auf  diese  Erklärung  überall  da  zurück,  wo  er 
säsni  mit  suddha  (2,  18,  i  ;  23,  10;  5,  35,  i  ;  8,  38,  i  ;  9,  24,4)  oder 
suci  (10,38,4)  wiedergiebt.  Deutlich  sagt  er  das  zu  10,120,2 
sasni  sainsnatam  Jndrena  samyak  sodhitam}  Abweichend  ist 
seine  Erklärung  in  3,15,5  sasjiih  saffiniruddhah,  svakiyam  sata- 
tagamanajii  saifinii'udhya.  Er  kennt  aber  auch  die  Etymologie 
von  san,  9,61,20  sasnih:  satfibhaktä.  In  Wahrheit  giebt  es  ein 
doppeltes  säsni:  i.  von  san,  gebildet  w'mi  jägmi,  päpri,  babhri; 
2.  von  sna,  gebildet  wie  dadi,  dädlii.  Letztere  Bedeutung  kann 
man  auch  9,  24,  4  annehmen. 

Zu  c  ist  AV.  2,  I,  2  zu  vergleichen.  Schon  der  Accent  ver- 
bietet, ahinäm  mit  Ludwig  und  Grass  mann  durch  , Drachen* 
zu  übersetzen.  Der  Drache  heisst  äJii.  Für  aht  —  nur  um  dies 
Wort  kann  es  sich  hier  handeln  —  hat  Säy.  zu  9,  T] ,  3  eine  feine 
Erklärung,  aht  ist  =  stri :  iksenydso  ahyb  nä  cäravah:  ,anschauen.s- 
wert  wie  schöne  Frauen'.  An  unserer  Stelle  sind  die  Frauen  die 
Flüsse.*-  Dazu  stimmt  eine  Notiz  Mädhavas,  auf  die  mich  E.  Sieg 
aufmerksam  macht,  dass  nämlich  älii  den  Asura,  aht  aber  die 
Flüsse  bezeichne.  Er  beruft  sich  dabei  ausdrücklich  auf  unsere 
Stelle,  Nirukta  in  Bibl.  Ind.  I,  70,8.  In  10,  144,4  ist  die  Frau  wohl 
die  U§as:  yo  liyö  vartanih.     Der  Weg  der  Frau   (U§as),   auf  dem 

*  So  die  Bombayer  Ausgabe,  M.  M.  chodhitam. 
^  S.  oben  S.  37. 
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der  Adler  den  Soma  holte,  ist  der  Weg  durch  das  Himmelsthor, 
vgl.  1,48,15.  —  Päda  d  in  10,139,6  deutet  an,  dass  die  Flüsse 
den  Soma  nicht  gutwillig  hergeben  wollten. 

4.  Mit  der  noch  übrigen  Stelle  8,  6,  28  sind  wir  bei  der  ge- 
läufigen Bedeutung  ,Nähe*  angelangt,  die  sich  ebenso  wie  bei  anka 
aus  der  Bedeutung  ,Schoss*  entwickelt  hat. 

8,6,28  upahvar^  girittavi  saffigath^  ca  nadtnäm  \ 
dJiiya  vipro  ajäyata  || 

29  ätah  satnudrätn  udvdtai  cikitvafi  dva  pa^yati 
ydto  vipänd  ^jati  |j 

Säy.  deutet  die  erste  Strophe  mit  Unrecht  auf  Indra.  In  VS.  26,  1 5 
kehrt  dieselbe  an  der  Spitze  mehrerer  Somastrophen  wieder  und 
wird  dort  von  Mah.  ganz  richtig  auf  den  Soma  bezogen.  ,In  der 
Nähe  des  Gebirges  und  bei  der  Vereinigung  der  Flüsse  wurde  der 
Weise  (Soma)  unter  Gebet  geboren.*  Säy.  pränte,  Mah.  nikate. 
Die  Scenerie  passt  gut  auf  das  nördliche  Kuruk§etra.  Str.  29,  mit 
der  vorhergehenden  eng  zusammenhängend,  spricht  natürlich  von 
Indra:  ,Von  jener  Höhe  erblickt  der  Aufmerksame  das  Meer 
(von  Soma),  von  wo  er  sich  zitternd  (vor  Begierde)  auf  den  Weg 
macht.*  udvdtalt  (Abi.,  mit  dtah  zu  verbinden)  ist  das  in  Str.  2S 
erwähnte  Gebirge,  das  als  Wohnsitz  Indras  gedacht  wurde,  samu- 
drdm  erklärt  Say.  ganz  richtig  als  yajamänair  diyamdnaffi  sofnavi. 
Die  letzte  Strophe  (30)  des  Tfca  scheint  auf  den  Sonnenaufgang 
als  Zeitpunkt  des  Prätahsavanam  anzuspielen. 

Ist  nun  upahvard  =  itpastha,  so  ist  auch  üpa  hväratc  in 
I,  141,  I  =  upati^fhate,  und  das  ist  die  Bedeutung,  welche  der  Zu- 
sammenhang unbedingt  erfordert. 

Die  verwandten  Wörter  ahhihvdrd  und  pratihvarä  sind  als 
i::.  Aey.  nicht  sicher  zu  bestimmen.  Über  die  ganze  W^ortsippe 
vgl.  auch  Zachariae,  Beiträge  S.  61. 

drapsd,     Mxkurs  zu  S.  50. 

Wenn  ich  oben  drapsd  nach  dem  Itihäsa  durch  Soma  über- 
setzt habe,  so  bedarf  das  kaum  einer  Rechtfertigung.  Wohl  aber 
sind  die  Angaben  des  grossen  und  kleinen  PW.  in  einigen  Punkten 
zu  modifizieren,     drapsd  ist  allerdings  mit  kaiia,    bindu  und  stoka 
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synonym.  Für  die  feinere  Scheidung  ist  Säya^as  Bemerkung 
TS.  I  p.  70,  7  wichtig,  stoka  ist  danach  der  kleine  Tropfen  {binäu), 
drapsa  der  dicke  Tropfen,  Flocken,  Klumpen,  daher  urudrapsd 
TS.  3,  3,  10,  2.  stoka  und  drapsa  verhalten  sich  also  wie  lat.  gutta 
und  stilla.  drapsa  wird  daher  ipehr  von  dickflüssigen  Stoffen  ge- 
braucht. Häufig  ist  die  Verbindung  dadhidrapsa,  z.  B.  Sat.9, 2,  3,40. 
Die  indischen  Lexikographen  fuhren  darum  drapsa  geradezu  in  der 
Bedeutung  dadhi  auf.  Nach  Mahesvara  zu  AK.  2,  9,  51  ist  drapsa 
speziell  die  nicht  dicke  saure  Milch.  Auch  in  AV.  18,4,18  sind 
nach  Säy.  mit  drapsa  die  dadhikaf}ah  gemeint,  ebenso  in  Läty« 
3,  2,  4  nach  Agnisvämin. 

Im  RV.  aber  bezeichnet  drapsa  vorzugsweise  die  grossen 
Tropfen  des  dickflüssigen  Somasafted  und  mit  bekannter  Meto- 
nymie —  avayavadinävayavi  lak^yate  —  diesen  Somasaft  selbst 
und  die  Gottheit  des  Soma,  z.B.  10,  ir,4;  sömasya  drapsäm  TS. 
3,  3,9,  1  (AV.  9,4,  5  mit  Var.  bhak^äm),  Säy.  umschreibt  drapsa 
durch  rasakattäfij  meist  aber  mit  somarasa,  rasa  oder  rasatmaka, 
9,  97,  56;  89,  2;  106,8;  10,  17,  1 1.  12;  9,  78, -4;  85,  10.  Die  Worte 
drapsö  nd  h'etäh  7,87,6  sind  wohl  nicht  mit  Roth  auf  den  Mond 
zu  beziehen,  sondern  das  Bild  ist  dem  in  die  Vasativari-Wasser 
untertauchenden  weisslichen  oder  glänzenden  Saft  der  Somaranken 
entnommen. 

Ferner  ist  drapsa  s.  v.  a.  sukram  oder  retas  in  7,33,11, 
s.  Säy.  zu  der  Stelle  und  Durga  III  p.  78,  9,  speziell  das  befruchtende 
bijani  im  Samen,  vgl.  Sat.  6,1,2,6  so  '^pau  drapsän  garhhy 
abhavat:  .wurde  mit  acht  Keimen  schwanger',  und  drapsin 
ib.  1 1,  4,  I,  15.  In  1,94,11  bedeutet  drapsa  nach  Roth  die  Feuer- 
funken, also  die  agnikanah^  Say.  jvälaikade^aJt, 

In  der  zweimaligen  Verbindung  mit  sdtvan  hat  Roth  später 
(s.  V.  sdtvan)  unter  Hinweis  auf  Av.  drafsha  die  Bedeutung  ,Banner* 
aufgestellt.  Zu  seinen  Gunsten  könnte  man  sätvanätjt  ketüm  8,96,4 
anführen.  Av.  drafsha  wird  erst  durch  das  neup.  dirafsh  erklärt 
und  dies  bedeutet  Fahne. und  Lanze,  drafsha  scheint  danach  eine 
Lanzenfahne  (Banderilla)  gewesen  zu  sein,  die  ebensowohl  als 
Banner  wie  als  Lanze  (vgl.  kkrürem  drafshem  Yt.  13,  136)  gebraucht 
wurde.  Ich  halte  es  für  bedenklich,  diese  spezifisch  iranische  Be- 
deutung in  den  Veda  zu  tragen. 

Say.  erklärt  zu  HV.  4,  13,2  drapsa   durch  part/iivat/i  rajalp. 


'/ 
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drapsd  wäre  demnacli  der  Dunst,  Staub,  also  rajahkanäh.  Das 
ist  zweifellos  richtig  und  ergiebt  in  dem  Vergleich  mit  dem  sätvan 
ein  gutes  tertium  comparat.  In  der  ganzen  indischen  Litteratur 
ist  bei  Schlachtschilderungen  der  Staub  ein  unentbehrlicher  Zug. 
Von  den  Marut  wird  i ,  64,  2  gesagt :  sätväno  nä  drapsitto  ghord- 
varpasah :  ,wie  Krieger  Staub  machend,  *  von  schrecklichem  Aus- 
sehen*, dävidhvat  in  4,  13,  2  ist  sachlich  von  davidhvatah  in 
Str.  4  nicht  zu  trennen;  nur  das  Bild  ist  ein  anderes.  In  Str.  4 
heisst  es:  dävidhvato  ra^mäyah  süryasya  cänncvavädlius  tämo 
apsv  äntdh:  »Indem  sie  die  Sonnenstrahlen  schütteln  wie  ein  Fell, 
haben  sie  die  Finsternis  in  das  Wasser  versenkt.'^  Nun  stellte 
man  sich  die  nächtliche  Finsternis  auch  als  den  über  Himmel  und 
Erde  sich  lagernden  Staub  oder  Dunst  vor,  daher  rajas  =  rätri 
Naigh.  1,7.'*  In  dem  Savitrli^d  1,35,  das  ein  ausgesprochenes 
Abendlied  ist  (vgl.  Ludwig  IV,  136  und  rätrim  Str.  i,  nivesäyan  2, 
kvedänh/i  suryah  7,  raksäsah  und  pratido^äm  lO),  ist  dreimal  von 
dem  kr^näf/1  rdjah  die  Rede.  Str.  2  ci  krsn^na  rdjasä  vdrtamano 
nivesdyann  arnftayi  mdrtyavi  ca :  ,mit  dem  schwarzen  Staub  heran- 
kommend,  Gott  und  Mensch  zur  Ruhe  bringend*.  TS.  3,  4,  11,2 
hat  satydna  statt  kr^m^na:  mit  dem  wirklichen  (d.  h.  nicht  in  dt-r 
Einbildung  bestehenden)  Staub.  Str.  4  ästhdd  rdthajfi  Saritä  citrä- 
bhänuh  krs7iä  rdjdifisi  tdvi^h/i  dddJidnah:  ,dcr  buntgJänzendc  S. 
hat  seinen  Wagen  bestiegen,  den  schwarzen  Staub  (bringend),  seine 
Macht  zeigend*;*  Str.  9  abhi  kf^ii^na  rdjasd  dyäm  rnoti:  ,Mit  dem 
schwarzen  Staub  reicht  er  bis  zum  Himmel.*'     Demnach  möchte   ich 

4,  13,  2  urdhvdin  bhdmnft  Savitä  devö  asred 
drapsd^t  ddvidhvad  gavi^ö  nd  sdtvd 

so  übersetzen:  ,Gott  Savitf  hat  das  Licht  (die  Sonne)  heraufgefiihrl, 
den  Staub    (der  Nachtj    abschüttelnd  'wie   ein    streitbarer  Krieger.* 

*  Niclil :  l)eslaul)t,  denn  die  Manit  >.ind  al.^  (iöllLT //;ri/</7'j//,  1,168,4,  aber  rf//«;/; 
kirali  marutaJ}  (Citat   bei  Mallinällia  zu  Mc^h.  1,26). 

'  Wie  es  der  Gerber  mit  den  Fellen  macht,  vgl.  meine  Hemerkiinj;  in 
BB.  17,349.     i^er  Vergleich  cdnneva  kann  zu  beiden  Verben  bezogen  werden. 

'  V'erwandte  Vorstellungen  sind,  wenn  die  Nacht  als  Rauch  oder  Schmul/ 
gedacht  wird,  vgl.  Daijdin  in  DK( '.  p.  82,  lO;  84,5.  Auch  Da^din  .spricht  vom 
Abschütteln  der  Nacht  ib.  77.  14. 

^  tävixifft  dha  A.  noch   5,32,2;   55,2. 

'-*  ahhi-r  reichen  bis  auch  TS.  2,3,  14,6.     .Say.  \\\  p.  476,  n)  —  präpnoti. 
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Dieselbe  Bedeutung  hat  vi-dhü  in  AV.  12,1,57  dh>a  iva  räjo 
dudhuve  vi  tan  jänän, 

§8. 
Wurzel  oh. 

Baunacks  Ausfuhrungen  in  KZ.  35,  501  sind  ein  Fortschritt, 
aber  das  Richtige  treffen  sie  noch  nicht. ^  Der  Hauptfehler,  welcher 
seit  Roth  gemacht  wird,^  ist  der,  dass  zwei  verschiedene  Verba 
zusammengeworfen  werden.  Die  im  RV.  viermal  vorkommende 
Form  ülie  gehört  zu  ük :  vitarke:  Daneben  besass  die  älteste 
Sprache  noch  eine  Wurzel  oh  mit  unveränderlichem  Gu^a  in  allen 
Formen.  Auch  Say.  setzt  zu  6,  17,  8;  10,65,  10;  8,  5,  39  die  Wurzel 
in  dieser  Form  an  imd  stellt  als  Bedeutungen  gati,  resp.  yäcnä  auf. 
In  den  meisten  Fällen  aber  behilft  er  sich  mit  Ableitungen  von 
vah.  Das  spätere  Skt.  hat  die  Wurzel  oh  ganz  verloren,  bezw. 
durch  eine  andere  Wurzel  ersetzt.  An  ihre  Stelle  ist  später  Üägh 
getreten.  Dieser  Gedanke  drängte  sich  mir  bei  erneuter  Prüfung 
unwillkürlich  auf.  Üägh  bezeichnet  das  Lob  und  Selbstlob  {dtmd- 
natfi  paratfi  vä  stiivan  Cit.  in  Dhätuvrtti  I  p.  102).  Und  dies  sind 
auch  die  wesentlichen  Begriffe  von  oh.  Die  Wurzel  folgt  entweder 
Kl.  I  oder  II.  Daher  ist  ohate  bald  3.  sg.,  bald  3.  pl.  Die  Beleg- 
stellen gehören  zum  Teil  der  humoristischen  Stilart  an. 

I.  oh  —  rühmen,  loben;  preisen,  empfehlen,  Geg.  nind: 

7,  16,  II   devö  vo  dravinodäh  phrnatfi  viva^ty  äsicant  \ 
üd  vä  sincädhvam  üpa  vd  prnadhvam 
ad  id  vo  devä  ohate  ,i 

,Der  Gott,  der  Schätze  verleiht,  verlangt  von  euch  einen  vollen 
Schöpflöffel.  Schöpft  ein,  füllet  auf,  dann  belobt  euch  der  Gott.' 
7,66,  12: 

,      tdd  vo  adyä  manamahe  süktaih  süra  üdite  j 

yäd  ohate  Vdruno  Nitro  Aryamä  yüyäm  rtdsya  rathyah 

,Das  wollen  wir  heute  bei  Sonnenaufgang  für  euch  in  schönen 
Worten  dichten,  was  Varujja,  Mitra,  Ar>^aman  loben,  ihr  Lenker 
des  frommen  W^erks.' 

'  Neissers  Behandlung  der  Wurzel  ist  mir  momentan  nicht  zugänglich. 
Haunack  giebt  darüber  a.  a.  O.  559  kurzen  Bericht. 

^  Und  auch  schon  von  indischen  Exegeten,  vgl.  Nir.  13,  I,  13  und  Durga 
dazu,  ebenso  Durga  zu  ^V.  i,  30,  4  (II  p.  80,  lo). 
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1 ,  30,  4  ayäm  u  te  säm  atasi 

kapöta  iva  garbhadJiim 
väcas  tdc  ein  Jia  ohase  |' 

»Dieser  (Soma)  ist  dein ;  du  schiesst  auf  ihn  wie  ein  Tauber  auf  sein 
Weibchen.  Dieses  Wort  von  uns  lobst  du  gewiss/  *  Hier  be- 
deutet also  oh  mit  väcah  ,die  Rede  eines  anderen  loben,  d.  h.  ihr 
Beifall  zollen*.  In  der  folgenden  Stelle  handelt  es  sich  aber  um 
die    eigene  Rede,    die   man  dem  Hörer  anpreist,  d.  h.  anempfiehlt. 

8,  5,  3  yuvabhyä))i  väjinivasü 
präti  Stoma  adrk^ata  \ 
väcaifi  dütö  yäthofii^e^  ' 

,Vor  euch  —  sind  die  Loblieder  erschienen.  Wie  ein  Gesandter  ^^ 
empfehle  ich  euch  meine  Rede.* 

5,  42,  IG  yd  öhate  rak^äso  devävttäv 

acakr^bhis  täfu  Martito  ni  yäta  \ 
yd  vah  Mmhfi  sasamdnäsya  nindat 
tiicchyän  käman  karate  si^vidänäh 

,Wer  bei  dem  Göttermahl  (=  Opfer)  die  Rak§asc  *)  rühmt,  den  über- 
fahret mit  euren  räderlosen  (Wagen).  Wer  eures  Sängers  Arbeit 
schmähet,  der  soll,  selbst  wenn  er  sich's  heiss  werden  lässt, 
eitle  Wünsche  hegen.'  Say. :  anyathdnu^tt^änadinasiiraffi  karotity 
arthall.  Man  vergleiche  das  falsche  Spiel,  das  Visvaröpa  bei  dem 
Götteropfer  treibt,  Ved.  St.  II,  294. 

5,52,10    II   äpathayo  vipathayö  'ntaspathd  dnupathäli 

ete^hir  vtdhyatfi  uämabhir  yajhd^i  vi^tdrd  ohatc 
ädhd  ndro  ny  öhat^  *dhä  niyüta  oJiatc 
ddhd  päravatd  iti  citrä  rüpäni  ddrsyd 

Hier  hat  oh  ungefähr  die  Bedeutung  von  glorificare.  Wörtlich 
wäre    zu    übersetzen:    ,Auf  guten   Wegen,    auf  schlechten    Wegen 

*  Wegen  des  sinnreichen  Vergleichs. 
=  \\  W  ydthä  \  ohife  \  Prät.  175. 

*  Man  darf  dabei  wohl  an  den  Ciesandten  des  Königs  denken.  Auch  prä- 
sa\ti  in  9,  10,  3  (rajano  tiä  ftdiastibhiJ^  somäso  gobhir  anjate)  steht  schon  in  dem 
späteren  technischen  Sinn  des  Lobgedichts  eines  Hofpoeten  auf  seinen  fürst- 
lichen Patron. 

*  Die  eigentlichen  Opferfeindc. 
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ziehend,'  auf  der  Strasse,  neben  der  Strasse  ziehend,  mit  solchen 
Namen  verherrlicht  mir  die  breite  Schar  (der  Manit)  mein  Opfer.' 

,Und  die  Männer  verherrlichen  es,  und  ihre  Gespanne  ver- 
herrlichen es  und  auch  ihre  auffallenden  Gestalten,  die  so  seltsam 
(citrä)  sind,  dass  man  denkt:  es  sind  Leute  aus  der  Fremde.'  — 
tiäman  bezeichnet  auch  im  Veda  nie  etwas  anderes  als  den  Namen 
oder  Beinamen  und  nur  insofern,  als  die  Namen  eines  Gottes  die 
Prädikate  seiner  wechselnden  Formen  [tanvafy),  Eigenschaften  und 
Thätigkeiten  sein  können,'  indirekt  auch  diese  Erscheinungs- 
formen u.  s.  w.  selbst.  Säy.  erklärt  nämabhify  durch  svarüpailj. 
Es  handelt  sich  hier  aber  um  vier  mit  pathiii  gebildete  Namen 
einzelner  Marut  oder,  wegen  des  Plurals,  einzelner  ^ö^öj  derselben. 
Vgl.  ZUMG.  53,  743  n.  und  5,43,10  ä  nämahhir  Marüto  vakfi 
viivän  S  rüp^hkir  Jätavedo  kuvdnäk  und  7.57,6  utA  stutäso 
Marüto  vyantu  viivebhir  nämabhir  näro  kavii/tsi.  Andere  Namen 
der  Marut  werden  aufgezählt  VS.  17,  80 — 86  (im  ganzen  42) 
MS.  2,  6,  6  (p.  67,  141,  TS.  1,8,  13,  2.  Sie  sind  dort  gruppenweise 
nach  Synonymen  oder  verwandter  Komposition  geordnet:  idr/'r, 
anyädrit,  sadrit,  pratisadrn;  dhartä,  vidhartd,  i'idhärayah;  rtajit, 
satyajit,  sennjit  u.  s.  w.  Dasselbe  Prinzip  besteht  nach  unserer 
Stelle  schon  im  RV.  Der  Gedanke  der  beiden  Strophen  5.  52, 10— 1 1 
ist:  Bei  den  Marut  ist  alles. —  Namen,  Gestalt,  die  Männer  selbst 
und  ihre  Tiere  —  so  wunderbar,  dass  sie  schon  durch  das  Auf- 
fallende ihrer  Erscheinung  Reklame  für  das  Opfer  des  Dichters 
machen,  zu  dem  sie  kommen.  —  Durch  die  Marutlieder  des  Syä- 
väsva  zieht  sich  als  Grundgedanke  der  Itihäsa,  wonach  Syäväsva 
seinen  Dichterriihm  der  wunderbaren  Erscheinung  der  Marut  ver- 
dankt, vgl.  besonders  5,  52,  12.  F>  ist  freilich  nach  unserem  Ge- 
schmack ein  schlechter,  holpriger  Dichter  geblieben. 

2.  sich  rühmen  als  (=  eü/etki),  gerühmt  werden  als 
— ■  und  prägnant:  sich  rühmen  dürfen  als  — ,  seinen  Namen  ver- 
dienen, seinem  Namen  Ehre  machen. 

8,  59,  2  yäyoh  sAtrur  ndkir  ädeva  öhate:  ,Als  deren  über- 
legener Feind  sich  kein  Dämon'  rühmen  darf     1,  176,4 

'  Zu  vipathi  vgl.  vipalha  —  durmärga. 

'  Vgl.  die  gaufäni  und  karmajätti  nämäni  des  Gulles  in  MBh.  13,341, 10.  — 
VSska   7,  3,  10  definier!  sie  als  vyaUjanaia,  Durga  Hl,  377,  12  al-s  gu^afadam. 
'  adtva  =  asura  Säy.  lu  6,  17,8;   ja,  1 1. 
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(isunvantaifi  samatfi  jaki  dünä.Uuii  yd  nä  te  mäyah 
asmäbhyam  asya  v^danaifi  daddhi  sürii  cid  ohate  \ 

»Erschlage  jeden,  der  keinen  Soma  braut,  der  schwer  zugänglich 
ist,  der  dir  keine  Freude  ist.  Gieb  uns  seinen  Besitz.  Er  rühmt 
sich,  ein  gar  grosser  Herr  zu  sein.*  ^ 

8.  5,  39  fnäkir  enä  patha  gäd  y^ytem^  yänti  Ceddyah  \ 
anyö  n^t  sürir  ohate  bhiiridävattaro  jdnah  \ 

,Keiner  soll  auf  dem  Pfad  wandeln,  auf  welchem  diese  Cedis  wan- 
deln, wofern  nicht  ein  anderer  Herr  sich  als  ein  noch  freigebigerer 
Mann  rühmen  darf.*  Ein  ganz  charakteristisches  Geständnis.  Der 
fürstliche  Patron  ist  nur  so  lange  das  Ideal  für  den  Dichter,  als 
er  am  besten  zahlt.  —  Warum  sollte  n^t  hier  nicht  den  gewöhn- 
lichen Sinn  haben? 

8,  3,  14  käd  u  stuvänta  rtayanta  deväta  f^ili  kö  vipra  ohate 
kada  hävafft  maghavann  Indra  sunvatdh  käd  u  stuvatä  ä  gantah 
,Was  singend  macht  man  es  den  Göttern  recht?    Welcher  Dichter 
wird  als  R§i  gerühmt  (d.  h.  verdient  den  Namen  R§i)  ?    Wann  wirst 
du,  freigebiger  Indra,   auf  die  Einladung   des  Somabrauenden,    auf 
des  was  Singenden  (Einladung)  herbeikommen?* 

6,  52,  5  vi^vadäfiipi  sumduasah  syäma  pd^yema  nü  suryam 
ticcdrantam  \  tdthä  karad  vdsupatir  vdsünäyi  devah  öhano  'vasä- 
gami^thah  ,Immer(iar  mögen  wir  gutes  Mutes  sein  und  auch  künftig 
die  aufgehende  Sonne  sehen.  Dafür  möge  der  Schätzeherr  sorgen, 
der  sich  rühmt  als  hilfsbereitester  unter  den  Göttern.*  Gemeint  ist 
nach  Str.  6  Indra,  Säy. :  Agni.  In  deväfi  sehe  ich  mit  Ludwig 
'  den  Genit.  plur.,  also  abgekürztes  devänäni,  wie  in  deväfi  (d.  i. 
dez'dnäm)  ydt  krdti'a  i,  141,6  und  in  der  Redensart  devaii  jänma 
I»  71»  3;  6,  II,  3;  vgl.  ägqmi^fho  devanäm  4,43,2.  Wer  aus  for- 
mellen Gründen  — -  nach  Wackernagel  §  279 b(i  —  auf  dem 
Accus,  pl.  besteht,  muss  diesen  von  ägami^thah  abhängig  machen : 
,der  den  Göttern  am  besten  mit  Hilfe  beispringt*. 

8,  80,  9  turtyaifi   nama  yajniyatfi  yadä  kdras   tdd  ustnasi 
ad  it  pdtir  na  ohase  [  ,Wann  du  deinen  vierten  Namen,  den  opfer- 
fähigen,   annimmst,    so    haben   wir   das   gem.     Dann   wirst    du    als 


*    Um    so    mehr    muss    er    also    besitzen    und    um    «^o    eher    sollte    er    frei- 
gebig sein. 
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unser  Schutzherr  gerühmt."  Was  oben  über  »iäwti?«  gesagt  wurde, 
gilt  auch  hier.  Die  verschiedenen  Namen  Indras  repräsentieren 
seine  verschiedenen  ^nföfi  und  Thätigkeiten.  Das  näma  yajüiyam 
ist  der  Name,  unter  dem  er  bei  dem  Opfer  erscheint,  bezw.  mit 
dem  er  sich  zum  Opfer  laden  lässt.  Dieser  galt  als  sein  vierter 
Name.  Ludwig  hat  ganz  recht,  wenn  er  V,  177  sagt:  Der  Sinn 
ist  wohir  ,wenn  du  beim  Opfer  erscheinst'.  Welches  aber  dieser 
vierte  Name  war,  bleibt  ein  Geheimnis  der  Opfermystik.  Säyapas 
merkwürdige  Erklärung  wird  durch  Hir.  GS.  2,  4,  I2 — 15  ver- 
ständlich. 

10,  65,  10  Tväffäraf/t  I  Viv«'«  Rbhavo  yd  öhate  dalvyä  kötärä 
usäsaifi  s'i'astäye  !  Ludwig  uberset^.t:  ,die  iur  ßbhu  gelten'.  Er 
korrigiert  also  stillschweigend  rbliAx^ah  und  nimmt  gegen  P.  P.  ^/ 
an.  Demgegenüber  muss  ich  immer  wiederholen,  sollte  ääkalya 
so  einfache  Dinge  missverstanden  haben?  Ich  nehme  lieber  eine 
leichte  Ellipse  an:  ,l>en  Tva^tr.  Väyu.  (jeden,)  der  sich  seines 
Namens  rühmen  darf,  o  Rbhus,  die  beiden  göttlichen  Hotps,  die 
U.sas  (rufen  wir^  i^um  Heil.'*  Auf  diese  Weise  hat  der  Dichter 
in  die  Eintönigkeit  der  Götteraufzählung  eine  Abwechslung  ge- 
bracht und  zugleich  den  ^tbhus  eine  Schmeichelei  gesagt,  da  diese 
vor  allen  andern  sich  ihres  Namens  (.Künstler')  wirklich  rühmen 
dürfen.  Der  vermeintliche  Fehler  wird  also,  wie  oft,  zum  dichte- 
rischen Kunstgriff. 

8,  40,  I  [  kann  nur  im  engen  Zu.sammenhang  mit  der  voran- 
gehenden Strophe  behandelt  werden. 

10.  tai}i  iiiith  suvrktibhis 
tvefdtfi  sätvänam  fgmiymn  , 
Uta  nii  cid  yä  öjasä 
Süsnasyäi_i4ätti  bfi/dati 
J/fat  svhrvatir  apö  — 

1 1 .  tätfi  iiiitä  svadhvarätit 
satydt)!  sätvänam  rtviyam  \ 
Uta  nü  cid  yä  ühata 

Ati4ä  Süf^asya  blMaty 
äjaih  svärvatir  apö  — 

'  Oiiet :  .»erdienst  den  Namen  unseres  Sehuliherrn'. 
-    \'gl.   fhhüi  iiilii-a   ii^raifi  fSru  nSma   1,5.6. 
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Grassmann  sieht  in  Str.  11  nur  eine  Variation  von  10. 
Wägt  man  aber  die  Worte  sorgfältiger  ab,  so  zeigt  sich  ein  Fort- 
schritt in  der  Handlung  des  Mythos,  der  in  den  fein  abgetönten 
Attributen  tve^dm  —  satyäm,  rgmiyam  —  rtviyam  und  besonders 
in  dem  Wechsel  von  j^^at  (Conj.)  und  äjaih  (Ind.  Aor.)  zum  Aus- 
druck gebracht  wird,  bh^dati  ist  nach  Patafijali  in  MBha§.  II,  64, 17 
Indikativ  =  bhinatti.  Auch  der  Accent  in  1 1  muss  zu  seinem 
Recht  kommen.  Ich  übersetze :  ,Ihn  machet  scharf  mit  Lobliedern, 
den  furchtbaren,  liederwürdigen  Helden,  und  welcher  alsbald  mit 
seiner  Kraft  die  Eier  des  Susija  spaltet,  der  möge  auch  die  Wasser 
samt  der  Sonne  erobern!* 

,Ihn  machet  scharf,  dessen  Opfer  schön  ist,  den  wahrhaften 
pünktlichen  Helden,  und  welcher  sich  alsbald  rühmt  :^  (der)  die  Eier 
des  Su§na  spaltet,  der  hat  die  Wasser  samt  der  Sonne  erobert.* 
Es  sind  dies  echte  Itihäsastrophen,  in  denen  der  Dichter  in  der 
lebendigen  Vergegenwärtigung  des  Mythos  zum  Rhapsoden  wird 
und  unwillkürlich  in  die  Wechselrede  des  alten  Itihäsa  zurückfallt.^ 
Die  Götter,  so  ist  die  Scene  zu  denken,  rufen  dem  Indra  zu,  er, 
der  es  fertiggebracht  habe,  dem  Su§na  den  Garaus  zu  machen, 
möge  nun  auch  noch  die  Wasser  und  die  Sonne  zurückerobern. 
Triumphierend  erwidert  ihnen  Indra  in  Str.  1 1 ,  dass  auch  dieses 
bereits  geschehen.  Somit  hat  er  das  Wort  der  Götter  pünktlich 
wahrgemacht  und  darum  nennt  ihn  der  Dichter  in  Str.  1 1  satyäm 
und  rtviyam. 

Wie  dägh,  so  wird  oh  mit  dem  Locat.  konstruiert.  8,7,  31  käd 
dlia  nhjidffi  kadhapriyo  ydd  Indratn  äjahdtana  ;  kö  vah  sakhitvä 
ohate  ,Was  ist's  denn  jetzt,  ihr  AUerweltsfreunde,  da  ihr  den  Indra 
im  Stich  liesset?  Wer  rühmt  sich  noch  eurer  Freundschaft  .?* -^  Der 
Eingang  der  Strophe  kehrt  i,  38,  i  wieder,  kadhapri,  kadhapriya 
(Say.  kathayä  stutyä  priyamanäh,  stutipritäh)  müssen  aus  dem 
Zusammenhang  erraten  werden.  Am  deutlichsten  ist  i ,  30,  20. 
Dazu  kommt  noch  adhapriya.  Die  Worte  werden  von  der  Usas, 
von    den   Marut   und    den  Asvin  gebraucht,   also  von   lauter  Gott- 

*  Ludwig  denkt  gegen  P.  P.  ohatas.  Das  geht  schon  deshalb  nicht  an, 
weil  oh  immer  im  Ä.  flektiert  wird. 

*  Über  ähnliche  direkte  Reden  s.  Ved.  Studien  II,  168.  Andere  Fälle  sind 
2,24,5a— b;   5,45.5   (nach  Säy);    1,31, 3;    «03,3;  61, 12;  6.21,7,  6,17,3;  5i30,9- 

'  Zur  Sache  s.  Bergaignc  II,  392,  ZDMG.  52,  748  n. 
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heiten,  deren  Gunst  launisch  und  deren  Wege  unberechenbar  sind, 
vgl.  I,  38,  2—3;   10,40.  1—3. 

3.    Im    üblen    Sinne    bedeutet    oh:    prahlen,     renommieren, 
grossthun. 

5,  30,  6  ähim  ohänäm  apä  aidyanatji  prd  mäyabhir  mayinairi 
sak^ad  Indrak  *  ,Den  prahlenden  Drachen,  der  die  Wasser  belagerte, 
den  listigen,  bezwang  Indra  mit  seinen  Listen.*  Hierher  auch 
abhi'oh  6, 17,8  ädevo  yäd  abhy  aühUpi  devan  svhr^ätä  vrnata  In- 
dram  ätra:  ,Als  der  Asura  gegen  die  Götter  grossthat  (d.  h.  die 
Götter  herausforderte),  da  erküren  dich,  Indra,  zu  diesem  Kampfe 
die  Götter.*  Säy.  safftgrämärtham  abhigatavän.  6,17,9  ähivi 
ydd  Indro  abhy  öhasanatfi  ni  cid  viH'äyuli  iayäthe  jaghana:  ,Als 
Indra  den  prahlenden  Drachen  für  alle  Zeiten  in  den  (Todes)schlaf 
versenkte*    Über  die  Prahlereien  der  Dämonen  s.  5,32,3;  2,11,2; 

7,  18,  20. 

ati-oh  bedeutet:  den  Ruhm  davontragen  über  — ,  triumphieren 
über  — 

8,  69,  14  ättd  u  iakrä  ohata 

Indro  vUvä  äti  dvi^ah  \ 
bhinät  kantna  odanäifi 
pacyämanaifi  parö  gira  \ 

,Und  der  mächtige  Indra  triumphiert  über  alle  seine  Feinde.  Er 
durchschoss  als  Jüngling^  (den  Eber);  den  Reisbrei,  der  hinter  dem 
Berg  gekocht  wurde  (holte  Visnu).*  Dieser  merkwürdige  Mythos 
wird  noch  mehrfach  berührt.  Die  wichtigsten  Stellen  sind :  8,77,6  «/> 
ävidhyad  giribhya  ä  dhäräyat  pakvdm  odandm  \  Indro  bunddifi 
svatatam:  ,Es  schoss  Indra  bis  durch  die  Berge  hindurch^  — 
er   hielt    den   gekochten   Reisbrei   fest  —  den  wohlgezielten  Pfeil.* 

8,  77,  10  vHvtH  tä  Vif  nur  abharad  uritkraynds  tv^^itah  '  satdt)i 
mahi^an  k^irapäkdm  oda?idpi  varähdm  hidra  Emu^dm  \  ,iVlles 
das  brachte  Vi§nu,  der  Weitschreitende,  von  dir  aufgefordert,  her- 
bei:  hundert  Büffel,  den  in  Milch  gekochten  Reisbrei.  Indra  (er- 
schoss)  den  Eber  Emusa.*  8,  96,  2  dtividdha  vithur^na  cid  dsträ 
trih  saptd  sann  sdtfihitä  girtnäm  \  nd  tdd  devö  nd  mdrtyas  tutu- 


^  kantna  ist  der  pr&ptayauvana}^  S.  zu   l,  117,  18. 

'  U  ist  hier  das  äfi  abhividhau.     Bis  an  die  Grenze  der  Berge  inkl.  ist  s.  v.  a. 
durch  die  Berge  hindurch. 

5 
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ryäd  yani  prdvrddho  vr^abhäs  cakara  \  ,Der  Schütze,  obwohl 
alleinstehend/  schoss  durch  die  dreimal  sieben  Wände  der  Berge 
hintereinander.  Das  dürfte  kein  Gott  und  kein  Sterblicher  vollbringen, 
was  der  herangewachsene  Stier  gethan  hat.*  1,61,7  ^sy^d  u  mä- 
tüh  sävane^u  sadyö  mahäh  pitütn  papiväü  cärv  änna  \  mu^äyäd 
Vi$fiult  pacatdfft  sdhiyan  vidhyad  varahäni  tirö  ädrim  ästä:  ,Nach- 
dem  er  bei  'dem  Somaopfer  seiner*  Mutter  den  Trank  getrunkfen 
hatte,  der  Grosse,^  und  die  guten  Speisen  (gegessen  hatte),  stahl 
Visriu  als  der  Stärkere  den  gekochten  (Reis),  und  der  Pfeilschiitze 
(Indra)  erschoss  den  Eber  durch  den  Berg  hindurch.* 

Mit  ihrem  jähen  Wechsel  des  Subjekts  und  den  vielen  Ellipsen 
sind  dies  wiederum  echte  Itihäsastrophen.*  Am  deutlichsten  ist 
der  elliptische  Satz  8,  JT^  10  und  von  Säy.  ganz  richtig  ergäjizt 
worden.  Da  nach  1,61,7  und  8,77,10  Indra  der  Schütze  und 
Vi§ou  der  Dieb  war,  so  muss  Päda  b  in  8,77,6  mit  Ludwig  als 
Parenthese  gefasst  und  Visiju  als  Subjekt  gedacht  werden.  Und 
da  Indra  den  Reisbrei  selbst  nicht  durchschiessen  wird,  so  muss 
in  8,  69,  14  c  varäham  als  Objekt,  in  d  aber  mu^äyat  oder  äbharat 
als  Prädikat  ergänzt  werden.  Zu  bhindt  ist  Indra,  von  odandvi 
ab  Visnu  das  Subjekt.  Ludwig  spricht  noch  eine  zweite  scharf- 
sinnige Vermutung,  allerdings  ohne  die  richtige  Nutzanwendung, 
aus.  Der  Berg  ist  ein  wesentliches  Moment  dieser  Sage.  Also 
muss  gira  mit  Ludwig  V,  173    zu  giri^   nicht   zu  gir^    gezogen 

*  Er  hatte  nur  den  Pfeil  zum  Geföhrten,  8,  77,  7.  vithurd  ist  die  ältere  Form 
des  kl.  vidhura.  Das  hat  Sdy.  richtig  erkannt.  Er  umschreibt  das  Wort  in  8, 96, 2 
mit  asahäya,  in  1,186,2;  6,25,3  durch  hina,  Ait.  Br.  2,  7, 12  mx'i  nyüna,  ^IV.  1,87,3 
mit  bharträ  viyuktä.  Alle  diese  Bedeutungen  hat  vidhura.  Zu  i,  87,  3  bemerkt 
Sdy, :  yathd  hhartrt  viyuktä  jäyä  räjopadravädifu  satsu  nirälambä  satt  kampate.  Man 
könnte  bei  dieser  Stelle  auch  an  die  von  den  klassischen  Dichtem  oft  erwähnte 
Angst  der  Frauen  und  Qualen  der  Strohwitwen  während  der  Regenzeit  denken. 
vithurydti  in  10,77,4  ist  nach  1,87,3  ^^  erklären:  yufmSkafß  budhng  apSfft  nd 
yamani  vithurydti  nd  mäht  iratharydti :  ,unter  euch,  wie  beim  Andrang  der  Wasser- 
fluten verzagt  gleichsam,  ist  wehrlos  die  Erde',  ftd  ist  Utprek^ä,  S&y. :  na  vyathäte, 
Say.  kennt  also  auch  die  richtige  Etymologie  des  Wortes;  vgl.  noch  6,46,6  (Säy.: 
vyathitäni,  hädhitäni)^  i,  168,  6  (Säy.  iithiläni).  Ich  werde  das  Wort  gelegentlich 
noch  genauer  untersuchen. 

*  asyd,    nämlich    des    Indra.     Sämtliche    Strophen    des   Liedes    ausser    16    l>e- 
ginnen  mit  einem  auf  Indra  bezüglichen  asmai  oder  asyd. 

'  Oder  des  grossen  (Soma?) 

*  Die  gleichfalls  hierhergehörige  Str.  lo,  99,  6  wird   unter  v{p   besprochen. 


Wurzel  oh.  ^j 

werden.*  Es  ist  Locat.  sg.  mit  a  im  Padaschluss,  s.  Lanman 
p.  386.  paräh  mit  Locat.  ist  =  hinter.  Emu$ä  8,  TT,  10  ist  nach 
Sat.  14,  I,  2,  II  und  nach  dem  Käth.  bei  Weber  zu  TS.  II  p.  161  n. 
der  Name  des  Asura-Ebers,  Säy.  weist  zu  8,77,  10  auf  die  ver- 
schiedene Meinung  der  Nairuktas  und  der  Aitihäsikas  hin.  Schon 
die  indischen  Linguisten  fanden  an  der  naturalistischen  Mythen- 
deutung ihre  Freude.  Nach  den  Nairuktas  ist  varähd  die  Wolke 
(Yäska  5,  1,4,  Naigh.  i,  10  und  Devaräja  dazu).  Aber  auch  odanä 
ist  nach  Naigh.  i,  10  die  Wolke,  und  Dev.  giebt  als  Belegstelle 
8,  TT,  6.  Durga  (III  p.  29  und  277)  laviert  zwischen  den  Ansichten 
beider.  Für  mich  stehen  dergleichen  Mythen  ganz  auf  der  Stufe 
der  Göttermärchen  in  der  jüngeren  Edda.  Die  Aitihäsikas  bleiben 
ihrem  Grundsatz  treu,  indem  sie  sich  auf  den  Itihäsa  im  Caraka- 
brähmana  berufen.  Die  Brähma^as  bieten  eine  etwas  modernere 
Fassung  dieser  Sage.  TS.  6,  2,4,  2  (Comment.  I  p.  396)  erzählt: 
,Das  Opfer  entfloh  den  Göttern,  indem  es  Vi§i>us  Gestalt  annahm, 
und  ging  in  die  Erde.  Die  Götter  suchten  es,  indem  sie  sich  an 
der  Hand  fassten.  Indra  vertrat  ihm  stets  von  oben  den  Weg.^ 
Jener  sprach:  , wer  vertrat  da  stets  von  oben  den  Weg?*  ,Ich,  der 
Treffer  im  Versteck,  und  wer  bist  du?*  ,Ich  bin  der  Holer  aus 
dem  Versteck.*  Jener  sprach:  ,Du  hast  dich  als  Treffer  im  Ver- 
steck bezeichnet;  jenseits  der  sieben  Berge  hütet  der  Eber  Väma- 
mosa  das  ganze  Besitztum  der  Asuras,  den  triff,  wenn  du  der 
Treffer  im  Versteck  bist.*  Der  riss  einen  Darbhabüschel  aus, 
durchbohrte  die  sieben  Berge  und  tötete  ihn.  Er  sprach:  ,Du  hast 
dich  als  Holer  aus  dem  Versteck  bezeichnet,  hole  es  (das  Opfer).* 
Ähnlich  erzählt  MS.  3,  8,  3  die  Geschichte  mit  Berufung  auf 
RV.  8,  96,  2  und  Tli  lO-  Nach  MS.  lag  wie  im  RV.  der  Schatz 
der  Asuren  hinter  21  Bergen  und  der  P2ber  heisst  dort  ämukhä, 
was  wohl  nur  Fehler  für  ämu$ä  ist.  Eigentümlich  ist  in  den  Bräh- 
manas  die  Doppelrolle  des  Visnu  als  ähartä  des  Opfers  und  als 
Opfer.  Der  RV.  scheint  von  der  letzteren  nichts  zu  wissen.  Der  Kern 
des  alten  Itihäsa  ist  folgender:  Den  Göttern  war  das  Opfer  ent- 
laufen  oder   gestohlen  worden  und  wurde  von   dem  Asura  Emusa 


*  Ludwig  (lenkt  aber  nicht  an  den  Kerg  der  Sage.    Er  übersetzt :  der  über 
einen  Berg  bereits  angewachsen  war. 

'  S«i  nach  Sdyana.     ati-kram  ist  hier  überholen. 
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in  Gestalt  eines  Ebers  zusammen  mit  den  Schätzen  der  Asuras 
hinter  21  Bergen  bewacht.  Der  jugendliche  Indra,  der  damals  noch 
nicht  den  Vajra  trug,  entdeckt  den  Asura,  als  dieser  gerade  den 
Reisbrei  (des  geraubten  Opfers)  kochte.  Er  thut  seinen  Meister- 
schuss,  indem  er  durch  die  Berge  hindurch  den  Eber  ins  Herz 
schiesst.  Und  Vi§^iu  stiehlt  auf  seine  Aufforderung  das  Opfer 
.samt  dem  Herdenbesitz  der  Asuras.  — 

a-oh  ist  =  prahlend  versichern  und  vi-oh  das  Gegenteil :   prah- 
lend ableugnen. 

2.  23,  16  ma  nah  sten^bhyo  yt^  abht  druhäs  pad^ 
nirämit^o  ripdvö  'nne^u  jägrdhüh  \ 
a  devänäm  öhate  vi  vrdyo  hrdi 
Bfhaspate  nä  paräh  samno  viduh  \ 

Ich  zerlege  Päda  c  in  zwei  Sätze,  indem  ich  zu  devänäm  noch- 
mals vräyah  ergänze.  Das  gemeinsame  Prädikat  öhate  wird  for- 
mell zum  zweiten  Satz  gezogen,  daher  der  Accent.  vi  ist  mit 
Emphase  nachgesetzt,  vräyas  leitet  schon  Säy.  von  Wurzel  vri, 
vlt  ab.  Dieses  idt  bedeutet :  schlaff  — ,  schlapp  — ,  schwach  machen 
und  im  Pass.  schlaff  u.  s.  w,  werden  =  Hthilä  äsan  S.  zu  Tä^cJ. 
8,8,13;  25,10,11.  Die  Etymologie  des  Hapax  vräyas  ergiebt 
als  Bedeutung  nicht  ,Übermacht*  (PW.),  sondern  gerade  umgekehrt: 
»Schwäche,  Feigheit*.  Zu  übersetzen  wäre  dann:  ,(Gieb)  uns  nicht 
(preis  ^)  den  Dieben,^  die  auf  der  Lauer  liegend  nach  unsren  Speisen 
i)egehrten,  die  Spitzbuben,  Prahlend  behaupten  sie  der  Götter 
Schwäche,  leugnen  die  Schwäche  in  ihrem  Herzen."*  O  Brhaspati, 
über  (deinen)  Zauber**  reicht  ihr  Wissen  nicht  hinaus.*  säman  fasse 
ich  im  Anschluss  an  Säy.  (anyad  utkr^tatji  sama  yad  rak$oghnani) 
als  Synekdoche  fiir  die  mittelst  des  Säman  ausgeführte  Zauberei 
und  Beschwörung.  Ebenso  in  der  folgenden  Strophe,  wo  Tvastr 
oder  Brhaspali^  der  Erfinder  (X'ät^/)  jeglichen  Zaubers  genannt  wird. 
öha  bedeutet  a)  Lob,  Lobrede  (parallel  mit  Stoma  .stehend); 
b)  Beifall  und  Gegenstand  des  Beifalls. 

'  Die  Ellipse  ist  hier  ganz  deutlicli. 
-  Nämlich  den  Pani»;. 
"  Vgl.  10,  108. 

*  Tbcr  Kfhaspati  und  den  Zauber  s.  wnXtr  yak^A   un«l    zur  St.  bes.   Pischrl, 
GdA.  1894,  422. 

*  SÄy.  lässl  zwischen  dicken   beiden  die  Wahl. 


Wurzel  oh,  6q 

a)  I,  6i,  I  asmä  id  u  prä  taväse  turäya 

präyo  nä  harmi  stömaffi  mahinaya  \ 
fci^amäyadhrigava  6ha  fn 
Indräya  brdhmäni  ratätamä  || 

Jhm,  dem  Starken,  Behenden,  trage  ich  das  Loblied  wie  ein  Lieb- 
lingsgericht vor,  dem  Mächtigen  —  —  die  Lobrede,  dem  Indra 
die  Sprüche  als  bestes  Geschenk,*     Ebenso  4,  10,  i. 

b)  1 ,  1 80,  5  a  vatfi  ddnaya  vavftiya  dasrä 

gor  öhei^a  taugryö  nä  jivrih  \ 

,Ich  möchte  euch  zum  Spenden  heranholen,  ihr  Dasra,  durch  den 
Beifall  meiner  Rede,  so  wie  es  der  hilflose  Tiigrasohn  that.*  Säy. 
hat  hier  zweifellos  recht,  wenn  er  nach  Naigh.  i,'ii  gö  =  väc 
=  stuti  fasst,  vgl.  ZDMG.  52,  749  n.  gor  ohe^a  ist  mit  väca  ohase 
1,30,4  zu  verbinden.  Der  auf  dem  Meere  treibende  Bhujyu  wird 
es  wie  Upamanyu  im  Brunnen  gemacht  haben.  Er  pries  die  A^vin 
so  rührend,  dass  sie  sich  seiner  erbarmten,  gö  scheint  aber  mit 
Absicht  als  doppelsinniges  Wort  gewählt  zu  sein,  denn  man  konnte 
dabei  auch  an  den  gharma  —  natürlich  nur  des  Sängers,  nicht 
auch  des  Bhujyu  —  denken. 

Die  öhabrahmänah  (Bahuvrihi  nach  dem  Accent)^  in  10,71,8 
sind  solche,  deren  brähman  (n.)  Gegenstand  des  Beifalls  ist,  Bei- 
fall findet,  vgl.  7,  84,  3  krtdifi  brdhmäni  suri^ii  praiasta. 

Auch  öhas  ist  =  Lob,  Ruhm  (Säy.  stotra). 

6»  Ö7»  9  P^^  y^^^  ^^'A  Miträvarunä  spürdhdn 
priyä  dhama  yuvddhitä  mindnti  \ 
nd  ytf  devdsa  öhasä  nd  nidriäl} 

,Wenn  sie  gegen  euch,  Mitra  und  Varuna,  eifern  und  eure  lieben 
(gewohnten),  von  euch  eingerichteten  Werke  stören,  sie,  die  kein 
Lob  (ernten)  weder  als  Götter  noch  als  Sterbliche  — *  Ganz  ähn- 
lich fasst  S.  die  Str.  auf.  Er  ergänzt  zu  öhasä  ein  yuj'yante.  Dem 
vedischen  Sprachgebrauch  würde  sacante  näher  liegen. 

Zu  dieser  Wurzel  oh  gehört  Avesta  Wurzel  aog,  aoj,  deren 
Bedeutungen  so  zu  ordnen  sind : 

I.  rühmen,  loben  aojöi  Y.  32,7  {aeiäm  aenanham  naecif 
vidväo  aojöi:  ,von  diesen  Frevelthaten  lobt  keine  der  Wissende*), 

*  Nach  Baunack   müsste    es  Karmadhäraya   mit   PörvanipÄta  von    bha  sein. 
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aojana  Yt.  17,17.22;  2.  sich  rühmen  aojäi  50, 1 1 ,  aogemadaecä  41,5; 
3.  beteuren,  versichern,  heissen  aojt  43,  8,  aogedä  32,  10,  aokhta 
(=  eCxTo),  paityaokhta  ,antwortete*  (letztere  beiden  bei  feierlicher 
Rede).  Dazu  gehört  noch  aogö,  aogare,  eigentlich  Beifall,  Aner- 
kennung, Aufmunterung  Y.  29,  10;  Vd.  7,  26  (P.  Üb.  aiyyärVi,  Ner. 
sähäyyam),  Yt.  13,  12. 

ühe  gehört,  wie  ich  schon  bemerkt  habe,  zu  kl.  ü/t  ,denken, 
schätzen,  halten  flir*.  Die  interessanteste,  aber  auch  am  meisten 
missverstandene  Stelle  ist  RV.  10,  52,  3 

ayäf/i  yd  hötä  kir  u  sä  Yamäsya 
kam  dpy  ühe  yät  samaüjänti  deväh  \ 
äharähar  jäyate  mäsimäsy 
dthä  deva  dadhire  havyaväham   ' 

Man  muss  im  Auge  JDchalten,  dass  nach  der  Anukramani  die  drei 
Lieder  10,51  —  53  zu  dem  gleichen  Itihäsa  von  der  Flucht  und 
dem  Wiederfinden  des  Agni  gehören.  Und  nur  aus  diesem  Itihasa 
wird  die  obige  Strophe  verständlich.  Die  Anukr.  teilt  das  ganze 
Lied  52  dem  Agni  als  Sprecher  zu,  Str.  6  ist  natürlich  davon  aus- 
zunehmen. Der  von  Ludwig  als  Sprecher  eingeführte  mensch- 
liche Hotf  ist  entbehrlich.  Zu  unserer  Strophe  bemerkt  Say.  ganz 
richtig,  dass  Agni  hier  mit  sich  selber  spreche,  kili  ist  nicht 
Fragepartikel  (PW.),  sondern  =  Av.  cii,  ti;.  Wie  man  im  Skt. 
sagt  sa  margah:  ,das  ist  der  Weg*,  so  sagt  man  ,wer  bin  ich 
dir*  fiir  unser  ,was  bin  ich  dir?*  ke  vayaifi  tavaW^\\,  1,231,  13. 
Diese  epische  Redensart  reicht  nach  unserer  Stelle  in  den  RV. 
zurück.  Ich  übersetze  danach :  ,Dieser  Hotr  (d.  h.  ich),  was  ist  er 
dem  Yama?  Für  was^  schätzt  er  sich,  da  ihn  die  Götter  (mit 
Butter)  salben?**  Yama,  der  hier  der  Repräsentant  des  Menschen- 
geschlechtes ist,  hatte,  wie  wir  aus  10,51,3  erfahren,  den  ge- 
flohenen Agni  entdeckt,  und  die  Götter  setzten  ihn  mit  Ghrta- 
begiessung  feierlich  in  sein  altes  Amt  ein  (s.  Bfh.  Dev.  7,  75).  Agni 
legt  sich  deshalb  die  Frage  vor:  Was  bin  ich  wohl  dem  Yama 
(und  mit  ihm  den  Menschen)  wert,  und  was  soll  ich  den  Göttern 
sein,  dass  sie  so  sich  um  mich  bemühen?  Die  Antwort  giebt  er 
sich  selbst  in  der  zweiten  Verszeile:  ,Tag  für  Tag  wird  er  geboren, 

*  Wörtlich :  für  wen  ? 
'  Beim  Entzünden. 


Monal  um  Monat.  Und  die  Götter  machten  ihn  zu  ihrem  Opfer- 
fahrer.'  D.  h.  die  Menschen  zünden  ihn  tägUch  für  das  Agnihotra 
und  monatlich  für  das  Daräapürgamäsaopfer  an,  den  Göttern  aber 
übermittelt  er  die  Opfergaben  für  die  Menschen.  Beiden  ist  er 
also  unentbehrlich,  äitarahaff  beziehen  Durga  III  p.  279,  10  uod 
Säy.  auf  das  Agnihotra,  w(rtJ««äj/ Säy.  auf  das  Manenopfer,  Durga 
auf  dieses  und  das  damit  in  Verbindung  stehende  Darsapürtja- 
mäsaopfer. 

7,  104,  14  ydäi  väkäm  änrtadeva  äsa 

mogham  vä  äevää  apyiih^  Agnc  \ 
.Wenn  ich  je  einer  war,   dessen  Götter  Lüge  sind,    oder  wenn  ich 
die  Götter  für  Schwindel  halte,  o  Agni  — ' 

5,  3,  9  putrö  yäs  te  sahasaJi  süna  üh^: 
,Der  sich,  o  Kind  der  Kraft,  für  deinen  Sohn  hält."  l,\%\,^  ihdha 
jatä  sAm  avävaiitäm  arepäsä  tanva  nämabhi}t  svaih  I  jis^ür  vam 
aiiyälf.  sümakhasya  si'trir  divö  anyäh  subhägak  putrd  i'ihe  ||  , Ob- 
wohl an  verschiedenen  Orten  geboren,  stimmten  sie  durch  makel- 
losen Körper  und  durch  ihre  Namen  zusammen.  Der  eine  von 
euch  ist  der  über  Sumakha  siegreiche  Meister,*  der  andere  wird 
für  den  glücklichen  Sohn  des  Himmels  gehalten.'  Yäska  12,  1,3 
und  mit  ihm  Durga  und  Säy.  erklären  säni  avävaiitäm  durch 
samstüyete.  satfistitta  bedeutet  auch  .harmonierend'.  Die  Stelle 
ist  für  die  Beurteilung  der  Asvin  wichtig,  vgl.  Bergaignell, 
494;  506,  Oldenberg.  Religion  211  n.  Die  Ansicht  der  Aiti- 
häsikas  (Ved.  St.  II,  31)  erhält  durch  sie  eine  teilweise  Stütze.  Ist 
CS  erlaubt,  zu  dem  dunklen  l'äda  c  eine  Vermutung  zu  äussern,  so 
ist  Sumakha  nach  5V.  4,  3.  7  Rudra,  den  der  eine  Aävin  in  der 
Meisterschaft  ausgestochen  hat.  Denn  als  Ärzte  sind  die  Asvin 
Konkurrenten  des  Rudra  [ruifrävartani?  vgl.  VS.  19,82  und  Mah. 
dazu).''  Auch  virtidra  in  1,180,8  würde  auf  einen  Konflikt  oder 
die   Eifersucht   zwischen   Rudra   und   den  Aävin  hindeuten,   sobald 


'  .AUo  deinen  SchuU  beanspruchen  darf. 

'  »PÜ.  im  kl.  Ski.  mit  Akk.  konstniierl,  sdieiiil  lii- 
-:^\.  f-lä  jänä«Am  RV.1,66,2,  aber /W  iälrüa  2,41,12. 
implitile  mit  in  der  Regel   I'.  1,3,69,   s.   KlÄ.  i  d  Sl. 

'  .Deren  Weg,  d.  li.  ThSligkeit  oder  Beruf  (vgl.  va 
de.i  Rudra  ist.'     Die  Aivin  het^;seo  auch  geradem  rudrU. 
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man  dies  nicht  mit  Pischel  I,  59  als  »ohne  die  Marut*,  sondern 
»ohne  Rudra*  fasst.^ 

Der  RV.  enthält  also  die  Andeutung  einer  zwiespältigen  Natur 
und  Herkunft  des  Götterpaares.  In  den  rituellen  Mantras  sind  die- 
selben schon  so  zu  einer  einzigen  Persönlichkeit  zusammengewachsen, 
dass  von  den  beiden  Armen  der  zwei  A^vin  gesprochen  wird,  VS. 
I»  lou.  ö.  Das  Epos  aber  scheidet  wenigstens  ihre  Namen,  indem 
es  den  einen  A^vin  Näsatya,  den  anderen  Dasra  nennt,  s.  FW. 
s.  V,  näsatya.  Kombiniert  man  mit  der  obigen  Stelle  die  Str.  i,  184,  i , 
so  folgt,  dass  in  i » 1 84»  i  die  Worte  näsatya  —  divö  ndpätä  zer- 
legter Dvandva  sind  =  der  Näsatya  und  der  Sohn  des  Himmels, 
und  dass  näsatya  und  auch  dasrä  als  Epitheta  der  A^vin  überall 
Ekase§as  sein  müssen,  die  sich  gegenseitig  ergänzen.  Der  in  i,  181,4c 
charakterisierte  Asvin  wäre  nach  1,184,1  der  Näsatya,  folglich  der 
andere,  der  Himmelssohn,  der  Däsra.  — 

Die  Ähnlichkeit  zwischen  den  beiden  letzten  «A-Stellen  und 
einigen  ^A-Stellen,  wie  8,5,39;  T»  I76|4;  8,3, 14,  ist  täuschend,  aber 
auch  nichts  weiter. 

§9- 
ar  i. 

Alle  Erklärer  sind  darin  einig,  dass  ari  eine  gute  und  eine 
üble  Bedeutung  habe.  Dass  aber  dasselbe  Wort  bald  Freund,  bald 
Feind  (Ludwig  zu  1,150,1;  5,33*6.9  und  8,34,10;  9»  79i  3) 
und  ebensowohl  den  Frommen  wie  den  Unfrommen  (1,9,  10  und 
I,  184,  i;  185,9)  bezeichne,  ist  ganz  unwahrscheinlich.  Roth  setzt 
zwei  grundverschiedene  Wörter  an,  das  eine  von  Wurzel  ar  ab- 
leitend, das  andere  in  a-ri  (ra)  zerlegend,  Grassmann  und  Ber- 
gaignc  suchen  beide  wieder  zu  vereinigen,  der  erstere,  indem  er 
alle  Begriffe  auf  ar  zurückfuhrt,  der  letztere,  indem  er  nur  ein  a-ri 
anerkennt,  das  entweder  auf  rd  , schenken*  oder  auf  rat  , Reich- 
tum*  zurückgeht,  Etudes  p.  154.  Nach  Bergaigne  ist  ari  ent- 
weder der,  welcher  nichts  schenkt,  der  Geizhals  —  der  Feind,  oder 
der,  der  nichts  besitzt,  der  Arme  —  der  Priester,  vgl.  a.  a.  O.  171. 
174.     Bergaigne  gruppiert  geschickt  nach  bestimmten  Stichworten 


»  Vgl.  auch  Ved.  St.  II,  305. 


und  hat  unwiderleglich  dargethan,  dass  die  Form  aryälp  über- 
wiegend zu  ari,  nicht  zu  aryA  gehört.  Die  Frage  nach  dem  Sinn 
des  Wortes  aber  hat  B.  ebensowenig  gelöst  wie  seine  Vorgänger, 
wenn  er  auch  in  Oldenberg  einen  beredten  Verteidiger  gefunden 
hat,  ZDMG.  54,  167.  Während  Oldenberg  die  Ansicht  ausspricht, 
dass  B.  in  den  meisten  Beziehungen  die  Fragen  endgültig  erledigt 
habe,  meine  ich  im  Gegenteil,  dass  besonders  die  zweite  Bedeutung 
überall  einen  schiefen  Sinn  ergiebt.  Der  Fehler  steckt  auch  hier 
in  der  falschen  Etymologie. 

Das  Richtige  haben  schon  längst  die  Inder  gelehrt.  Yäska 
sagt  5,2,2  in  zwei  Worten:  ari  bedeutet  amitra  und  iJvara.  "■ 
Setzen  wir  für  Bergaignes  und  Oldenbergs  ,arm'  den  Begriff 
iivara,  also  eigentlich  das  Gegenteil,  ein,  so  dürften  wir  dem  Sinn 
der  alten  R^is  beträchtlich  näherkommen,  Yäskas  Frklärung  er- 
weist sich  überall  als  stichhaltig,  Pischels  Deutung  durch  .Arier' 
kommt  ihr  sehr  nahe,  geht  bezw.  in  der  von  isvara  auf.' 

I.  ari  ist  .reich'  und  ,der  Reiche,  Mächtige,*  der  vor- 
nehme   Herr,    Patron,    Gebieter'.*     In   erster   Linie    ist    die 
Str.  8,  2,  14  des  RV.  beweiskräftig,    die  im  engsten  Anschluss  und 
als  Gegensatz  zu  Str.  13  erklärt  werden  muss. 
S,  2,13  rcvä^  id  revdtah  stotä  syät  tvävato  maghönah  , 
prM  u  harivah  irutäsya  |' 

T4  likthiitii  canA  iasyämihiain  tigor  arir  a  cikfta 
Uli  gäyaträtii  giyämänam 
.Wohlhabend  möchte  der  Sänger  eines  wohlhabenden  Gönners  sein, 
wie   du   einer   bist.     Ausgezeichnet   (werde   der   Sänger)   eines   be- 
rühmten Mannes,  o  Falbenherr!'' 

,Ein  Reicher  hat  noch  nie  geachtet  weder  auf  das 
vorgetragene  Gedicht  noch  auf  das  ge'sungene  Lied 
eines  Armen.'  Hier  verlangt  der  Zusammenhang  notwendig  die 
Gleichset/.ung  rei'iit  —  magliiii'an  —  ari.  Vor  den  Augen  des  Reichen 

'  Pisuhtl  in  ZUMÜ,40,  115. 

'  .Jeder  Keichu  Nt  überall  iin<l  immer  mächtig  in  der  Welt :  auch  der  Kflnigc 
Macht  wuridt  ja   im  Reichtum'.      Ind.  Sprüche'  3056. 

'  Wenn  an  in  der  That  dem  gr.  dpi-,  ipi-  entäprichl.  so  niuBs  in  einer  der 
beiden  Sprachen  und  in  diesem  Fall  vermutlich  im  Gr.  die  Grundbedeuliing  stark 
verblasst  seio. 
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findet   nur   der  Reiche  Gnade.     So  war   es   auch   in  Indien.      Über 
canä  —  nd  s.  8,  i,  5. 

Wie  hier  ari  auf  den  vorerwähnten  revän,  so  nimmt  um- 
gekehrt in  I,  150,2  dhanin  auf  den  ari  der  vorausgehenden  Str. 
Bezug. 

1 ,  1 50, 1  purü  tvd  ddivan  voce  Wir  Agnc  täva  svid  ä  ■ 
iodäsyeva  saraf^d  ä  mahdsya  I 
2  vy  anindsya  dhaninah  praho$d  cid  äraru^ah 
kadä  cand  prajigato  ddevayoh  |j 

,Wer  dich  oft  beschenkt,    heisst  ein  Reicher,   o  Agni,  in  deinem 
(Schutz)  wie  in  dem  Schutz  eines  hohen  Gebieters.* 

,Das  Gegenteil  (ist  der  Fall)  bei  dem  Geldmann,*  der  keinen 
Schutzherm  (wie  du  einer  bist)  besitzt,  der  auch  bei  dem  Opfer 
nicht  spendet,  der  niemals  sich  rührt,  der  Gottlose.* 

Wie  vidh,  so  wird  auch  ddi  bisweilen  mit  Akk.  statt  Dal. 
verbunden  (s.  Grassmann).  Dieser  Konstruktion  möchte  ich  hier 
den  Vorzug  geben,  da  sie  für  voce^-  reflexive  bezw.  passive  Be- 
deutung (wie  in  TS,  6,  2,  4,  2  und  bei  bruve  RV.  5,  61,  8)  ermög- 
licht. Für  todd  stehen  mehrere  Erklärungen  zur  Auswahl.  Säy. 
setzt  es  =  Hk^aküj  svamin,  Devaräja  p.  412  =  gfhastha.  Eigen- 
artig, aber  doch  wohl  zu  künstlich  und  ausserdem  nicht  ganz  kor- 
rekt überliefert  ist  die  Auseinandersetzung  von  Durga  111  p.  47  f. 
Im  Anschluss  an  Yäskas  Etymologie  erklärt  er  toda  =  tunfta  und 
dies  =  vidirna.  Gemeint  sei  ein  Erdloch  ^  oder  Brunnen,  und 
iarana  sei  s.  v.  a.  bila.  Auch  die  vulva  heisse  toda,  vgl.  Roths 
Erläuterungen  S.  59.  Der  Zusammenhang  giebt  Säy.  recht.  Str.  i 
und  2  sind,  wie  schon  S.  richtig  erkannt  hat,  eine  Antithese,  die 
durch  vi  in  Str.  2  angedeutet  wird.  Welches  Wort  zu  diesem  vi 
zu  supplieren  sei,  ist  schwer  zu  sagen.  Säy.  ergänzt  in  seiner 
zweiten  Erklärung  voce  und  fasst  in  im  Sinn  von  viruddham. 
Jedenfalls  wird  hier  vi  mit  Genit.  im  Sinn  des  späteren  viparitttm 
mit  Genit.  gebraucht,  vgl.  MBh.  i,  3,  123  tad  iibhayam  etad  vipa- 
rita^fi  k^atriyasya.  anind  fasse  ich  —  immer  Säya^as  Spuren 
folgend    -  als  Bahuvrihi:    ,der   keinen  ind   (=  todd  in  Str.  i)  hat. 

*  Der  dhaiiY  ist  hier  der  kevaladhanavän  Sayayas  zu  8,  21,  14. 

*  Als  Nicht- J-Slamm  wie  im  Konj.  vocati  neben  vocäti,  vgl.  auch  Whiftie  y  §  854. 
^  Für  kasya  de  c/iatrasya  p.  48,  9  vermute  ich  kasya  ri<-  chvabhrasya. 


art. 


75 


Säy. :  aninasya,  asväminas,  tvam  asväminafft  kurväiiasya.  Es 
werden  also  der  wahre  und  der  falsche  Reiche  einander  gegen- 
übergestellt. Jener  ist  der  fleissig  Opfernde,*  der  dafür  des  mäch- 
tigen Schutzes  der  Gottheit  teilhaft  wird,*  dieser,  wer  trotz  seines 
Reichtums  knausert  und  ohne  den  Schutz  der  Götter  doch  arm 
und  machtlos  ist.  todd  ist  demnach  der  spätere  da7i4ad/tata, 
dessen  Protektion  der  Reiche  bedarf,  um  sich  seines  Reichtums 
erfreuen  zu  dürfen.^  prajigatafi  leitet  Säy.  von  gai  ab;  ich  bin 
zweifelnd  Roth  gefolgt,  sah  in  Str.  3  nimmt  den  da^an  in  i 
wieder  auf  — 

AV.  20,  127,11   Indrall  kärüm  abübudhad 

üt  ti^pha  vi  carä  järan  \ 
mdmtfd  ugräsya  carkrdhi 
sdrva  it  te  prr^äd  arih  || 

,lndra  hat  den  Dichter  ermuntert:  steh  auf  und  wandere  als  Sänger, 
rühme  mich,  den  Gewaltigen,  und  jeder  Reiche  soll  dir  mit  vollen 
Händen  spenden!'  Dieser  Ruf  dürfte  für  den  Sänger  etwas  ver- 
lockender gewesen  sein  als  Oldenbergs  Vertröstung  auf  die 
Noblesse  des  Geizhalses.  Bescheiden  waren  die  indischen  Dichter 
niemals,  gewiss  nicht  bescheiden  genug,  dass  es  schon  ein  Lob 
war,  »freigebiger  zu  sein  als  der,  welcher  nichts  giebt*  (Bergaigne, 
Religion  II,  218  n.).    Auch  in  i,  184,  i ;  185,  9  passt  nur  der  tsvara. 

I,  185,9  bhüri  cid  arydh  sudästaräya 
i^ä  mddanta  i^ayema  dcvdh  \ 

Säy.  i^vardd  rdjdder  api.  Ich  übersetze:  ,Recht  sehr  wollen  wir 
dem,  der  noch  freigebiger  ist  als  der  Reiche,  gefallen,  ihr  Götter, 
uns  des  Lohnes  erfreuend.*  Mit  diesen  Worten  gedenkt  der  Dichter 
des  Yajamäna,  dessen  Urteil  über  das  Gedicht  die  Höhe  der  dak- 
^inä  bestimmt,  arydh  ist  hier  jätäv  ekavacanam :  freigebiger  als 
jeder    andere    Reiche.**     Im   RV.    überwiegt   bei    ari   durchaus   der 

'   l>cr>elbe  Gedanke  in  7,  i,  23. 

^  ,l)en  Sterblichen  bringt,  o  Agni,  nicht  Missgunst  um  den  Reichtum,  «Ifu 
du  beschirmst,  den  opferspendenden.*     ^V.  8,  71,4. 

'  s.  Gautama  9,  63. 

*  ifay  scheint  zu  bedeuten:  i.  sich  behagen,  freuen:  a)  absol.  schwelgen,  sicli 
gütlich  thun,  sich  behaglich  sein  lassen  6,  18,  5;  1,2;  10,91,  i  (dazu  vgl.  10,  70,  i); 
b)  sich  behagen  an,  sich  erfreuen,  mit  Lok.  9,84,3;  2,  2,  11  (?);    c)  Gefallen  fmden 
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Singular.  Sichere  Beispiele  von  Pluralgebrauch  sind  wohl  nur 
5»  33,  2 ;  6,  20,  I ;  25,  7;  7,  48,  3.  92,  4;  10,  89,  3.  Der  ari  als 
Kollektivbegriff  wird  uns  im  folgenden  noch  öfters  begegnen.  In 
I,  184,  I   ist  gleichfalls  vom  Yajamäna  die  Rede: 

tä  väm  adyä  täv  apardfft  huvema 
ucchäntydm  u^äsi  vähnir  ukthaih 
näsatyä  küha  cit  sdntäv  aryö 
divö  näpätä  sudästaräya  \ 

,Euch  wollen  wir  heute,  euch  künftig  laden,  bei  der  aufgehenden 
Morgenröte  (lädt  euch)  der  Priester  mit  Liedern,  den  Näsatya 
und  den  Sohn  des  Himmels,*  wo  sie  auch  seien,  für  (den  Yaja- 
mäna), der  freigebiger  ist  als  jeder  Reiche.*^ 

Auch  das  zur  Phraseologie  der  beiden  berühmten  Schlacht- 
rosse, des  Dadhikrävan  und  des  Pedurosses,  gehörende  atyäh  er- 
kläre ich  ähnlich.  Schon  Bergaigne  stellt  S.  171  die  l^'ormeln 
zusammen:  hdvyo  aryä/t  i,  116,6,  johütram  aryäh  i,  118,9,  ^^^' 
kftyam  aryäh  4,  38,  2.  Mit  Recht  verlangt  Bergaigne  einheitliche 
Erklärung.  Aber  weshalb  sollte  gerade  der  Arme  diese  beiden 
Rosse  rühmen?  Eher  könnte  man  das  berühmte  Ross  als  Idol 
eines  Reichen  gelten  lassen.  In  dieselbe  Phraseologie  gehört  auch 
noch  bhdgant  nä  nfbhyo  kävyam  10,  39,  10.  Zwischen  jenem  aryäh 
und  diesem  bhägaffi  nä  besteht  ein  Parallelismus.  Darum,  so 
folgere  ich,  ist  der  Genitiv  aryäh  ausgeschlossen. "*  Es  bleibt 
noch  eine  letzte  Möglichkeit:  aryäh  ist  auch  hier  Ablativ,  der  nach 
bekannter  Regel   den  Adjektiven  resp.  Gerundiven    die  Kraft  eines 


an  mit  Akk.  tat  5,49,4;  mdnma  1,77,4;  7,87,3;  d)  sich  erfreuen,  gemessen  mit 
Akk. :  vih/am  ayuJ},  6,16,27;  52,15.  2.  Jemandem  (Dat.)  behagen,  —  gcfaHcn 
1,185,9;  mit  Genit.  6,  16,  25.  3.  erquicken,  Freude  machen  3^33» '2;  6,1,8;  64,4; 
8,5,5;  erfreuen  mit  Instr.  4,  56,  4.  —  Dunkel  ist  8,26,3.  Das  Verbum  wirtl  auch 
in    1,77,4;  2,  2,  II   in  Bezug  auf  den  Yajamäna  gebraucht. 

*  Über  den  zerlegten  Dvandva  nSsatyä  —  divo  ndpätä  s.  S.  72. 

*  Man  könnte  auch  daran  denken,  sudastaraya  im  abstrakten  Sinne  zu  fassen : 
zu  noch  grösserer  Freigebigkeit,  d.  h.  damit  ihr  noch  freigebiger  seid  als  der  Reiche. 
(f.  sukfttardya  8,46,27  (Säy.  sukftakartrtvayaf),  ifay  würde  dann  in  der  ersten 
Stelle  absolut  stehen:  gefallen,   Beifall  finden. 

■  Nicht  etwa  aus  syntaktischen  Gründen,  vgl.  Mvyo  matlnSm  3,49,3;  /*uru 
tdmasya   kärbr   hdvyam   6,21,1,    ucdthasya    ndvyafi    7,18,5.     Daneben     der    Daliv : 
stotfbhyo  hdvyaJ^  '.33.2  oder  der  Instr.:  njbhir  hdvyafy  7,22,7. 
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Komparativs  verleiht;  vgl.  aritrapi  vätfi  diväs  prthü  i,  46,  8.  Am 
einleuchtendsten  ist  dies  in  der  Klimax  4,38,2:  ,der  zu  rühmen 
ist  noch  mehr  als  ein  Reicher,  wie  ein  König,  den  Tapfem',  Da 
das  Lob  der  Reichen  vorzugsweise  das  Thema  der  indischen  Pane- 
gyristen  war  —  vgl.  die  naräiafftsyak  — ,  so  ward  ,noch  über  den 
Reichen  zu  rühmen'  oder  .auszurufen',  d.  h.  .auszuposaunen'  eine 
sprichwörtliche  Redensart  wie  unser  .üb^ijfdie  Puppen  loben'.  Im 
späteren  Skt.  wird  bisweilen  der  Superlativ  mit  dem  Ablativ  ver- 
bunden, z.  B.  Manu  7,  84  varisfkam  agnikotrebkyah.  Die  gleiche 
Konstruktion  liegt  meines  Erachtens  vor  in  RV.  8,  19,  36  mätn- 
kiftko  aryäh  sätpatih:  .der  edle  Herr,  der  freigebiger  als  (jeder) 
Reiche  ist'. 

In  der  von  Pischel  (ZDMG.  40,  124)  und  Oldenberg 
(a.  a.  O.  1 74)  besprochenen  Fügung  aryä  ä  ist  bisher  nicht  ge- 
nügender Nachdruck  darauf  gelegt  worden,  dass  in  vier  Fällen  dem 
aryäh  eine  Form  von  visva  vorausgeht.  Diese  drei  Worte  bilden 
also  ein  festes  Gefiige  und  sind  mit  anderen  Stellen  zu  kombi- 
nieren, in  denen  ari  in  der  Nachbarschaft  von  viiva  steht,  wie 
vHvägiirto  ariffutäh  8,  1,  22  und  1,61,9;  7,48,3;  8,  51,9;  65,9; 
iO,  28,  I,  Auch  hier  ermöglicht  ih'ara  eine  einheitliche  Lösung. 
ä  ist.  wie  oben  S.  65  das  an  abhh'idhau  Päi^inis.  Die  Redensart 
viiva  aryä  ä:  ,alie  bis  hinauf  zum  Reichen'  oder  ,alle  einschliess- 
lich des  Reichen'  setzt  gewissermassen  der  Allgemeinheit,  der  Masse 
der  gewöhnlichen  oder  armen  Leute,  der  misera  plebs,  den  ari 
entgegen,  schliesst  also  den  Gegensatz  von  arm  und  reich  in  sich. 
Für  viire,  rcsp.  viivah,  gebrauchte  man  auch  die  synonymen 
Ausdrücke  viiali,  pürvti  carsatfik,^  kr^t^yah,"  oA^t  man  gab  dem 
Begriff  viive.  eine  andere  Wendung  wie  in  9,61,11;  10,191.1 
(vgl.  auch  8, 65. 9).  je  nach  der  Verknüpfung  beider  Begriffe 
lassen  sich  für  diese  sprichwörtliche  Gegenüberstellung  von  arm 
und  reich  drei  verschiedene  Redeformen  unterscheiden:  a)  mit 
Präposition  ä  hinter  dem  Abi.  <iAjrf^,-  b)  asyndetische  Klimax ; 
c)  Anfügung  durch  die  steigernde  Konjunktion  ä, 

a)  9, 61,  II  (=  VS.  26,  18)  ena  viivany  aryä  ä  dyumnani 
mänmmiäm  si^äsanto  vaiiamakf.  ,AIIe  Ehren  der  Menschen 
bis    hinauf   zum    Reichen    erstrebend    gewinnen   wir    durch   diesen 

'  Vgl.  Ijetünilers  Pisclirls  Rcmeckiiiig  n,  a.  O.  124. 
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(Soma,  Säy.)*.  10,191,1  (=  VS.  15,30;  TS.  2,6, 11,4;  AV.  6,63,4) 
säffisam  id  yuvase  vr^anti  Agne  in^väny  aryd  a  —  sä  no 
väsüny  ä  bhara:  ,Alle  Güter  bis  hinauf  zum  Reichen  hast  du 
in  deiner  Gewalt,  o  Stier  Agni,  —  bringe  uns  die  Güter  herbei!*  — 
In  dem  zu  den  geflügelten  Worten  des  RV.  zu  zählenden  Henii- 
stich  6,45,33  und  8,94,3  nehme  ich,  um  nah  und  tat  (besonders 
in  8, 94,  3)  in  ihr  grammatisches  Recht  einzusetzen,  lieber  die 
Ellipse  eines  Verbs  —  vidyufi '  oder  ^nivantu  —  an.  6,45,  33  tat  sü 
no  vUve  aryä  ä  sädä  griianti  kärdvalp  \  Brbütft  sakasradätamaf/t 
süriifi  sahasrasätamani :  ,Das  (sollen  wissen  oder  hören)  von  uns 
alle  bis  hinauf  zum  Reichen:  Immerdar  preisen  die  Dichter  den 
Bfbu,  den  grössten  Tausendspender,  den  Patron,  den  grössten 
Tausendschenker.*  Das  ist  zugleich  ein  deutlicher  Wink  für  andere 
Reiche,  es  dem  Brbu  gleichzuthun.  8, 94,  3  tat  sü  ,  .  ,  kärävah 
Marütahi  somapitaye:  ,Das  sollen  alle  bis  hinauf  zum  Reichen  von 
uns  (wissen  oder  hören):  Immerdar  preisen  die  Dichter  die  Marut, 
auf  dass  sie  ihren  Soma  trinken.* 

b)  10,28,1  viivo  hy  hnyö  arir  äjagäma 
mämM  äha  ivä^uro  nä  jagänia 

»Jeder  andere,  (sogar)  der  Reiche  ist  erschienen ;  nur  mein  Schwieger- 
vater ist  nicht  erschienen*  So  klagt  die  Frau  des  Vasukra,  die 
Schwiegertochter  des  Indra,  als  dieser  bei  dem  von  Vasukra  ver- 
anstalteten Opfer  unter  fremder  Maske  sich  eingefunden  hatte, 
s.  Säy.  zu  dem  Lied.  —  Hierher  vielleicht  AV.  20,  127,  11.  Über 
8,  51,  9  s.  unten. 

8,  1,22  sä  sunvattf  ca  stuvat^  ca  rasate  viivägürto  ari- 
^futäh:^  ,er  spende  sowohl  dem  Somapressenden  als  dem  Lob- 
singenden, er,  der  von  allen  Gerühmte,  (sogar)  von  dem  Reichen 
Gepriesene*.  Der  Schlusspäda  hat  eine  Parallele  in  1,61,9  svaräl 
Indro  däma  ä  visvdgürtah  svarih:  ,von  allen  gepriesen,  dem 
(sogar)  der  Reiche  gut  (d.  h.  zugethan)  ist*,  svari  ist  Bahuvrihi 
wie   sudevä   (,dem    die  Götter  hold    sind*,  Grassmann)    und  ent- 


*  Vgl.  vidüf  {e  viivä  bhüvanäni  tdsya  4,42,7;  1,11,6.7;  vidyur  me 
asya  devSf^  1,23,24.  tat  sü  nalf.  ist  beliebter  Versanfang.  In  4,55,  10  nimmt  Säy. 
gleichfalls  eine  Ellipse  an. 

'  Man  bemerke  übrigens  die  Verschiedenheit  im  Accent!  An  ein  Karnia- 
dhäraya  ist  wohl  kaum  zu  denken. 
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spricht  dem  Sinn  nach  genau  dem  obigen  arisfutä.^  Mehr  ver- 
schleiert ist  der  Gegensatz  In  i,  i86,  3:  äsad  yäthä  no  Vdrunah 
sukirtir  i^ai  ca  par^ad  arigürtäli  sürih:  ,Auf  dass  uns  Varuna 
schön  gepriesen  werde,*  es  spende  Lohn  der  (sogar)  von  dem 
Reichen  gerühmte  Herr.*  Hier  ist  sukirti  der  allgemeine  Begriff, 
arigürtd  aber  einschränkende  Klimax. 

Während  Bergaigne  (S.  167)  und  Oldenberg  (S.  175) 
in  ari  und  suri  Gegensätze  sehen,  stehen  für  mich  vielmehr,  wie 
ari^tutdy  arigurtä,  svari,  so  ari  und  suri  auf  gleicher  Stufe.  Be- 
weisend  ist  6,  25,  7  asmäkäso  y^  nftamäso  aryä  Indra  süräyo 
dadhir^  purö  nah:  ,(sei  Schützer)  unserer  mannhaftesten  reichen 
Herren,  o  Indra,  die  uns  zu  ihren  Hauspriestern  gemacht  haben*. 
Vgl.  asmäkäsas  ca  snräyah  1,97,3;  5,10,6;  asmäkäso  maghd- 
vanah  7,  78,  5  und  7,  92,  4  unter  2  a. 

Die  der  üblichen  Klimax  entsprechende  Antiklimax  liegt  vor 
in   10,  20,  4  und   i ,  4,  6. 

I o,  20,  A^  aryö  viiaffi  gätür  eti  prä  yäd  änacf  divö  äntän  ; 
kavir  abhrdtfi  didydnah :  ,Der  reichen  Herrn  (und  auch)  der  Leute 
Tageslauf  beginnt,  wann  (Agni)  bis  zu  des  Himmels  Grenzen,  bis 
zu  den  Wolken  dringt  (scheint),  der  leuchtende  Seher*,  nämUch 
am  Morgen,  gätii  ,course*  ist  hier  s.  v.  a.  lokayaträ,  ähnlich  ^  in 
4,  5 1 ,  I  (Säy.  gamanadivyäpärasämarthyam).  gätür  eti  auch  in 
10,20,6,  dort  von  der  Thätigkeit  des  Agni.  Vgl.  noch  prd  de- 
vaträ  brdhmane  gätür  etu   10,  30,  i. 

1 , 4,  5  utd  bruvantu  no  nido  nir  anydtas  cid  ärata  \ 
dddhänä  bidra  id  düvah  \ 
6  idd  nah  subhdgäfl  arir  voc^yur  dasma  kr^tdyah  \ 
syänM  Indrasya  ^drmani 

,Und    es   mögen   unsere  Tadler   sagen:    ihr  habt  euch  um  anderes 
gebracht,    indem    ihr   nur   dem  Indra  Verehrung   zollt.     6  Und   es 


*  S&kalya  nimmt  mit  Recht  ein  doppeltes  svari  an.  An  dieser  Stelle  zerlegt 
er  im   P.  P.  SU  '  ari/f.  * 

^  ,Er  (Agni)  sei  uns  wie  Varuna  (in  Str.  2)  schön  gepriesen*  zu  tibersetzen, 
verbietet  der  Parallelismus  mit  bhüvan  yäthä  no  viive  vfdhttsa^  in  Str.  2.  t'ber  den 
Xipata  des  Varuria  in  Agnistrophen  wird  eine  richtige  Erklärung  von  4,  1,  i  5 
einigen  Aufschluss  geben. 

'  Zum  (ledanken   vgl.   auch   7,  63, 4. 
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möge  der  Reiche,  es  mögen  die  Leute,  o  Meister,  uns  glücklich 
preisen  (d.h.  beneiden);  wir  wollen  nur  in  Indras  Schutz  bleiben!* 

lO,  89,  3  wird  später  besprochen. 

c)  In  3,  43,  2  ä  yähi  pürvtr  dti  car^at^tr  äfl  aryd  aH^a  iipa 
no  hdribhyäm  verbinde  ich  nach  dem  Vorgang  Pischels  a.a.O. 
1 24  trotz  der  dazwischenfallenden  Pädacäsur  ä  mit  dem  folgenden 
aryäli.  Nach  der  Wortstellung  und  weil  hier  kein  vi^^a  voraus- 
geht, muss  ä  Konjunktion  sein:  »Fahre  her,  an  den  vielen  Leuten, 
sogar  an  den  Bitten  des  Reichen  ^  vorbei,  zu  uns  mit  deinen 
Falben.*  Dasselbe  steigernde  a  nehme  ich  auch  in  8,  34,  10  an, 
wo  es  nachgestellt  ist :  ä  yähy  aryd  a  pdri  svahä  sömasya  pitdyc : 
,Komm  sogar  vom  Reichen  her,  um  unter  Svähäruf  (bei  uns)  den 
Soma  zu  trinken*.  Die  Differenz  in  der  Auffassung  von  ä  in  a 
und  c  ist  nur  unerheblich,  da  auch  an  abhividhau  den  Begriff 
,sogar*  einschliesst.  Die  Bedeutung  von  ari  bleibt  in  allen  Stellen 
die  gleiche. 

Dasselbe  steigernde  ä  ohne  ausgesprochenen  Gegensatz  er- 
scheint in   I,  9,  10: 

sut^sute  nybkase  brhdd  brhatd  /d  arih  \ 
Indraya  iü^dm  arcati 

,Dem  bei  jedem  Soma  festhockenden,  dem  hohen  Indra,  singt 
sogar  der  Reiche  ein  hohes  (Lied)  als  Ansporn.*  Säy.  fasst  ed 
arih  etwas  zu  allgemein  als  sarvo  'pi  yajamänah.  Nach  ihm 
würde  der  Strophe  ein  Platz  unter  2  a  gebühren.  Zum  Gedanken 
vgl.  oben  arigürtd,  ari^t^td.  nyökas  erklärt  Säy,  beidemal  im 
HV.  mit  niyatasthäna.  Das  passt  auch  Ait.  Br.  5,  28,  4,  wo  es  von 
den  Schlafenden  heisst,  sie  gleichen  Entseelten  {pra/inäh),  die  an 
die  Stelle  festgebannt  sind  (nyokasa  h'a).  Zu  diesem  Gedanken 
vgl.  besonders  Sayanas  Bhä§ya  zu  1S.V.  1,  127,  5 :  rätrau  san>f 
bh'ivä  nidrayavrtatvat  prayu^a  (,entseelt*)  iva  bhavanti. 

Weitere  Belege  für  ari  =  i^vara  sind : 

1 ,  1 26,  5  pürväm  dnu  prdyatim  ä  dade  vas  trtn  yuktäh  a^iav 
aridhäyaso  gäh  >  ,Nach  der  ersten  Beschenkung  empfing  ich  (ur 
euch  drei  bespannte  (Wagen),  acht  Kühe,  die  einen  Reichen  er- 
nähren.*   Da  der  Reiche  naturgemäss  viel  höhere  Ansprüche  stellte, 

*  Oder:  sogar  an  <len  Reichen  vorbei  zu  unsern  Bitten,  —  Über  aryd  iUifm^ 
in  8,  54,  7  s.  u. 
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SO  ward  aridhayas  zur  lobenden  Bezeichnung  einer  ausgiebigen 
Kuh.  Der  Gedanke  an  einen  unausgesprochenen  Gegensatz  zu 
dem  geläufigen  Compositum  visvädhayas  liegt  nahe. 

7,  100,  5  prä  tat  te.  adyd  üpivi$t<^  nämärydh  samsami  vayü- 
vani  vidvän:  , Heute  preise  ich  diesen  deinen  Namen,  o  Sipivi^t^, 
als  einer,  der  die  Schliche  eines  grossen  Herren  kennt.*  Vgl. 
Pischel  I,  298  und  zum  Sipivista-Itihäsa  Säyanas  Kommentar  zu 
7,100,6.'  —  1,169,6  und  5,48,5  sind  schon  früher  besprochen 
worden,  s.  S.  22.  13  und  30. 

2.  Spezielle  Verwendung  der  Bedeutung  i  : 

a)  ari  =  maghdvan,  der  Patron  oder  reiche  Opferherr.  Den 
i'bergang  bilden  Stellen  wie  6,  25,  7  S.  79  und 

7,  92,  4  yd  ]^dydva  indramädanäsa 
ädevaso  nitösanaso  arydh 
ghndnto  vrträni  sftribhih  syama 
sasahvämso  yudhä  nfbhir  amitrdn 

,Die  dem  Väyu  (spenden),  den  Indra  erfreuend,  die  den  Göttern  zu- 
gethancn  freigebigen  Reichen,  mit  diesen  Patronen  wollen  wir  die 
blinde  erschlagen,  mit  diesen  Herren  wollen  wir  über  die  Gegner 
im  Kampfe  Sieger  seini* 

^O'  39«  5  ^'^  vdtfi  nü  ndvyirt^  dvase  karäniahe 

ydm  näsatyä  srdd  arir  ydthd  diidhat  \ 

,Euch  möchten  wir  aufs  neue  schnell  zur  Hilfeleistung  bewegen, 
damit  dieser  Patron  Vertrauen  (zu  uns)  fasse,  ihr  Näsatyas.*  Säy. 
ayani  arir.  i^^^dtifa.  patir  yajamänah. 

7,  64,  3   Mi  fr  äs  tan  710  V'druno  devö  Arydh 
prd  sädJtisthehhih  patliibhir  nayantu 
brävad  ydtha  na  ad  arih  sudäsa 
isä  madema  sahd  dcvägopdlt  || 

,Nun  sollen  uns  Mitra,  Varuna  und  der  Gott  Arya  (=  Aryaman  S.) 
auf  den  sichersten  Pfaden  führen,  auf  dass  dann  der  Patron  uns 
einem    (anderen)    Freigebigen"    empfehlen    kann.'    Wir   wollen   ins- 

'    Für    die    He«leuliin^    von    .^ipii'i^fa    ist    MS.  2,2,13    (p,  25,  6)    wichtig:   yai 
ksoJisthafii  tan  sipivislam.     Ob   der  Vtsnu  sipivis{ä  der  vämana  ist? 
*  Oder :   (dem  König)  Sudds. 
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gesamt*  des  Lohnes  uns  erfreuen  unter  der  Götter  Schutz.*  Pada  d 
ist  das  Resultat  der  in  a— b  und  c  ausgesprochenen  Wünsche. 

5,  34»  9  sahasrasäm  Agnivesufi  grnise 

Sätrim  Agna  upamäf/t  ketnm  aryäh 

,l)en  Satri,  den  Sohn  des  Agnivesa,  den  Tausendspendenden,  rühme 
ich,  o  Agni,  als  das  Bild  und  Muster-  eines  Patrons.* 

Hierher  stelle  ich  die  zweimalige  Verbindung  aryö  girah, 
,Das  Lied  des  Patron*  ist  das  vom  Yajamäna  bestellte  und  für  ihn 
gesprochene  Gedicht,  wie  gira  —  maghönam  5,  18,  3. 

I,  122,  14  aryö  girah  sadyd  a  jagmü^ir 
ösräs  cakantfibhäye^v  asmt  1 

,Zu  dem  Lied  (unseres)  Patrons  alsbald  herbeigekommen,  sollen  die 
Morgenröten  an  uns  beiden  Gefallen  finden."  nhhdye^u,  d.i.,  wie 
Säy.  ganz  richtig  sagt,  stotr$u  ya^tr^u  ca  (vgl.  4,  44,  6),  verlangt 
die  Beziehung  auf  den  Yajamäna.     Ähnlich  ist  der  Gedanke  in 

IG,  148,  3  aryo  vd  giro  abhy  ärca  vidvän 

f^irtäffi  viprah  siwiatitfi  cakdnäh  '■ 

,C)der  ehre  als  Verständiger  das  Lied  des  Patrons,  da  du  als 
Vipra  das  Lob  (Säy.)  der  R.sis  (d.  h.  der  Dichter)  begehrst.* 
Das  vereinzelte  vd  an  zweiter  Stelle  der  Strophe  muss  noch 
untersucht  werden.  Es  scheint  den  bisherigen  Gedanken  leicht 
zu  variieren.  Vgl.  2,5,3  (Sky.  at/iavd)\  5,18,4.  —  abhy-drca.  Säy. 
ganz  richtig  abliipüjaya,  Synonym  ist  ablti-gr  .beifälHg  aufnehmen, 
beloben,  honorieren*,  5,  27,  3.  Str.  4  führt  in  engem  Zusammen- 
hang mit  3  diesen  Gedanken  weiter,  vgl.  besonders  c — d  tt^bhir 
(d.  h.  den  in  b  genannten  ndrqh,  den  Patronen)  hhava  säkratur 
yt^^u  cdkdnn  utd  trdyasva  grnatd  ntd  st  in. 
b)  ari  =  maghavan  Tndra. 

5,  33,  6  sd  na  Mitfi  vasa7>dno  rayiffi  ddh 

prärydil  stu^e  tuvimaglidsya  dänavi 

,Gieb  du  .  .  .  uns  blinkenden  Reichtum,  (und)  ich  preise  das  Ge- 
schenk   des    freigebigen  Herren.*     Sä\'.  :   arya   isvarasya.     Was  es 

*  Sdy. :   mit  Söhnen  ii.  s.  w..  vjjl.  3,  58,  6. 

'  ketü  ist  s.  V.  a.  Standard,  s.  Ragli.  2,  33.  —  upama  —  upamättahhüta  S.,  in 
der  Bedeutung  ,Bild,  Abbild*  auch    1,31,15,  S.  dffiänta)}. 
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mit  d<!m  unbetonten  vasavnno  {!'.  F.  vasavanali)  fiir  eine  Bewandt- 
nis habe,  ist  mir  unklar. 

Absichtlich  habe  ich  zwei  Belege  zurückgestellt,  die  eigent- 
lich unter   i   geborten,  nämlich 

10,  89,  3  ni  yäh  prftht'va  jAnimany  aryd 

Indras  cikäya  na  sAkliäyam  ist' 
.Welcher  die  Menschenkinder,  (auch)  die  Reichen,'  wie  die  Rücken 
(der  Pferde)  gemustert  hat,'  (aber)  keinen  zum  Freund  haben  wollte.'' 
Und  S,  5 1 .  9 

yiisytiyiit/t  viJva  äryo 

tiäsah  ievadhij>ä  arify 

iirdi  cid  arye  Rüiame  I'ävirari^ 

tübhyt't  so  ajyate  raylh  ,' 
,Mit  dem  jedermann  —  Arier  oder  Däsa  — ,  (selbst)  der  Reiche'' 
knickert,  dieser  Reichtum  wird  über  die  Massen  bei  dem  Edlen 
Pavlru  Kusama  für  dich  allein  entfaltet.'  In  der  Konstruktion  des 
ersten  Hemistichs  stimme  ich  mit  Oldenberg  S.  176  überein. 
Zu  ydsya  ist  aus  d  rayäfy  zu  ergänzen,  ievadhipä  —  wörtlich 
der  Schatzhüter  —  ist  nach  Mahidhara.s  einleuchtender  Erklärung 
zu  VS.  35,  82  =  nidkiraksakah  krpanah,  der  seine  Schätze  ängst- 
lich hütende  Knauser,  Über  ayäm  vgl.  Ved.  St.  11,  3g.  ajyate  ist 
nach  Mah.  =  'oyakto  bhavati.  Der  Gegensatz  zu  iei-adhipä  fordert 
diesen  Sinn;  vgl.  besonders  1,81,9.  rayi.  rat  ist  öfters  der  bei 
dem  Opfer  entfaltete  Luxus,  die  Opulenz,  vgl.  5.30,1  yö  riiyS 
vajrt  sutnsotnam  icchän,  wo  ich  den  Instr.  mit  sutäsomam  ver- 
binde, ferner  4,  48,  1 ;  6,  14,  3  li.  a. 

Der  Versuchung,  ary^  nach  ähnlichen  Stellen  mit  Oldenberg 
S.  176  in  aryö  zu  korrigieren,  widerstehe  ich.     Solche  schablonen- 

^  jänimäiii  —  inankind,  the  (leople.  Die  asyndelische  Klimax /fiiiauinj' nri'u^ 
ist  v.\c  die  auf  S.  ;S  unl<^r  b  niifgeruhilen  Fälle  lu  beurleilcn. 

'  .Wie  der  Slallmeister  die  rila,  d.  h.  die  angenehmen  und  die  krummen, 
<l.  h.  .dir  7uni  Reiten  untauglichen  Kücken,  als  abzuneiseti  rc!i|i.  anr.unehmen  scheiilel', 
-SSy.  }.»    K^'.  4.J|II-      Lies  hryii'  ^{aXX  Jiitya'. 

'  Vj;l,4,25,7  nnd  8,21,14  "'''''  rtviintaifi  sakhyXya  vinJuit:  nicht  findest  du 
tineii   Keii'hun   lur   E'ieunilsch.ifi'.    SSy.  ktvalaiihanavaalaiii  JAiiäiliraiilam   <>y<ifläram 

'   Bei  Aufrecht'  vrrdrucktl 

'  Wieder  die  Gegen überslellung  von  i-tli-a^  un<l  uf/J.  s,  S.  77. 
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haften  Textänderungen  verwischen  nur  die  Feinheiten  des  über- 
lieferten Textes.  Indem  der  Dichter  die  geläufige  Redensart  tiras 
cid  aryäh  4,  29,  i ;  8,  66»  12  (vgl.  7,  68,  2)  hier  absichtlich  im  letzten 
Ak§ara  ändert»  giebt  er  ihr  eine  neue  und  unerwartete  Wen- 
dung. Diesen  Alamkära  —  eine  Art  Aprosdoketon  —  kann  man 
öfters  beobachten.  So  sind  auch  tirds  cid  aryäm  8,33, 14*  und  tiras 
cid  aryayä  5,75,7  zu  beurteilen»  desgleichen  der  feine  Unterschied 
zwischen  aktör  vyii^tau  päritakmyäyäh  5 ,  30,  13  und  aktor  vyusfau 
päritakmyayäm  6,  24,  9.  Das  kunstvolle  Spielen  mit  formelhaften 
Worten  zeigt  sich  deutlich  bei  aryä  asi$ah  3,  43,  2  und  8,  54,  7. 
Beide  Dichter  haben  die  gleichen  Wörter  aneinandergereiht;  der 
eine  verbindet  aber  grammatisch  aryä,  d.  i.  aryäh  (F.  P.)  als  Ge- 
nitiv mit  dem  Akk.  äHsahj  für  den  anderen  aber  ist  nach  der 
richtigen  Auflösung  des  P.  P.  aryä  s.  v.  a.  aryt'  und  asisah  Nomi- 
nativ. So  dürfte  auch  vielleicht  viv^r  apäh  10,76,3;  147,  i  und 
vive  räpäffisi  1,69,8  gegen  Aufrecht  in  KZ.  25,601  zn  beur- 
teilen sein. 

Für  Roths  Korrektur  von  aryayä  (5,75,7)  in  aryä  a.  die 
mit  anderen  Oldenberg  S.  176  gutheisst,  ist  kein  triftiger  Grund 
vorhanden.  Dies  ist  auch  Pischels  Ansicht  a.a.O.  126.  aryayä, 
P.  P.  aryayä.  ist  entweder  Kompositum  mit  yä  (so  Pischcl)  oder 
Adverbium  wie  rtayä  (P.  P.  rtayä)  2,  1 1,  12;  a^vayä  (P.  P.  asvayä\ 
9,64,4;  virayä  (P.P.  vira'yä)  7,90,1;  9,64,4.-  Ich  gebe  mit 
Ludwig  im  Kommentar  z.  d.  St.  der  zweiten  Auffassung  den  Vor- 
zug: im  Verlangen  nach  dem  aryä  (s.u.).  pari  in  5,75»/  gehört 
zu  vartir  ydta^n  wie  in  6,  63,  2 ;  7,  69,  5 ;  8,  26,  14;   ro,  122,  6. 

tiräh  wird  von  Say.  z.B.  zu  7,68,2;  8,66,12  durch  liras- 
krtya  umschrieben,  was  ebensowohl  , beiseite  lassend*  als  »über 
treffend,  in  Schatten  stellend'  bedeuten  kann.  An  mehreren  Stellen 
ist  tiräh  zum  Adverb  geworden,  und  zwar  in  5,  75,  7  s.  v.  a.  , quer- 
durch, ohne  Aufenthalt',  eigentlich  ein  elliptisches  ,andere  links 
liegen  lassend',  in  8,51,9  aber  ist  tiräh  »über'  im  Sinn  von  an- 
deren über,  über  die  Massen»  ausserordentlich  —  ati^'a,  aiihikaui. 
atimätram.     Genau    so    wird    es    in    5,74,8    gebraucht:    purii    cid 

*  Das  folgende*  ya  ist  ein  Beispiel  für  den  freieren  (iehrauch  des  Relativ^ 
im  Ski.  Im  Deutschen  müsste  man  einen  Konditionalsatz  «laraus  machen.  Vgl.  TBr. 
3,7,  1,2    uif/itatir  "•ü  t'ui  yajniiaya      yo  ' ^inn  aii'i'ddhaya   rraliini   upaiti. 

*  Die  entsprechenden  l'.RLesarten  fehlen  bei  Aufrecht  zum  grösseren  Teil. 
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asifiayüs  tirä  äh^üsö  martyesv  a :  ,Weit  überragend  sei  unter  den 
Menschen  das  uns  günstige  Lob  !*  ^ 

Mit  diesen  beiden  Strophen  10,89,3  und  8,51,9  sind  wir 
bei  dem  Punkt  angelangt,  wo  der  Begriff  ari  eine  üble  Wendung 
nimmt.  An  den  Reichen  heftet  sich  die  Vorstellung  der  Habsucht  ^ 
und  des  Geizes.  Dies  scheint  mir  der  einzige  richtige  Gesichts- 
punkt in  Oldenbergs  Erörterungen  über  die  Bedeutung  von  ari 
zu  sein.  Aber  nicht  a  priori  durch  die  Etymologie  liegt  dieser 
Begriff  in  ari,  wie  Oldenberg  mit  Bergaigne  meint,  sondern 
er  ist  a  posteriori  hineingetragen.  Von  dem  Reichen,  der  nichts 
giebt,  ist  oft  die  Rede:  rfodtd  paninä  4,25,7,  reifäfl  äddiurih 
8,45,  15.^  Diesen  Worten  entspricht  genau  die  Verbindung  aryö 
dddsusah  9,  23,  3;  vgl.  noch  jdttdndm  ddasiisfarasya  vMah  8,81,7; 
adatari  samrddlie  Ind.  Sprüche-  191  und  den  Gegensatz  aryö  — 
ddsüse  RV.  1,81,6;  8,24,22;  dadah'i^e  —  arim  2,8,2.  So  be- 
deutet kadarya,  wörtlich  der  schlechte  Herr,  im  kl.  Skt.  , geizig*. 
Der  Reiche  war  zu  allen  Zeiten  zugleich  der  gesuchteste,  be- 
neidetste*  und  bestgehasste  Mann  in  Indien.  Der  Pessimismus 
nannte  das  Geld  eine  Krankheit  Ind.  Spr.*  4103.  Reiche  gleichen 
Betrunknen  1032.  Nur  die  Gemeinen  lieben  das  Geld  216.  Reich- 
tum ist  Diebstahl  5488.  Weiber  und  Gold  sind  ein  Missgriff  des 
Schöpfers  6276.  Der  Hochmut  der  Reichen  1942,  ihr  Zorn  und 
ihre  Habsucht  3054.  Hartherzigkeit,  Selbstsucht  und  Brutalität 
der  Reichen  3758.  Noch  andere  bittere  Walirheiten  bekommen 
sie  in  862.  4339.  4521.  524S  zu  hören. 

Wie  das  l^ild  des  Reichen  in  der  subjektiven  Auffassung 
schwankt,  so  haben  Gunst  und  Hass  das  Wort  ari  verwirrt.  So- 
bald er  für  GcHter  und  Priester  eine  offene  Hand  hatte,  war  der 
ari  der  vornehme  Herr,  machte  er  von  seinen  Reichtümern  nicht 
den    erwünschten  Gebrauch,    oder    bezahlte    er  andere  Priester,    so 


'  Zu  />///•//'  </7  vgl.  10,  10,  I  iinih  puiu  cid  arnavdin  jaganvan:  ,cr  i^t  weit 
über  das  Meer  «gegangen',  s.  Gurupfijäkaiiinudi  S.  20.  —  äii^usd  —  Stoma  steht  hier 
in  tleni  allgemeinen   Sinn  von   Loh,   I>eifall. 

-  ,l)enn  wer  weiss  das,  ob  ein  Reicher,  wenn  etwas  in  seine  Gewalt  ge- 
kommen i>t,  es  /iirilckgiebt  oder  nicht-'     TS.  6,  3,  2,  6. 

^  s.  auch    10,  160,  4,   wo  .Say.   das  nä  vergessen  hat. 

•  ,Das  ist  nämlich  für  den  Menschen  die  ilimmclswelt,  wenn  er  in  dieser 
Well  recht   reich  winl',   Kalli.  S,  i    (p.  Sj.  4). 
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ward  der  ari  im  Handumdrehen  zum  Geldsack  und  Geldprotzen. 
Ein  derartiger  Ausdruck,  nicht  direkt  , Geizhals',  dürfte  in  einer 
Reihe  von  Stellen  das  richtige  Äquivalent  sein. 

In  diesem  verächtlichen  Sinn  spricht  Indra  lo,  86,  i  und  3 
von  dem  ari,  an  dessen  Reichtümern  {puste$u)  sich  der  Bastard 
Vr§äkapi  gütlich  thut,  während  der  Gott  selbst  darüber  vergessen 
wird.  Damit  ist  die  Bedeutung  des  Wortes  in  2,12,4.5  fixiert, 
wo  es  heisst,  dass  Indra  die  pusfäni  des  ari  wegnimmt,  und  in 
den  von  Bergaigne  p.  155  zusammengebrachten  Stellen,  die  in 
frommem  Übereifer  den  Indra  und  andere  Götter  aufstacheln,  dem 
Geldprotzen  seine  Habe,  seine  Kühe  u.  s.  w.  zu  konfiszieren '  und 
sie  unter  ihre  Verehrer  zu  verteilen,  damit  diese,  wie  1,81,9; 
121,  15  durchblicken  lassen,  den  Göttern  um  so  reichlicher  opfern 
können.  Während  9,23,3  ausdrücklich  nur  des  knausernden 
ari  Besitz  abzunehmen  auffordert,  richtet  sich  in  5,2,  12  und  den 
anderen  Stellen  die  Bitte  gegen  den  ari  schlechthin,  aiatrv  aryäh 
sdm  ajati  vikiah:  ,Er  soll  unbehindert"  die  Habe  des  Protzen  weg- 
treiben', 5,2,12.  ,1^>  treibt  die  Kühe  des  Geldprotzen  zu,  wem 
er  sie  (geben)  will',  i,  33,  3.  ,Gieb  uns  einen  Anteil  an  den  Kühen 
des  Geldprotzen,  o  Maghavan,  und  wir  wollen  deine  freigebigsten 
Zechgenossen  sein*,  i,  121,  15.  »Vergreife  dich  selbst  an  den  ver- 
schlossenen (Schätzen)  des  Geldprotzen,  bring  sie  uns!'  8,21,16 
(vgl.  6,45,9).  ^^^  diese  Stellen  sprechen  von  dem  ari  mit  solchem 
Hass,  dass  derselbe  geradezu  als  der  Feind  erscheint.  Der  Reiche 
war  wegen  seines  Reichtums  verhasst,  und  der  Reichtum  verfeindet 
die  Menschen  untereinander.  Diese  beiden  Gedanken  bilden  die 
im  RV.  noch  erkennbaren  Brücken,  die  zu  dem  anderen  Begriff 
, Feind'  hinüberfuhren.  Die  Ind.  Sprüche  sprechen  öfters  den  gleichen 
Gedanken  aus :  ,Pfui  über  den  Reichtum,  da  er  die  Menschen  viel- 
fach verfeindet',  7317.  ,Nie  und  nimmer  kann  man  ja  auf  die  Länge 
mit  einem  Reichen  zurechtkommen ;  Weise  haben  den  Satz  auf 
gestellt,  dass  Reichtum  das  Herz  verderbe*,  6758.  Der  Reiche 
sieht  in  jedem  andren  Reichen,  der  Yajamana  im  anderen  Yaja- 
mäna  seinen  natürlichen  Nebenbuhler.  So  schiebt  sich  als  Kehr- 
seite des  an  i  und  2  a  noch  ein  anderer  übler  Begriff  in  das  Wort, 


^   Vgl.  nuch  Stellen  wie  4,25,7;  8,45,15. 
-  aiatrü  —  aka\t{akam  S. 


art.  8; 

der  gleichfalls  7.um  Feind  hinUberleitet.  nämlich:  der  reiche  Kun- 
kiirrent;  der  Patron  der  Gegenpartei,  der  feindliche 
Patron,  überhaupt  Nebenbuhler.^  Wem  diese  Generali Bierung 
/u  gewagt  erscheint,  den  erinnere  ich  an  die  ijicht  minder  kühne 
Begriffsschwenkung  des  Wortes  bhrätr%'ya.  wobei  der  Vetter  sich  ' 
zum  Nebenbuhler  und  Feind  entwickelt  hat. 

Also:  Reicher,  Geldprotz,  Rivale,  Feind,  das  ist  die  Hegriffs- 
linie,  auf  welcher  ari  im  RV.  sich  bewegt.  Die  üblen  Bedeutungen 
sind  nicht  immer  scharf  zu  trennen,  weil  wir  nicht  in  die  Verhält- 
nisse, die  der  Dichter  im  Auge  halte,  zu  sehen  vermögen.  Wo 
von  Kämpfen  und  Schlachten  gesprochen  wird,  denkt  man  zu- 
nächst an  den  Feind.  Doch  erinnere  ich  daran,  dass  die  Opfer- 
konkurrenz  üfters  unter  dem  Bild  des  Kampfes  dargestellt  wird, 
wie  auch  Üldenberg  S.  177  annimmt.  Die  meisten  Stellen  sind 
wohl  auf  die  Opferkonkurrenten  gemünzt.  Unter  diesen  hebt  sich 
der  ari.  d,  h.  der  reiche  Konkurrent,  von  der  gewöhnlichen  Masse 
ebenso  ab,  wie  oben  S.  77  der  ari  im  lobenden  Sinn  von  den 
fisvi:  oder  kr^täyalf.  So  ist  visi-iiA  aryält  in  7, 48,  3  gleichfalls 
als  asyndeliscbe  Klimax  und  aryälf  satrol,!  ib.  als  die  entsprechende  ■ 
Antikliniax  aufzufassen: 

7,  4S,  3  tt'  cid  dhi  piirvtr  abhi  Siiiili  Msä 
visniif  aryii  uparätäti  vanvan  \ 
Indro  Vibhväfl  Rbhuksä  Väjo  aryäh 
iiitror  mitliatyS  krtfavan  vi  iirmifiiin 
.Denn  diese  sind   an  Macht   dem   grossen  Haufen'   iiberlegen;   sie 
mögen    in    dem  Kampf  alle   (auch)   die  reichen  Nebenbuhler  iiber- 
winiien,    Indra,  Vibhvan,  Rbhiiksan,  Väja  mögen  des  reichen,  (jedes) 
Feindes  Stärke   durch  Uneinigkeit'   zu   schänden   machen.'     Etwas 
anders  gewendet  ist  t!,  65,  g 

'i'isi'iiH  aryö  vipaicitö  'ti  khyas  iSyam  d  .i^a/ü 
,Alle  (auch)  des  reichen  Nebenbuhlers   redekundigen  (Sänger)  lass 
unbeachtet,  komm  schnell  herbei!' 

'  Ol.lirnlitrrg  Mreifl  tlie..eii  Geibnkcn  auf  .S.  17Ü,  ohne  diu  iiditi|;e  Spur 
nciler  /u   verfu!geii.      Dasselbe  gill   -.chon   v.in   Iti;  rga  igne .   Kcligiun  I.  VI  n. 

'  Zu  [•iiiv'i'li  ist  eiilwedtr  nach  3,43,  S  ,-»rfa\iVf  i\\  ctgänicr  uder  .lus  dcDi 
l''L'in.  itha  (Insli.  ^g.)  der  <:ntsprei:licn'l«  Acc.  pl.  In  letzlereni  Kall  wäre  der  l'iida 
(jcnau  «ic  vaninui  fin-tr  aryö  manifS  I,  70,  t    geliaul,   cf,  auch    lO,  41,  I  c. 

'  milh  lüt  s.  V.  a.  vi-viiJ:  mithalf  alsu  =  viv&da. 
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In  ähnlichem  Sinn  treten  neben  ari  öfters  die  jänäh  auf. 
Die  Jana  imt^  in  8,40,7  (vgl.  aycU/t  visvali  8,51,9)  und  die 
blossen  >?«^//  in  4»4,9;  6,46,4;  7»83,3;  8,19,14;  10,43,6; 
69,  5  (vgl.  ib.  6);  10,  89,  16  sind  abschätzige  Bezeichnung  der  Kon- 
kurrenz oder  der  Feinde  im  allgemeinen.^  tJber  diese  wird  als 
höherer  Begriff  der  ari  gestellt,  ebenso  wie  in  10,89,3  über  die 
jänimäni.  Auch  in  der  Verbindung  mit  jäna  wird  ari  asyndetisch 
.   bald  voraus-,  bald  nachgestellt. 

5»  33»  2  yä  itthä  maghavann  änu  jdsajti 
väk^o  ah  In  präryäh  sak^i  jdnan 

.  ,Welche^  du,  o  Maghavan,  nach  deinem  Gutdünken  hierherlenken 
mögest,  du  sollst  die  (anderen)  Leute  —  (auch)  die  reichen  — 
demütigen.*'* 

6,  20,  I   äyanr  itä  yä  Indräbhi  bhümäryäs 
tastitaü  rayih  sävasä  prtsü  jänan 

,Der  Reichtum,  der  wie  der  Himmel  die  Erde,  so  in  den  (Kon- 
kurrenz-)Kämpfen  an  Macht  die  (anderen)  Leute,  (selbst)  die  reichen, 
überragt.*     Beide  werden  in   1,81,9  näher  charakterisiert: 

etd  ta  Indra  jantdvo  visvafji  pusyanti  väryam 
antär  hi  kliyö  jdnänäm  aryö  vedo  dddsu^dm 
t^sdm  no  vtUia  ä  Ohara   ] 

,Diese    Personen    (d.  h.    wir)   entfalten    für  dich,    o  Indra,    alle    ihre 

Kostbarkeit.    Du  durchschaust^  ja  das  Vermögen  der  Leute,  (auch| 

des  Reichen,    welche   knausern.     Deren  W^rmögen    bring  uns  her!' 

Ebenso    8,1,4   (s.u.)    und    ohne   arydh    8,81,7  ^  bhara    — 

'  In  ähnlichem  üblen  .Sinn  sieht  jatui  in  3,18,  i;  6,45.9  {^^-  *^'^^"  ^,21.  lo). 
l;ber  /(f/w  .fremde?»  Vt>lk,  Fremde'  s.  Vcd.  St.  11,334.  Diese  üble  Hodeuiung  wirkt 
in  janya  , Krieg'   fort.     Vj;l.   aueh  hostis-gasts. 

-  Die  Haris.  luiri  bcheini  hier  wie  harit  als  Feminin  gebraucht  zu  sein:  Auch 
die  beiden  Rosse  Indras  in  4,  32,  23,  die  mit  lIol/pui)pen  oder  Hol/statuettcn  ver- 
glichen werden,  scheinen  \\eil)lich  gedacht  zu  sein,  vgl.  .Sakapftyi  und  Ydska  in 
Nir.  4,  2,  7   und   besonders  Durga  II,  419.  4  und    16,  auch  Hfh.  D.  4,  139. 

'  Dadurch,  dass  du  sie  links  liegen  lässl.  pra-sah  wie  abhi-lthu.  Sav. 
parahhiWii. 

*  Auch  wenn  sie  es  verschlossen  halten,  khya  +  tuiiär  wird  in  den  Wörter- 
büchern falsch  erklärt.  Ks  ist  s.  v.  a.  ins  Innere  blicken,  hinein  — ,  durchschauen, 
entdecken.     Ebenso  5,  30,  9  (s.  später). 


jänhnäm  \  ädäsi'isfarasya  vMah.     Dunkel  ist  mir  der  Sachverhalt 
in  iO,  27,  [9. 

Analog,  doch  ohne  den  üblen  Nebensinn,  ist  die  asyndetische 
Abstufung  in   1,  173,  8  süiti/ii  cid  yAdi  dkifä  v/?i  Jänän.* 

ich  ordne  die  noch  unerledigten  Stellen  in  der  Weise  Ber- 
gaignes  nach  Stichworten.  Einzelne  Stellen  fallen  unter  ver- 
schiedene Stichworte,  so  7.21,5  unter  irdh  und  janti'i,  jäna, 
6,  20,  I  unter  rayi  und  jäna-,  8,  1.  4;  19,  33  unter  vip  und  jänoi 
1.81.9  unter  yrf««   und  v^das ;   6.  16,27  unter  tr,  van  und  äräti. 

spardh  ■  6. 14. 3  nänä  hy  Ägn^  'vasn  spärdhante  räyo  aryälf 
üirvanto  däsyuiH  äyavo  vrataih  stk$anto  avratäm :  ,Denn  es  werben, 
o  Agni,  die  Reichtümer  des  Nebenbuhlers  von  verschiedenen  Seilen 
um  deinen  Schutz.  (Um  deinen  Schutz  werben)  die  Menschen,  die 
den  I-eind'  bewältigen,  die  durch  fromme  Werke  den  Unfrommen 
/u  überwinden  suchen.'  Die  zweite  Hälfte  ist  nicht  ganz  klar. 
Wegen  s/i-f  ist  hier  7.60,11  anzuschliessen :  s'ikfanla  nianyüiß 
maghdväiio  aryälf.  ,Es  suchen  (unsere)  Patrone  den  Kifer  des 
Ncbenbuhkrs  ku  besiegen,'  Vgl.  amitrasya  manykm  6, 25, 2; 
.  10,152,3;  Hiaiiyt'n/i  parefAm  10,128,6;  {dyuninäm)  yät  säsä/iat  — 
i:d)/i  cid  atriifai/t      manyioit  jänasya  dudhyalß,  8,  19,  15. 

tr,  van  \mi\sah:  täranto  aryö  ärätir  %'anvnnto  aryö  ärätily. 
,l>ie  Missgunst  des  Nebenbuhlers  besiegend,  die  Missgunsl  des 
Nebenbuhlers  überwindend',  6, 16,27.  täranto  aryd  iidisalt  8,60, 12; 
■t'iicä  vipräs  tarata  väcam  at-yäli:  ,niit  eurer  Hede  übertrefft,  ihr 
Vipra,  die  Rede  des  Nebenbuhlers',  10,  42,  1 ;  vaiu'ma  pArvir  nryö 
mani.yä:'^  ,mit  unsreni  Lied  wollen  wir  die  vielen  (t.iedgr),  auch 
des  reichen  Konkurrenten,  schlagen.  1,  70.  1  ;  vgl.  7,  48,  3  (S.  87). 
laiiväntu  siHii  W  'vasä  saimkf  'bh'itim  aryö  vaiiAxaifi  sih-dmsi : 
.den  Angriff  des  l-"eindes'.  7,21.9. 

Stichwort  abhi-as  und  abhi-bliii-.  dyävo  na  dyiimnatr  ahht 
Santo  aryalf  ksnpö  madeiiia  iarddas  ca pltrv'ih:  ,Wie  die  Himmel  (die 
Krde)  an  Glanz,  so  die  Nebenbuhler  (an  Ruhm)  übertreffend,  wollen 
wir  glücklich  leben  lalle)  Nächte  1-  Tage),  und  zwar  viele  Herbste', 
4,  16,  19.      IJer  abgekürzte  Vergleich  ist  nach  der  folgenden  Stelle 
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ZU  ergänzen.  ablCi  ^"0  äryäh  paütfisyair  bhavema  dyaür  nä  bhümifn 
girdyo  näjrän,  10,59,3.  aryd  abhibhüti  paütfisyam,  10,76,2.* 
Mit  abhi'Sthä  6,  20,  i   (s.  o.). 

Stichwort  äti  oder  iiräh :  äti  yäd  aryd  ärhad  —  drävinam  : 
, das  Gut,  das  mehr  wert  ist,  als  (das)  des  Nebenbuhlers',  2,23,15. 
Erläuternd  bemerkt  das  Ait.  Br.  4,  1 1, 6  hierzu:  atk'a  väpiyan 
brahmavarcasam  arhati,  iirö  aryd  hdvanani  srntdrji  nah:  ,des 
Nebenbuhlers  Rufe  über(hörend),  höret  unsren!'  7,68,2;  ähnlich 
4,  29,  1  ;  8,  33,  14;  66,  12;  65,9  (s.  S.  87). 

randk  und  parä-dä:  mä  no  nid^  ca  väktave  Wyö  rapidhir 
drävf^e :  gieb  uns  nicht  dem  Tadel,  dem  missgünstigen  Gerede  des 
Nebenbuhlers  preis!*  7,  31,  5.^  pnä  no  aryd  anukdmdtfi  pdrä  däh . 
,gieb  uns  nicht  der  Willkür  des  Nebenbuhlers  preis!*  8,48,8. 

dräti:  aryd  drdtayah:^  ,die  Missgunst  des  Nebenbuhlers  oder 
Feindes',  6,48,16;  59,8;  7.83,5;  4,50,11;  6,16,27;  8,39,2. 
Schwierig  sind  nur  die  beiden  Verse  9,  79,  i   und   10,  133,  3. 

9,  79,  I   vi  ca  Hasan  na  i^d  drdtayo 

Wyd  nasanta  sdni^anta  no  dhiyah 

10,  133,  3  vi  ^H  visva  drdtayo 

Wyd  nasanta  no  dhiyah 

Ungern  wird  man  mit  Oldcnberg  S.  173  die  durch  die 
Cäsur  zerschnittenen  Worte  ardtayo  'ryah  auch  grammatisch  trennen. 
Es  bleibt  aber  kaum  ein  anderer  Ausweg  als  der  von  O.  vor- 
geschlagene, da  mit  nasanta  nicht  ein  neuer  Satz  anfangen  kann. 
Man  muss  eben  zu  drdtayah  nochmals  arydh  ergänzen  und  in  der 
ersten  Zeile  von  10,  133,3  aus  9,79,  i  ein  nasanta  hinzudenken. 
W-as  Oldenberg  über  nas  sagt,  unterschreibe  ich  iiy  ersten  Teil.* 
Die  Formen    gehören   zu    nas  =  vydp.     Nur   passt    die    Bedeutung 


*  Merkwürdig  ist  da>  ZusamnienlrefTen  mit  johütratit  tt  r y  o  nhhihhtitim 
I,  1 18,  9  (S.  76);   vgl.  aryd  äsisah  3,  43,  2   und   8,  54,  7 

-  Sny.  fasst  ntd  und  väktu  konkret,   was  ebenso  möglich  ist. 

•'•  Uer  Schluss  aus  derartigen  Verbindungen  auf  elymolügi^che  Verwandtacliafl 
ist  trügcriNch,  vgl.  das  Vc«l.  St.  II,  269  Gesagte.  Die  im  H  V.  überaus  beliebte 
Allitteratiun  hat  solche  ähnlich  klingende  Wörter  /usammengcführl.  Diebeiden 
anlautenden  ar  stehen  in  demselben  Verhältnis  wie  die  beiden  am  in  dmair  um/- 
/n/f/t  arUayu  8,  75,  lo. 

*  S.   auch  Oldenberg,   Prolcgumena   72. 


.treffen'  ?.u  äratayak.  aber  nicht  zu  dhiyah.  naianta  erkläre  ich 
nach  1,123,11,  wo  es  .einholen,  gleichthun'  bedeutet,  rfrtj/i  iiber- 
selzt  Oldenberg  zu  etymologisch  befangen  durch  , Geizigkeit'.  Es 
ist  s,  V.  a.  Missgiinst.  Ich  iibersetze  also  y.  79,  1  :  ,Wenn  die 
Missgunst  (des  Nebenbuhlers)  unsere  Speise  (d,  i.  die  ii/tfava/fi  in  a) 
treffen  sollten,'  so  soll  {unser  üebet)  das  des  Nebenbuhlers  ein- 
holen, den  Preis  soll  unser  Gebet  davontragen!'  10,  133,3:  ,Wohl 
mag  alle  Missgunst  (des  Nebenbuhlers  uns  treffen),  unser  Lied  soll 
das  des  Nebenbuhlers  einholen!' 

Dass  dieser  ari  im  eignen  I.ager,  bczw.  in  der  eignen  Ge- 
nossenschaft oder  Kaste  zu  suchen  ist,  lehrt  die  charaVterislische 
Strophe  3  desselben  Liedes  9,  79  titd  iViisyä  ärätya  arir  hi  fä 
iilänyäsyä  äriityä  vfko  lii  fri/i.  Der  Salz  ist  wiederum  deutliche 
Ellipse."  Ks  ist  nach  8,71,1  />a/ii  zu  ergänzen.  .(Bewahre  uns) 
sowohl  vor  der  eignen  Missgunst  —  denn  das  ist  der  Konkurrent  — ' 
als  auch  vor  anderer  (d.  h,  fremder)  Missgunst  —  denn  das  ist  der 
Käubcr."  Ludwig  hat  die  Worte  falsch  konstruiert.  i>fko  lii  fält 
bilden  eine  Phrase  für  sich,  die  in  6,  51, 14  wiederkehrt.  Mit9,79,3 
ist   weiter  zu  vergleichen: 

6.15.3  aryälf  pärasyäntarasya  tiinifah 

,der  Bezwinger  des  äusseren,  des  inneren  Feindes',  d.  h.  des  Kon- 
kurrenten und  des  wirklichen  Feindes,  ßät-a  —  äntara  ist  der- 
selbe Gegensatz  wie  bäkya  —  abhyantara  im  kl.  Skt ,  z,  B.  DKC.  II 
cd.  Petcrson,  ]).  9,  13;  53,  5.     Vgl.  auch  KV.  4,  4,  5. 

Stichwort  äji,  pftanä,  samilha,  vgl.  Oldenberg  S.  176. 
Hier  steht  aryäh  im  kollektiven  Sinn.  ,I)er  Kampf  des  Kon- 
kurrenten' ist  der  Kampf  der  Konkurrenz,  der  Wettbewerb  um  die 
Gunst  der  Götter.  Am  deutlichsten  ist  4,24,8  dirghäm  yad  äjim 
abhy  äkhyad  aryälf-  ,als  er  llndra)  die  lange  Schlacht  der  Kon- 
kurrenz erblickt  hatte',  d.  h.  die  vielen  konkurrierenden  Opferer. 
saiu'ma  -.'äjaiji  samitht'^v  aryiih:  ,Wir  wollen  den  Sieg  im  Kampf 
der  Konkurrenz  gewinnen',   1,  73,  5.     Ebenso  4,  20,  3  ;  7,  56,  32. 

Die  Stellen   mit   dem    Stichwort   ihut   und   srdh  verspare   ich 


'  a.  Ii,  nenn  die  nt-id^che  Konkunenz  unseren  Suma  bti 

sollte,  SU  >ol]  sie  unser  Med  um  den  P,rfu)|,'  lirmgen. 
'  Vgl.   üert-aienc,   Klude>    ISJ. 


Q2  Geldner, 

für   eine   besondere  Behandlung    dieser  Wörter.     Über   vip   s.   den 
folgenden  Artikel. 

Einzelne   Stellen    sind   noch:    10,27,8,    wo   die  zweite  Hälfte 
vielleicht  eine  Lösung  des  Rätsels  in  der  ersten  giebt. 

gävo  yävatfi  präyuta  aryö  aksan 
tä  apa^yayi  sahägopäs  cdrantih 
häva  id  aryö  abhitah  säm  äyan 
kiyad  äsu  sväpatis  chandäyatc  ' 

, Die  Kühe  des  Nebenbuhlers  haben,  freigelassen,^  das  Getreide  ab- 
gefressen. Ich  sah  sie  mit  ihrem  Hirten  weiden.-  Die  Anrufungen 
des  Nebenbuhlers  kamen  von  allen  Seiten  zusammen.  Was  wird 
er,  der  sein  eigner  Herr  ist,  grossen  Gefallen  an  ihnen  finden.-* 
Die  Kühe  des  ari  $ind  in  das  Saatfeld,  also  in  verbotenes  Gehege, 
geraten.  Ohne  Bild  gesprochen  heisst  das:  die  Lieder  anderer 
machen  dem  Dichter  bei  Indra  Konkurrenz,  hdväh  dürfte  das 
vorausgehende  gävah  ebenso  erklären  wie  z.  B.  dliitim  in  7,  64,  4 
den  gär  tarn  oder  vidätlia  in  1,  164,  21  die  suparnäh.  Auch  hier 
ist  go  die  sUiti  oder  mani^ä.  Das  macht  die  ähnliche  Stelle 
3,57,1  klar:  prä  me  vivikväfi  avidan  mani^äm  dhenüm  cärantiw 
präyutani  ägopäm.     äsu  bezieht  sich  wieder  auf  die  gä^ui/i.^ 

4,  4,  6  vUväriy  asmai  sudinäni  räyo 

dyumnäny  aryö  vi  düro  ablii  dyaut 

, Lauter  gute  Tage,  die  Reichtümer  und  Ehren  seines  Nebenbuhlers 
scheinst  du  ihm  ins  Haus.* 

2,  23,  13  visvd  id  aryö  abhidipsvo  mfdho 
Bfhaspatir  ri  vavarhä  räthäfi  iva 

,xMle  ränkesüchtigen  Anfeindungen  (auch)  des  reichen  Nebenbuhlers 
hat  1^.  wie  Streitwagen  zerschmettert.'  Der  abhidipsü  (m.)  wird 
in  Str.  10  erw'ähnt. 

10,  116,6  vy  äryä  Indra  tanuhi  sräväffisi 
öjah  stiürcva  dhänvano  ^bhimätth 

'   So   wohl  richtig   I.  lulwii;. 

-  V«;!.  S,  96,  14  a.     Oller    ist    für    diesen    I*Äda    ein    anderer    .als    Sprecher    /u 
denken  "i 

•'  Als   ganz    /.weifelhaltc  Stellen    scheide   ich   au>  der  l>isku>siün   vurläutig   aus 
10,27.19:   ferner  4,  2,  18;   5,54.12,    1,71,3;  8,72,16. 


nrt.  93 

aryäh  hier  mit  Oldonberg  S.  1/8  im  freundlichen  Sinn  zti  nehmen, 
verbietet  abhiinatih-  vi-tan  bedeutet  allerdings  nicht  .abspannen' 
(Berg,  S,  165  n).  ebensowenig  passt  hier  .ausbreiten'  ((Hdenberg). 
sthirti  bildet  mit  tan  verschiedene  Redensarten,  denen  das 
Bild  des  Bogens  zu  Grunde  liegt,  stliiröiii  braucht  danim  nicht 
notwendig  den  Bogen  selbst  ?.\i  bezeichnen,  wie  Säy.  zu  2,  33.  14 
unii  4,4.5  meint,  auch  nicht  die  Sehne  des  Bogens  (Grassniann). 
Diese  Redensarten  sind:  1,  sthirdm  ä-tan  lO,  120,4  öjiyo  dhr^no 
sthirtim  ä  laiiHfva:  ,Noch  stärker,  o  Mutiger,  spanne  dich  straff 
an!'  stliiräm  ist  hier  =  die  Straffe,  Straffheit,  straffe,  stramme 
Haltung  oder  =  sthirdi/i  iiiänah.  2.  sthiräm  ava-tan.  Das  Gegen- 
teil davon  ist  die  bekannte  Redensart  st/iiräi/i  mänah  kr  (Ä.).  Diese 
besagt  a^  seinen  Sinn  —  sein  HefK  verhärten,  hart  sein  (gegen 
ArmeJ  10,  117,2;  b)  seinen  Sinn  straff  machen,  d.  h.  sein  Herz 
oder  seinen  Mut  stählen,  von  Indra  RV,  5,  30,  4.  Dieselbe  Phrase 
auch  Kam.  ed.  Gorr  2,  26,  29.  Ind.  Spr,^  5249.  Ganz  entsprechend 
Itedeiitet  sl/iiriim  ava-lan:  a)  den  harten  (Sinn)  erweichen,  mild 
stimmen  2,33.14  liva  stkira  maghävadhhyas  taiuiiva:  .Erweiche 
den  Patronen  ihren  harten  Sinn',  nämlich  dass  sie  reichlich  schenken ; 
b)  den  Mut  brechen  10,134,2  dva  sttia  durha^äyatö  mdrtasya 
tatiuhi  sthirdm :  4,  4.  5  rfi'«  slliirä  lanuhi  yätujttnüm  —  10.  1  iCi,  5 
(hier  ergänzt  Say,  sar'tni^i);  —  iärdhatäm  8,19.20.  --  In  AV. 
i").  42,  1  hat  ava-tan  als  Objekt  manyiim  neben  sich,  und  zwar  mit 
deutlich  ausgesprochenem  Bild:  äva  jyävi  iva  dhdnvano  manyüvt 
tanomi  ti-  lirddli. 

3.  vi-tan  in  lO,  irO.  6  mit  stfiirii  im  Vergleich,  vi-tan  be- 
deutet auch  .befestigen';  in  diesem  Sinn  wird  es  AV.  g,2.ifi  vom 
Panzer,  9,  3,  8  vom  Dach  des  Hauses  und  in  RV.  fi,  75,  3  von  der 
Sehne  (hier  eigentlich:  festgespannti  gebraucht,  ähnlich  5,54,11 
|s.  Säy.l.     Klar  ist  diese  Bedeutung  in  AV.  1,  I.  3: 

(2)  vdsospaff  ni  ramaya  mayy  evästu  mäyi  irutäm 

13)  ihaivähhi  vi  tainibhd  ärlni  iva  jydya  j 

vticAspiitir  ni  yaccliatn  ii//fyy  evästn  mäyi  Jm/äni 
Damit   ist   wiederum  RV.  10.  166.3   ^"  vergleichen: 

i//rai7'iT  vo    pi  iiaiiyamy  iibhe'  artni  iva  jyäya. 
Also    vi-tan   -  ni-yam   -   api-na/i.'     Auf  diesem   Umweg   kommen 

'   Vyl,   laiiiia  vualiim   AV.  9,  2,  16  und  kavamv  finahya  Bhattik.  3.  47, 


94  Geltiner, 

wir  ZU  der  richtigen  Bedeutung  in  lo,  ii6,  6,  nämlich:  festbinden, 
unterbinden,  lähmen,  bannen.  Ich  übersetze  danach :  »Unterbinde, 
o  Indra,  des  Nebenbuhlers  Ruhm,  Kraft  und  Ränke,  wie  (man)  die 
Straffheit  des  Bogens  (d.  h.  den  straffgespannten  Bogen  mit  der 
Sehne  festbindet).* 


Über  aryd  bleibt  nur  weniges  zu  sagen,  nachdem  schon  Ber- 
gaigne  dem  Vorkommen  dieses  Wortes  enge  Grenzen  gezogen 
hat.  Auch  bei  aryä  hat  Roth  ohne  Not  und  zum  eignen  Schaden 
den  Angaben  der  indischen  Lexikographen,  Grammatiker  und 
Scholiasten  kein  Gehör  geschenkt.  Seit  dem  Naigh.  (2,22)  und 
Pariini  3,  i,  103  nebst  Kätyayana  bis  herab  zu  den  klassischen 
Lexicis  sind  die  Inder  darin  einig,  dass  aryä  den  tsvara  und 
svämin,  in  specie  den  dhanasväviin  (Mah.  zu  VS.  33,  82)  be- 
zeichnet. Das  passt  vorzüglich,  aryd  gehört  in  eine  Wurzelsippe 
mit  ari,  arati  (s.  o.)  und  aritä,  dryanii  (=  isvarapt  kurvanti  Sä\-. 
zu  8,16,6;  10,48,3).  aryä  bedeutet  Herr,  Gebieter.*  So 
redet  in  8,  i,  34  die  Königin  ihren  Gemahl  an,  so  heisst  König 
Rusama  Paviru  8,51,9,  Indra  4,16,17;  Savitr  10,34,13,  Mitra- 
\^lruna  7,65,2,  Apäm  Napät  2,35,2  und  besonders  Agni  4,  1,7; 
5.  16,  3;  7,8,  I.- 

aryä  deckt  sich  also  fast  ganz  mit  der  einen  Seite  von  an. 
Das  wird  besonders  klar  in  6.47,9  w^  ''^•^'  tärin  maghaTan  räyo 
aryä/i :  ,Nicht  soll,  o  Freigebiger,  ein  hoher  Herr  unsere  Reich- 
tümer überbieten!*  Säy.  ganz  richtig:  aryo  dhanasya  svämy  anyaU 
kascit. 

Hierher  stelle  ich  der  Kinfachheit  halber  auch  5,33,9 

saliäsrä  nie  Cyävatäno  dädana 
änükäm  aryo  väpu^e  närcat 

,Cyavatäna,    der  Herr,    der   tausend    schenkte,    verehrte   mir    einen 
Schmuck,    wie    um   (mich)  schöner  zu  machen.'  '     Say.   erklärt  das 

^  Audi  aryamän  jjcbort  in  <liese  Sippe :  fxo  ' ryaina  yo  (ftuiiiti  Kälh.  S,  I 
(p.  ^3.  tj);    nir.  I,  1,2.4. 

-  Ohlcnberj;  178  hringt  7,8,1  mit  1,122.14;  10,148,3  in  Beziehung. 
Dann   würde  arydh  zu  ari  2  a  j^ehoren. 

'  vdpu^e    =.    svaiarlrätüfftkäräya    Säy.,     =    iobhartham     zu     1,64,4;     **9i5; 


1-.  ihiükäiii  als  libharatfäm .  Ausser  Tieren  bestand  die  liaksi^ii  auch 
in  Gold.  Schmirckgegenständen  und  Kleidern,  vgl.  i,  126, 2;  6,47,23; 
S,  56, 3  und  Sat.  4,  3,4, 7.  Nimmt  man  Säy.s  Deutung  von  änükdm  an, 
so  muss  man  auch  die  von  i'ircat  durch  präyaeckat  gelten  lassen. 
Dieselbe  Bedeutung  giebt  er  der  Wurzel  arc  in  4,  55,  2;  5.  16,  1 ; 
25,7;  54,1;  6,16.22.  10,64,9.  I"  5.  33- 9  und  10.64,9  ist  sie 
kaum  zu  umgehen.'  arc  wiirde  dann  die  gleiche  Hegriffs  Verschie- 
bung erfahren  haben  wie  unser  .verehren'.  Veraltet  ist  jetzt  je- 
manden mit  etwas  verehren  =  beehren,  beschenken.*  Daraus  hat 
sich  die  Bedeutung  .verehren'  —  .schenken'  entwickelt.  Im  Skt. 
wurde  dieser  Bedeutungswandel  begünstigt  durch  die  doppelte 
Konstruktion  von  arc:  i  Indram  ai>ky  ärcanty  arkath  5,29,12: 
,sie  verehren  den  Indra  mit  Arkas';  Agnim  abky  arcase  girä 
10,64,3;  <il>fii  —  arcMdraffi  bräkmatfii  6,50,6.  2.  tübkya  .  .  . 
ärcanty  arkäm  5.30,6;  brähmatfi  jaritä  vo  arcal  1,165,14;  ärf^ 
div^  —  väcah  1,54,3.  Die  Bedeutung  , verehren,  widmen,  schenken' 
ist  nur  eine  Verallgemeinerung  des  unter  2  angegebenen  Gebrauchs.' 
Die  Begriffe  .ehren'  und  .schenken'  sind  nahe  verwandt,  vgl.  ffiij. 
man  (in  PW.  unter  5  und  9)  und  tnatfih,  mah,  wofern  diese  bei- 
den identisch  sind.  Bei  der  Wurzel  arc,  die  die  Inder  in  zwei 
spalten,  in  arc:  püjayhm  und  rc:  stutau  ist  noch  manches  pro- 
blematisch. 

Nach  dem  P.  P.  gehört  zu  aryd  8,  54,  7  sdnti  hy  iiryd  asifa 
Indrti  äyiir  jänäiiäm  P,  P,  ary^.  Die  Verbindung  aryd  Aii^alf 
begegnete  uns  schon  3, 43.  3  (S.  80).  Man  wird  zunächst  mit 
Oldenberg  172  daran  denken,  hier  wie  dort  iirydk  aufzulösen 
und  zwischen  arydli  —  jdniinam  ein  ähnliches  Verhältnis  wie  in 
1,81,9    (S.881;    8.1.4    (s.  "1    zu    suchen.      Bei     reifHcher    f'ber- 

iiibliäyai  5,73.3:  d,  Gj,  G,  V);l.  busondera  die  VerlHniliing  Mi/uji/iVf  ./arjrt/if»»  3,a,  15  ; 
-■äfu,€  <lhäyi  liarialäm  I,  14r,  I  und  ilaniit  iuhlir  rukmä^i  «ä  ilarialäm  I,  117,5,- 
trij'i'  rnkmi'  ii-i  nita/t  4,  10,  5.  väfafi,  Sii6h(;  triyJ  sind  synonym,  [n  der  Ver- 
liiniliin^  Juitiihiiii  j'd/'irlj  1.  tOZ.  Z :  7.66,14;  10,140.4  hal  vdfiis  die  im  Nnigh. 
ihm  lugeuicsirnt  lledriiiuiig  rü/"im.  1  JenaiitTes  wird  eini-  he.sondorr  Unter-uclninn 
von  ™/(»'  ergeWn, 

-  ^.  (Irimm  \Vl..  XU,  167. 

'  Zu  vL-tnleichen  ist  die  AUk.K. Instruktion  i>ei  t;\//,-  nJi/m»  —  i^uj,  havih 
AV.  6,97,  1   neben  havifä  vidhima  RV.  10,  izi,  r.     Ebenso  bei  Jäi. 


q(S  Cielclner, 

legung  wird  man  aber  doch  dem  P.  P.  rechtgeben.  Dort  hängeh 
aryö  jdnänmn  von  dem  gleichen  Substantiv  ab,  hier  sind  asisah  ^ 
und  äyuli  nicht  einmal  synonym,  sondern  sie  verhalten  sich  wie 
Ursache  und  Wirkung.  Das  Leben  ist  eben  das,  was  die  asisaJi 
der  Menschen  erbitten  —  na/ii  svävi  äyus  cikit^ jdue^ii  7,23,2  — . 
und  jäuänävi  ist  mit  beiden  Substantiven  zu  konstruieren.  ,Denn 
bei  dem  Herren  stehen  die  Wünsche,  bei  Indra  das  Leben  der 
Menschen.* 

Für  aryd  hat  Zimmer,  AL.  214  die  Bedeutung  , Arier'  auf- 
gestellt, vgl.  Pischel  in  ZDMG.  40,  124.  Diese  wird  jetzt,  wie 
ich  glaube,  entbehrh'ch.  Zimmer  stützt  sich  auf  den  Gegensatz 
von  arydpatni'  —  däsäpatni.  In  7,86,7  stehen  sich  der  ddsd 
und  aryd  als  der  Knecht  und  Herr  gegenüber.  Wenn  aber  die 
befreiten  Morgenröten  und  Wasser  arydpatnih  genannt  werden  (7,6, 5 ; 
10,43,8)  und  die  in  der  Gefangenschaft  des  Dämons  schmachten- 
den Wasser  däsdpatnih  (i,  32^  1 1  u.  ö.),  so  heisst  das,  da.ss  sie  jetzt 
ihre  oder  ihren  rechtmässigen  Herren  (die  Götter  oder  Indra)  haben,'* 
während  sie  vorher  einen  Usurpator  oder  Räuber  zum  Gebieter 
hatten.  Wenn  Zimmer  fragt:  heiratet  Indra  etwa  dieselben?  so  ist 
zu  antworten:  ja,  er  liebt  sie  wenigstens  nach  dem  alten  Mythos, 
den  ich  Ved.  St.  II,  300.  304  berührt  habe.  Die  Flüsse  sind  Indras 
Geliebte  oder  Frauen.  Stellen  wie  i,  33,  i  i;  5,42,  12;  10,  180,  i 
{pdtih  simihinidm)  und  besonders  10,111,10,  wo  Indra  \\\x  järä 
äritdh  ,der  souveräne  Liebhaber'  heisst,  bestätigen  dies;  s.  oben 
S.  38. 

ddsdy  sofern  es  nicht  den  hhrtya  bezeichnet,  fallt  begrifflich 
fast  ganz  mjt  ddsyu  zusammen.  Für  ddsyn  aber  genügen  auch  da, 
wo  Dämonen  und  Barbaren  gemeint  sind,  die  beiden  Bedeutungen 
der  indischen  Lexika:  P'eind  und  Räuber,  sowie  der  nach- 
vedische  Sprachgebrauch.     Zimmers  Berufung  7i\\{K\.airya  ver- 

^  diisa}}  sind  die  als  liittc  ausgesprochenen  Wünsche  und  HotYnunjren.  Der 
I.ukativ  ähnhch  1,179,6  satya  lievhi'  uiiso  jat^iimü :  ,er  erlangte  Krfüllung  seiner 
\Vün>che  hei  den  (f«»ttern'.  Andere  ist  der  I,«ikativ  in  lO,  128,3  mäxy  usYr  astu 
mayi  dez'dhutil}, 

-  (irassniann  scheint  dieses  \Vf>rt  als  Tatpurusa  zu  behandeln;  rs  ist  aber 
nach  dem   -\ccent   Hahuvrihi. 

^  .Ähnlich  ukfttod  usiiuih  supatnVi  6,44,23.  In  <liesem  Sinn  auch  wohl 
sädhvaryal}  von  den   befreiten   Kühen    lO,  68,  3. 


liert  durch  die  bei  Jackson,  Grammar  §§  \^  und  i8  dargelegten 
Quantitätsverhältnisse  an  Wert.  Dem  Av.  vairya  entspricht  im 
RV.  nur  värya. 

Das  klassische  Skt.  hat  von  ari  nur  den  ungünstigen  Sinn 
bewahrt,  arya  der  Lexx.  ist  das  obsolete  vedische  aryd  und  der 
Arier  ist  nach  wie  vor  nur  arya. 

§  lO. 
V  ip, 

Ludwig  übersetzt  vip  mit  Lied.*  Ihm  schliesst  sich  Ber- 
gaigne,  La  religion  I,  V,  an,  indem  er  die  Bedeutung  ,hymne, 
priöre*  aufstellt,  und  Oldenberg  hält  danach  die  Bedeutung 
,Gebet,  Lied*  für  gesichert,  ZDMG.  54,  171.  Dass  an  vielen  Stellen 
das  Lied  gemeint  ist,  kann  nicht  geleugnet  werden.  Gleichwohl 
scheint  mir  Bergaigne  —  trotz  scharfsinniger  Bemerkungen  im 
einzelnen  —  den  Kern  des  Wortes  nicht  richtig  erfasst  zu  haben. 
Das  Naigh.  i ,  1 1  stellt  ein  viph  =  vak  auf.  Der  Sinn  ist  damit 
getroffen ;  nur  ist  vipä,  wie  Devaräja  p.  90  richtig  bemerkt,  Instr.  sg. 
Ferner  lehrt  das  alte  Glossar,  dass  vipafi  die  , Finger*  und  den 
))iedliaviu  bedeute.  Der  letztere  ist  entbehrlich,  das  erstere  aber 
verkehrt,  doch  nicht  so  falsch,  dass  nicht  ein  Körnchen  Wahrheit 
darin  steckte,  vip  bezeichnet  in  der  That  einen  Körperteil,  aber 
nicht  die  Finger.  Das  Resultat  meiner  Untersuchung  ist  in  Kürze 
folgendes: 

vip  bedeutet  die  Zunge,  aber  fast  nur  als  Organ  der  Rede, 
und  die  Rede  selbst,  insbesondere  die  beredte  Zunge,  be- 
redte Worte,  Redekunst,  Beredsamkeit,  t^^pas  ist  die 
Zungenfertigkeit,  vipra  ursprünglich  der  Zungenfertige, 
Redegewandte,  vipaUit  der  sich  auf  die  Redekunst  versteht, 
vipodliä  , Beredsamkeit  verleihend*.  Wir  können,  eingedenk  des 
biblischen  Sprachgebrauchs,  vip  fast  überall  mit  ,Zunge*  wieder- 
geben.   Zu  Grunde  liegt  y  vip  ,sich  hin-  und  herbewegen*.*    Auch 

*  Nur  einmal  mit  ,Sänger*,  in  $,  68,  I  .schwungvoll'  und  in  10,99,6  mit 
, Schleuder'. 

*  In  3i32,4  von  der  Rede  gebraucht :  td  in  nv  asya  mddhumad  vivipra  Indrasya 
idrdho  Marnto  yd  asau :  diese  Marut  allein,  die  des  Indra  Truppe  waren,  haben 
alshal«!    ihm     freundlich    /ugercdet',    nämlich    vor    dem    V^trakampf    (c  —  d).      S&y. 
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g8  Geldner, 

lolä  ,Zunge*  ist  die  bewegliche,  und  in  AV.  5,30,  16  hat  die  Zunj^e 
das  Beiwort  pani^pada  ,die  bewegliche*. 

RV.  8,  6,  7  ima  abhi  prä  tßonumo 

vipäm  dgre^u  dhitdyah  \ 
agn/fi  iocir  nä  dtdyutah   ' 

,Wir  stimmen  diese  (Lieder)   an;    auf  der  Spitze  der  Zungen  sind 
die  Lieder/  so  wie  die  Glut  des  F'euers  (an  der  Spitze)  des  Donner- 
keils.*    Bergaigne  vergleicht  ägre  vacäh  g^\o6,\o^  vaco  agriyäh 
9,7,3;    ich    dagegen  AV.  1,34,  2  jihvayä   ägre   mddhu   me ;    ^\ . 
3,  39,  3  jihvayä  ägratfi  pdtad  ä  hy  dsthät:  ,Dcnn  sie-  ist  mir  auf 
die  in  Bewegung  befindliche'  Zungenspitze   gekommen.**     9.73,9 
rtdsya  tdntur  vitatafi  pavitra  a  jihvayä  dgre  Vdrui^asya  mäyäyä : 
,Der  im  Klärsieb  festgespannte  Faden  des  heiligen  Werks  ist  durch 
den  Zauber  des  Varuija  auf  die  Zungenspitze  (gelegt).*    Der  in  der 
Seihe  festgespannte  Faden  ist  umständlicher  Ausdruck  für  die  Seihe 
selbst,   die  in  9,  69,  6  tdntus  tatdfi  heisst.*^     Das  Klärsieb  aber  ist 
dasselbe,  von  dem  9,73,3  sagt:  pavitravantah  pdri  väcam  dsate : 
,Die  im  Besitz  des  Klärsiebs   sind,   umsitzen  (d.  h.  kultivieren)  die 
Rede.*    Jedem  Ding,  das  püta  ist,  ward  ein  solches  pavitram  bei- 
gelegt, so  dem  Agni  pävaka  9,67,23,   den  Wassern  3,31,16   und 


prairayan,  vgl.  ifitdf^  im  folgenden  Pfida.  Die  Manit  werden  3,47,4  die  vtprah 
genannt,  die  den  Indra  erheitern.  —  Ich  bemerke  ausdrücklich,  dass  ich  nicht  auf 
etymologischem  Weg  zu  der  Bedeutung  ,Zunge'  gelangt  bin. 

*  Die  Zunge  heisst  väcd)^  purogavt  10,  137,  7. 

'  Die  dht  (Str.  2)  oder  die  yamasti  (Str.  3  a).  Wer  unter  der  letzteren  7u 
verstehen  sei,  ist  noch  nicht  klar.  Vgl.  Bergaigne  II,  318,  506.  Doch  befriedigt 
dessen  Deutung  wenig.  Es  fragt  sich  vor  allem,  wer  sind  die  beiden  yam^t,  die  in 
c  — d  als  mithunH — /öff»<?^<f«rt  bezeichnet  werden  ?  3,38,5  dürfte  schwerlich  heranzu> 
ziehen  sein.  Str.  3  bildet  den  Übergang  von  dem  Prooemium  (1-2)  zu  dem  eigent- 
lichen, mit  Str.  4  beginnenden  Lied. 

'  Zu  pdtat  =  caücaiam  (Säy.)  vgl.  jihvtl  päpalUi  prd  6,  6,  $. 

^  Man  beachte  den  Aorist  dsthät  neben  dem  Imperf.  usüta. 

*  tdntutft  tatdfft  pdri  sdrgäsa  äiävo  ncnäräii  fte  pavate  dhama  kiiji  cand :  ,Die 
schnellen  Ströme  um(kreisen)  den  gespannten  Faden  (die  Seihe);  ohne  Indra  klärt 
sich  kein  Ding.*  —  Der  tdntu  bezeichnet  an  anderen  Stellen  den  Opferfaden  9,22,6: 
86,32  (SÄy.);  10,57,2,  den  Faden  der  gesponnenen  Rede  2,28,5;  6,9,2.3;  10,5.3, 
den  Geschlechtsfaden  10,  56,  6,  die  Kontinuität  der  Verbindung  zwischen  Menschen 
und  Göttern  1,142,1.  —  vi^tan  hat  als  Objekt:  pavitram  9,66,5;  83,  i;  97,55, 
ätr^'am  9,  10,  5,  yitjfiäm  5,  13,  4,  dhiya)}  5,  47,  6;    10,  106,  l. 


so  dachte  man  sich,  analog  dem  sichtbaren  Somafilter,  im  Herzen 
oder  auf  der  Zungenspitze  ein  Klärsieb,  das  die  gärenden  Ge- 
danken und  Worte  abklärte,  bevor  sie  die  Zungenspitze  verKessen.' 
Der  Dichter  drückt  diesen  Vorgang  der  Doppelsetzung  so  aus : 
Durch  den  Zauber  des  Varui^a  ist  der  Somafilter  auf  die  Zungen- 
spitze gekommen  (9,73,9).  und  der  weise  Wächter  des  heiligen 
Werks  (d.  h.  Varupa  nach  Str.  i.  3.  4)  hat  drei  Seihen"  ins  Herz  ge- 
legt Hb.  8). 

Die  abgeklärte  Rede,  d.  h.  die  Kunstpoesie,  wie  sie  durch 
den  ^V.  repräsentiert  wird,  hatte  ihren  hauptsächlichen  Nährboden 
im  Somakultus/  Ohne  Soma  kein  festliches  Gedicht  und  ohne 
den  Zuspruch  und  Gesang  der  Dichter  kein  wohlgeratner  Soma- 
trunk.  Diese  leitenden  Gedanken  des  neunten  Maijdalas  werden 
von  den  Dichtern  kunstvoll  verschlungen,  wobei  sie  die  sichtbare 
Somaseihe  und  das  ideelle  Gedankensieb  gelegentlich  identifizieren 
und  vertauschen.  Die  Lieder  sind  es  eigentlich,  die  den  Soma 
präparieren;  die  auf  der  Zungenspitze  sich  klärenden  Gedanken 
der  Dichter  machen  die  Klärung  des  Soma.  In  diesem  Sinn  wird 
9.  99.  I    gesapit : 

iukrätfi  vayanty  Asuraya  nirnijatfi 

vipäm  ägre  makiydvah 
.Dem  Asiira*  weben  die  Ehrerbietigen   auf  der  Spitze  der  Zungen 
seine   glänzende  Farbe.'"'     Zu    mahiyüva}}   ergänze   ich   aus  Str.  2, 

'  Vgl,  S.  40  und  I,  (63. 

'  Dieselben  rlrvi  Seihen  wurden  3,26,8  erwähnt,  s.u.  Der  wirkiklie  Soma- 
fillor  icUcint  aus  ilieifathcni  Tuch  bestanden  zu  haben:  M'/nz'/Vrfl  i/XM/iini  9,  97,  55, 
vt;l.   auch  tdiilHiii  Irivfhim  9.  86,  32,  was  Sfly,  auf  die  drei  Savanas  beiieht. 

'  nie  /■.hramäntfy  werden  ^ichon  im  RV.  als  eine  besondere  ("Tal tun g  der  ]'<•'! 
und  als  die  Quintessenz  der  R?ikunst  angesehen  9,67,31  31,  vgl.  anch  Olden- 
l.erg.   rr„kgoitleni,   851. 

*  Soma  l^it  Asura,  solange  vr  nnch  trüb  ist:  <ter  sich  kUirende  Srimn  legt 
nnch  9,71,2  seinen  asury.i^  värvem  ab. 

'  airif'j  -  rüpa  (Naigh.  3,  7)  =  vaitta,  s,  Pischel  11,  114.  latrH^  nirpijam 
i*l  dasselbe  wie  tüciiii  värnam  9,  toj,  4,  fdrpa^i  rülanlam  97,  15,  vgl.  tvtfäiii 
rüfii^  kniulc  viiifip  aiyn:  ,seine  Farbe  nimmt  ein  funkelndes  Au«sehn  an',  9i7t,8. 
Von  dem  iiitru  i-ärpu  iter  Gedichle  spricht  3,34,5  äcttayad  dhiya  iwS  jariiri  fri- 
«ii'iiii  värpam  nlirai  eiukiiiai  Ssäai:  ,lndra  gab  (durch  seine  Thaten)  dem  Sänger 
diese  Lieder  ein  unrl  erhöhte  deren  (der  Lieder)  glMniendes  Aussehn',  modern  aus- 
gedrückt :    ihrr    achijne  Korm,     -Solche   und    ähnliche  Ausdrücke,    1.  B.  iaträvai tiäii 


lOO  Geldner, 

die  die  Begründung  von  i  ist,  dhiyah,  mahiyüvah  ist  allerdings 
jfi  9.65»  I  Beiwort  der  üsrayaJi,  die  Säy.  zu  9,67,9  gewiss  richtig 
als  did  Finger  deutet.  Zwischen  den  Fingern  der  mit  dem  Soma 
hantierenden  und  den  Gedanken  und  Liedern  der  dichtenden  Priester 
besteht  aber  eine  parallele  Beziehung  zum  Soma:  mrjänti  tvä 
dä^a  k^ipo  hinvdnti  saptd  dhitdyah  9, 8, 4.  Von  beiden  wird 
hinvanti  gebraucht:  dhiyo  hdripi  kinvänti  9,99,2;  tarn  h/i  hin- 
vanty  agrüvali  9,  i.  8;  26,  5 ;  32,  2;  38,  2. 

Während  in  9, 99,  i  die  helle  oder  glänzende  Farbe  des  Soma 
als  Wirkung  der  auf  der  Zungenspitze  geklärten  Gebetsworte  be- 
trachtet wird,  wird  in  9,71,1  geradezu  gesagt,  dass  Soma  das 
brähma  sich  zu  seiner  niri^ij  mache,  d.  h.  dass  er  die  Farbe  des 
abgeklärten  brähma^  annehme.  So  heisst  er  in  9,  113,  5  punano 
brähmatiä. 

Andererseits  weckt  der  Soma,  wann  er  im  Fass  sich  rührt 
und  wann  er  über  die  Zunge  kommt,  mit  seinen  eignen  ^natibhih 
die  Worte  des  Dichters  und  formt  und  klärt  mit  seinem  pavitra 
dessen  Gedanken,  9, 97,  32.  34.  titö  krpanta  dhitäyo  devänäf^i 
näma  bibhratih:  ,Und  es  ordneten-  sich  die  Gedanken,  die  den 
Namen  der  Götter  tragen*,  9,99,4.  sahäsradhare  vitate  pavitra 
a  väcaifi  punanti  kaväyo  manUiv^h  '  »In  dem  aufgespannten  r'iltcr 
mit    tausend    Rinnen    klären    die     sinnreichen    Seher    ihre    Rede', 

9»  73»  7.' 

Der  Soma  setzt   nicht   nur   die  Zunge  in  Bewegung,   i,  87,  5 

(s.  S.  39),  sondern  er  wird  geradezu  das  Sprechorgan  des  Dich- 
ters, rtdsya  jihva  pavate  mädhu  priyävi  vaktd  pdtir  dhiyo  asyä 
ädabhyak:  ,Als  die  Zunge  des  frommen  Werkes'*  klärt  sich  die 
liebe  Süssigkeit;   er    ist    der  Sprecher  und    der  unfehlbare  Meister 

dhiyam   i,  143,  7,    deute    ich    auf   den    alatftktira  der  Dichter,    auf  die  schöne,    glän- 
zende Rede,  also  auf  die  Kunstpoesie.     Vgl.  auch  Hergaignel,  283  und    285. 
'  Vgl.  9,  67,  23. 

*  Die  indischen  Kommentatoren  haben  richtig  erkannt,  dass  diese  Wur/cl 
krp  die  ältere  Form  von  klp  ist,  Säy.  zu  i,  113, 10 ;  4,  i,  14;  2»  »8;  8,  76, 1 1  ;  9,  85,  1 1 ; 
99,4.  —  Der  DhÄtup.  setzt  die  Wurzel  klp  in  der  Form  krpü:  samarthye  an,  1,  242, 
dazu  gehört  l*.  8, 2, 18.    Die  Bedeutung  stuti  giebt  Säy.  der  Wurzel  kfP  in  i,  116, 14; 

119,8;  7.20,9;  9.85»«"J   io,24.S;   123,4. 

'  Ähnlich  heisst  es  von  dem  Klärsieb  des  Agni :  ydt  te  pavitram  arci^y  Agne 
vitatam  antär  St  \  brdhma  tina  punthi  naJj,  9,67,  23  (Ldty.  5,  4,  14). 

*  Vgl.  9,  86,  10.     Ebenso  heisst  Aj^i  yajiiäsytJ  jihv^  10,  53,  3. 


vif.  lOi 

ilieses  Gedichtes,'  9,75.2.  ti'aifi  soma  firii  cikito  mnn't$S  1,91,1 
(=  TS.  2,6,  12,  1):  ,Du  machst  dich,  o  Soma,  durch  das  Lied  be- 
merkbar.' prä  cikitah  erklärt  Säy.  durch  prakarje^a  jüato  'si. 
An  diese  Stelle  lyiiipfe  ich  9,65,12  an,  wo  es  mit  kaum  zu  ver- 
kennendem Doppelsinn  heisst: 

ayä  cittö  vipSnäyä 

Mrih  pavasva  dhSrayä 
,Du,    den   man   an   dieser   Zunge    merkt,   Biesse   golden   ab   durch 
diese   Traufe.'     cittd   (=  jnäta  S.)   als  Part,    kommt   nur   noch   in 
cittägarbha  5,44,5  vor;  dazu  vgl.  vUittagarbha  TBr.  1,7,3,3.  — 
ayä  dhäraya  auch  9,63,7,  vgl.  ayä  pavä  9,97,52. 

Aus  der  eben  entwickelten  Ideen  Verbindung  erklären  sich  un- 
gezwungen die  übrigen  Belege  im  neunten  Buch. 
9,  22,  3  et^  pülä  vipaicitah 

sömäso  däakyäiirafy  '■ 

vipä  vy  iitiaiur  dhiyah  \ 
.Diese   mit   Milch   gemischten   Somasäfte   sind,   wenn   sie   sich   ge- 
läutert haben,  redekundig.    Mit  ihrer  Zunge  haben  sie  (meine)  Ge- 
danken durchdrungen.' 

9,  3,  2  e$ä  devö  vipä  kriö 

'ti  hvdräfftsi  dhävati 
vipä  krtnh  ist  mit  dhiyä  krtdtn  9,  7 1 , 6  und  mit  dhiyä  liitäii 
9,25,2;  44,2;  dhiyä  jütäh  9,64,16  zu  vergleichen,  ferner  mit 
barhaifä  krtdif.  1,54,3,  barhänä  kr  6,26,5;  krätvd  krtdfi  7,62,1  ; 
käincna  krid  ,verliebl'  6,49.8;  58,3.4  (S.  vaiikrta,  s.  I'ischel 
1,  13.  22),  im  späteren  Skt.  manasä  kr,  iirasä  kr:  ,im  Kopf  be- 
halten' MBli.  4,  34,  18,  Es  handelt  sich  überall  um  den  freien  Ge- 
brauch von  kr,  den  das  PW.  unter  13,  Apte  am  Schluss  des 
Artikels  kr  verzeichnen,  kr  ist  s.  v.  a.  bearbeiten,  ausstatten,  be- 
wegen, treiben  oder  muss  durch  ein  noch  spezielleres  Verb  wieder- 
gegeben  werden."     Ich    übersetze   also   9,3,2:    , Durch  die  Zunge 

yat,:   dhiyd^:    ,er  wird   als   der  Meister    des   Gebets   ge- 
ö  ädähhyam:  ,dcn  unfehlbaren  Meister  der  Rede', 
an    die    merkwürdigen   Zu^amniensetzimgen    wie   iü/äii: 
Eine    Auswahl    derselben    bietet    Daijdln    in    l)K(  . 


'  i 

),  99,  6  /■a/ir  z; 

nie) 

■e»'. 

g.  26,  4  fi,i/im 

■  Ich   «innere   «l 

lie 
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I02  Gcldner, 

ermuntert,  setzt  dieser  Gott  über  die  Hindernisse  hinweg*,  nämlich 
wie  ein  Rennpferd,  das  durch  den  Zungenschnalz  seines  Lenkers 
angetrieben  wird.' 

Agni  heisst  in  3,  3,  7  sukrätur  vipäm  ,die  Kluge  unter  den 
Zungen*,  in  10, 46,  5  vipodha  ,beredte  Worte  leihend*.  Auf  den 
Parallelismus  zwischen  Soma  und  Agni  hat  Bergaigne  oft  hin- 
gewiesen.*    vip  ist  ein  neuer  Beleg  dafür. 

3,  3,  I  Vaisvänaraya  prthupajase  vipo  rätnä  vidhanta :  ,deni 
Vai^vänara  —  widmen  sie  die  Perlen  der  Zunge  (d.  h.  der  Rede)*. 
Die  Perlen  werden  in  doppeltem  Sinn  mit  der  Rede  in  Beziehung 
gebracht.  Entweder  bedeuten  sie  den  Lohn  oder  Preis  dafür: 
vär^i^thatfi  rdtnam  akrta  3,26,8;  väcatfivdcapi  jaritü  ratninim 
krtam  1,182,4;  9,47,4  (s.  S.  9).  Ebenso  in  dem  sprichwört- 
lichen Vers  I,  53,  I  nü  cid  dhi  rdtna^i  sasatam  tvävidafi  na 
du^tutir  dravinode^^u  iasyate,  wo  der  abgekürzte  Vergleich  nach 
Säy.  zu  ergänzen  ist :  ,Hat  einer  schon  je,  wie  (Diebe)  bei  Schlafen- 
den, die  Perle  gefunden?  Ein  schlechtes  Lied  wird  bei  den  Frei- 
gebigen nicht  gelobt  (honoriert).'  Das  soll  heissen:  die  Perle, 
d.  i.  den  Preis  für  ein  gutes  Gedicht,  bekommt  man  nicht  so  leicht 
und  mühelos,  wie  ein  Dieb  zu  der  Perle  kommt,  während  die 
Leute  im  Haus  schlafen.  —  In  3,  3,  i  aber  ist  unter  den  rätnani 
der  almfikära  zu  verstehen.  Der  Accent  —  vipah  statt  vipäh-  — 
wie  in  10,61,3  (s.  Grassmann).  —  In  ähnlichem  Sinn,  doch  zu- 
gleich mit  einem  kleinen  Slesa  verbunden,  stehen  einige  Hymnen 
weiter  die.  Worte  vipäf^i  jyötiift^i: 

3»  10,  S  prd  liötre  pürvydtji  väco 
'gndye  bharatä  brhdt 
vipäffi  jyötiffi^i  bibhratc  nd  vedhdsc 

,Traget  dem  Hotr  die  alte  Rede  vor,  die  erhabene,  dem  Agni 
dem  Weisen,  der  gleichsam  die  Glanzlichter  der  Reden  (oder 
Flammenzungen)  besitzt.*  Es  ist  nicht  notwendig,  mit  S4y.  (zweite 
Erklärung)  eine  Umstellung  des  nd  anzunehmen,  obwohl  eine  solche 
besonders  im  Pädaausgang  erlaubt  ist.*^ 

»  Ähnlich  in  der  «Mc/w-Stelle  TBr.  3.  6,  5,  i  S.  42. 
•  Allerdings  zum  Teil  mit  falschen  Schlussfolgcrungen. 

'  Einen   Slc?a   suche   ich   auch   in  7,  loi,  i  tisrö  itualf.  prd  vada  jyotiragrä 
ya    etdil  duhrc   maJhudoghdm    Uähafy,     I>ab    kann   entweder  als  Anrede  an   Parjanya 


l^älHh 
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6»  49,  1 2  sd  pisprsati  tanvl  iriiiäsya 

stfbhir  nd  näkapt  vacanäsya  znpah 

Der  Vers  hat  eine  Parallele  in  8,96,11  ni  spria  dhiyä  tanvl  iru- 
täsya.  Die  beiden  letzten  Worte  sind  formelhaft  und  finden  sich 
auch  in  1,55,8  beisammen:  ä^älhapi  sähas  tanvl  irutö  dadhe. 
Die  Schwierigkeit  von  6,49,12  besteht  darin,  dass  der  Dichter, 
der  Not  gehorchend,  den  Vergleich  schief  gestellt  hat.  Man  sagte 
entweder  yajüäffi  dev^^u  pisprsah :  ,lass  das  Opfer  zu  den  Göttern 
dringen*,  6,15,18,  oder  srtf^fhai  rüpais  tanvatfi  spariayasva:  .be- 
setze (d.  h.  schmücke)  deinen  Leib  mit  den  schönsten  Farben*, 
10,112,3.  Im  Upameya  ist  die  erste,  im  Upamäna  die  zweite 
Konstruktion  gewählt,  und  zwar  deshalb,  weil  von  stf  nur  der 
Instr.  gebildet  wurde.  Also:  ,Er^  möge  zu  seinem,  des  berühmten, 
I.eib  dringen  lassen  die  Zungen  des  beredten,  so  wie  an  den 
Himmel  die  Sterne.'  Gegen  Ludwig  ist  einzuwenden,  dass  näka 
Masc.  ist. 

4,  48,  1   vihi  höträ  ävttä  vipo  nä  räyo  arydh  \ 

, Begehre  (oder  geniesse)  die  Opfergaben,  unbegehrt  seien  die 
Reichtumer  des  Nebenbuhlers  wie  seine  Zungen  (d.  h.  Reden).* 

8,  19,  33  'vipo  nä  dyuntnä  ni  yuve  jdnanhfi 
tdva  k^aträ^i  vardhdyan 

,Ich  fessle  an  mich  die  Ehren  der  Leute,  so  wie  ihre  Zungen,  in- 
dem ich  deine  Macht  erhöhe.*  Ober  dyumnd  —  ya^as  (Yäska 
5,1,6)  vgl.  besonders  2,2,10;  5,7,9;  79,7;  9,108,9.  Es  be- 
deutet subj.  Ehre,  Ruhm  und  obj.  Ehrenbezeugung,  jdnanäm  ist 
zunächst  mit  dyumna  zu  verbinden,  vgl.  dyumna  jdnanäm  4,4,9; 
//;'  asmai  dyuvmd  jdnyä  namantäm  10,42,6;  vUvd  dyumna  — 
mänu^änam  6,19,6;  ydd  vä  pdnca  k^ittnciffi  dyumndm  6,46,7. 
Zu  vipah  ist  aber  gleichfalls  jdnanäm  hinzuzudenken. 

gcfasst  werden :  ,Hcbe  an  die  drei  (hoch,  miUel,  lief)  Stimmen  (des  Donners),  denen 
das  Lichl  (d.  h.  der  Blitz)  vorangeht,  welche  das  Süsses  (den  Regen)  milchende 
Kutcr  melken.'  Oder  als  Selbstanrede  des  Dichters:  ,Hebe  die  drei  Reden  (Ge- 
sang u.  s.  w.)  an,  denen  das  Licht  (d.  h.  die  Erleuchtung)  vorangeht.'  Über  dieses 
jyotis  s.  3,26,8;  6,9,6  und  Grassmann  unter  4.  — jybtls  bedeutet  auch  konkret 
Licht,   Leuchte:  jyotify  samänänärrt  bhavali  Täp4.  6,  3,  7 ;  Ait.  Br.  2,  1,9. 

'  Nach  Säy.  der  Maruthaufe.  Ich  möchte  nach  der  Parallele  8,  96,  1 1  und 
zwischen  den  Marut  (Str.  11)  und  Vi§pu  (Str.  13)  vielmehr  auf  Indra  schliessen,  der 
sonst  in  dem  Lied  6,  49  ausfallen  würde. 
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8,1,4  vi  tarturyante  maghavan  vipa^cito 

*ryö  *  vipo  jdnanam      üpa  kramasva  u.  s.  vv. 

8,1,3  ,Wenn  dich  auch  diese  I-eute  da  und  dort  zu  Hilfe 
rufen,  so  soll  dieses  unser  Brahman  dir,  o  Indra,  eine  Stärkung 
sein,  und  zwar  alle  Tage.* 

4.  ,Es  streiten  sich  (um  dich),  o  Gabenreicher,  die  Rede- 
kundigen, die  Reden  des  reichen  Patrons  und  der  (anderen)  Leute; 
komme  heran  u.  s.  w.*  vi-tr  Intens,  scheint  s.  v.  a.  altercari  und 
altemare  (6,47, 17)  zu  sein.  Das  Causat.  vi-tr  bedeutet  in  Kau§.  Br. 
13»  2  (p.  58,6)  und  äähkh.  är.  7,  1,4  wohl  ,variicren,  wechseln*. 

^»^3»  7  yät  päncajauyayä  7ni^pulre  ghö^ä  äsrk^ata 

ästrnäd  barhäftä  vipb  'ryö  viänasya  sä  k^äyah 

Hier  bedürfen  zunächst  die  beiden  Wörter  mana  und  bar/urnä  be- 
sondrer Besprechung.  Unter  dem  Neutr.  mäna  lassen  sich  wenigstens 
fünf  Stellen  mit  einheitlicher  Bedeutung  unterbringen.  Diese  ist: 
Ton,  Musik,  Gesang.  1,39,1  prd  yäd  itthä  paravätah  socir 
nd  mänapH  dsyatha:  ,Wenn  ihr  aus  der  Ferne  eure  Musik  hierher 
sendet  wie  die  Flamme  (ihren  Schein)*.-  Die  Marut  künden  ihr 
Kommen  durch  fernes  Heulen  und  Brausen  an.  as  schwächt  in 
der  Zusammensetzung  oft  seine  Grundbedeutung  ab. 

I,  100,  14  ydsyäjasrapi  ^dvasä  vtänam  ukthdifi 
paribhujdd  rödasl  viivdtah  shu'^ 

,Dessen  an  Kraft  unerschöpfliche  Musik  '  das  Loblied  ist,  das  beide 
Welten  vollständig  erfüllende.* 

8,  63,  2  divö  mänat/i  not  sadan 
somapr^fhäso  ddraya},i  \ 
ukthä  brdhvia  ca  hitfisyä 

,Des  Himmels  Musik  (d.  h.  den  Donner)  bringen  gleichsam  zum 
Schweigen  die  Presssteine,  die  den  Soma  auf  dem  Rücken  tragen, 
die  vorzutragenden  Lieder  und  Segen.*  ^    Das  heisst  der  Lärm  der 

*  Umgekehrt  aryö  vipuicita)}  8,  63,  9  (S.  87).  Durt  geht  xt'H'än  voraus,  hier 
folgt  janänäm.     Vgl.    das    zu    drälayo  'ryd^  9.  79i  i;   lo,  133,  i   auf  S.  90   Bemerkte. 

*  Nicht  ganz  so  P i s c  he  1  II,  90. 

*  s-  >t33i9- 

*  Die  Musik  gehörte  zu  den  königlichen  Vergnügungen,  Manu   7,  225. 

*  Vgl.  Stoma  ukthäfn  ca  idmsyä  1,8,  lo;  suü — some  stome  brahmaxii  iujydmäna 
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Presssteinc  und  die  Stimme  der  Priester  übertönt  fast  den  Donner. 
iit'Sad  bedeutet  für  gewöhnlich  »verschwinden*,  wird  aber  hier  wie 
Hpa-sad  (Ved.  St.  II,  275),  ni-sad  transitiv  gebraucht,  also  .ver- 
schwinden — ,  aufhören  machen',     nd  ist  Utprek§ä. 

9»  73»  6  pratnän  mdnäd  ädhy  ä  yd  samäsvaran:  ,die  aus 
dem  alten  Ton  .sangen*,  sind  dieselben,  von  welchen  Str.  5  sagt: 
pitür  mätür  ädhy  a  yd  santds^mran.  Den  Gegensatz  dazu  bilden 
in  6c — d  die  Blinden  und  Tauben,  die  ihre  Sache  schlecht  machen; 
sie  bleiben  unterwegs  zurück  und  erreichen  nicht  das  Reiseziel 
ihres  Opfers.  —  Dieses  mann  gehört  zur  Wurzel  mä:  sabde,  die 
nicht  ausschliesslich  von  Tierstimmen  gebraucht  wird,  sondern  auch 
vom  Donner:  vä^rdva  vidyitn  mimati  1,38,8  und  von  der  Sasar- 
pari  (einer  bestimmten  Rede-  oder  Gesangskunst,  s.  Ved.  St.  II,  158) 
sasarpartr  —  hrhdn  mimäya  3,53,  15. 

bar  ha  na  f.  —  fast  nur  im  Instr.  gebraucht  —  wird  von 
Yäska  6,  4,  3  mit  paribarhanä  umschrieben.  Devaräja  und  Durga 
lassen  dafür  eine  doppelte  Erklärung  zu.  Devaräja  I,  446 :  pari- 
vrdha  oder  hh/tsa,  Durga  III,  221,9  dagegen:  parivfddhyd  pari- 
vrddhena  vadhena  o^^x  parihufisayä,  in  II,  281,  13  nur  parivrddha. 
Die  Deutung  durch  hh/tsä  fusst  darauf,  dass  in  Naigh.  2,  19  ni- 
barhayati  unter  den  vadhakarmäf^ah  aufgeführt  wird,  s.  Säy.  zu 
I,  54,  5.  Säy.  hat  keine  einheitliche  Erklärung  des  Wortes.  Er 
behilft  sich  mit  nibarhayitrj  vadha,  hii^isä,  hiffisaka,  hantr^  hatis 
tatsädhanä  hetih  (i,  166, 6j,  mahat,  mahattva,  bahutva,  mähäi- 
mya,  samrddhi,  parivrddha  und  strauchelt  wiederholt  an  der 
Grammatik. 

Den  rechten  Weg  hat  Grass  mann  betreten,  aber  schon 
Devaräja  giebt  einen  guten  Fingerzeig.  parivr4ha  ist  auch  die 
übliche  etymologische  Umschreibung  von  brähman.  barhänä  und 
brdhman  sind  nahe  verwandt.  In  barhänä  tritt  der  ursprüngliche 
Sinn  noch  stärker  hervor.  P2s  bedeutet:  magische  Kraft  oder  — 
Wirkung,  Zauberkraft,  Verwandlungsfähigkeit,  Verwandlungskunst; 
insbesondere,  wie  brähman,^  das  väkyabalam,  die  magische  Wir- 
kung des  Worts  und  das  magische  Wort  selbst.    Am  deutlichsten 

///•///.■  6,  23,  I  ;  iif>ü  ^i(äyata,  ukthani  suffisata,  hrdhmä  kf^tota  8,  32, 17  ;  6,  29, 4.  hrdhman 
bat  in  diesen  Stellen  eine  spezifische  oder  technische  Bedeutung. 

*  Gut  ist  Säya^as  Definition  von  brdhman  zu  Sat.  3, 3, 4,  17 /^r^Mw/a  äeväuäm 
dhvänasädliano  munirafy. 
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ist  10,34,7  mddhvä  sdmprktah  kitaväsya  barhänd:  ,sie  (die  Würfel) 
sind  überzuckert  durch  ihre  Zaubermacht  über  den  Spieler*. 

1 ,  1 66,  6  yüydf/t  nah  —  sumatitfi  pipartana 
ydträ  vo  didyüd  rddati  krivirdati 
rinäti  pasvdh  südhiteva  barhdfiä 

»Spendet,  ihr  Marut,  uns  eure  Huld:  wo  euer  Geschoss,  das  .  .  . 
zahnige,  einschlägt,  lässt  es  frei  (d.  h.  verschont  es)  das  Vieh,  be- 
gütigt *  gleichsam  durch  Zauberspruch.'  Einen  ähnlichen  Wunsch 
spricht  7,  57,  4  aus,  die  einzige  Stelle,  in  welcher  sonst  die  Waffe 
der  Marut  didyüt  heisst:  ,Dies  euer  Geschoss,  ihr  Marut,  soll  ab- 
seits bleiben,  wenn  wir  nach  Menschenart  uns  gegen  euch  versündigt 
haben,  mögen  wir  ihm  nicht  verfallen.  Uns  sei  eure  freundlichste 
Huld!*  ri  bedeutet  nur  herauslassen,  freilassen.  Das  dialektische 
,auslassen*  würde  an  dieser  Stelle  am  besten  passen. 

Ein  Freund  dieses  altertümlichen  Wortes  ist  besonders  der 
Dichter  Savya.  In  1,52,  11  bilden  idvasä  barhdnä  ein  £v  Sii  Ä'>oiv: 
,durch  seine  zauberische  Kraft*.  Die  Strophe  1,56,5  ist  mir  im 
einzelnen  noch  nicht  klar. 

'»  54»  5  präcinena  mdnasä  barhdttävata 

ydd  adya  cit  kr^dvah  kds  tvä  pdri 

,Was  du  mit  deinem  vorauseilenden  verwandlungskundigcn  Geist - 
noch  heute  thun  willst,  wer  hindert  dich  daran  .^* 

1 ,  54,  3  drcä  divd  bfhatd  su^yat/i  vdcah 

svdk^atratfi  ydsya  dhr^atö  dhf^dn  mdnah 
brhdcchravd  dsnro  barhdnd  kftdh 
purö  hdribhydffi  vr^abhö  rdtho  hi  $dh 

Die  Strophe  ist  nur  im  Zusammenhang  des  Liedes  versländ- 
lich. In  Str.  2  ist  gesagt,  dass  Indra  Himmel  und  Erde  zur  Heeres- 
folgc  zwingt  ^  {nyrüjdte  S.  29).  Damit  ihm  dieses  Wort  nicht  übel 
ausgelegt  werde,  schaltet  der  diplomatische  Ii§i  in  Str.  3  eine  stuti 
an  den  Himmel  ein,  die  den  eben  gebrauchten  Ausdruck  einschränkt 
und  zugleich  die  Art  der  Heeresfolge  näher  beschreibt.    ,Dem  hohen 

*  Über  sudhita  vgl.  oben  S.  30. 

'  Gemeint  ist  das  kämarüpatvam.     Vgl.  das  II,  183  Bemerkte. 
■  Die    weiteren    auf  S.  29    citierten    Stellen    kleiden   diesen   Vorgang    nur    in 
andere  Worte. 
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Himmel  singe  ein  anspornendem  Wort,  (.lern  kiihnen,  dessen  kiihner 
Sinn  frei  schaltet.  Denn  der  hochberühmte  Asura,  der  mit 
Verwandlungskunst  ausgestattete  (oder:  sich  verwandelnde),  ward 
ein  gewaltiger  Streitwagen  vor  den  beiden  Haris.'  Der  Himmel 
fuhr  im  Kampf  freiwillig  vermöge  seiner  Zauberkraft  als  ratha  (in 
dem  S.  32  angeführten  Sinn)  den  Haris  des  Indrä  voraus.  Ich 
stimme  in  betreff  der  Konstruktion  der  Worte  piirö  häribhyäm  in 
einem  I'unkt  Bergaigne  3,  284n.  zu,  wenn  ich  auch  dem  Ganzen 
eine  andere  Wendung  gebe.  Über  barhätfd  kr  s.  oben  S.  lOi.  Die- 
selbe Verbindung  auch  6,  26,  5 

ti'äm  tdd  uktkäm  Indra  barhAna  kali 

prä  yäc  chatä  snhäsrä  iura  ddrsi 
,Du  stattest  dieses  Loblied,  o  indra,   mit  magischer  Wirkung  aus, 
indem  du,  o  Held,  hunderte,  tausende  erbeutest.' 

9i  691  5  diväs  firffftävt  barltd^ä  nir^tje  kfta  \ 
,I)en   kucken   (die   Fläche)    des   Himmels   machte    er   durch   seine 
Verwandlungskunst  zu  seiner  ^'arbe.'  D.  h,  er  nimmt  die  glänzende 
l-'arbe  des  Himmels  an.' 

'O,  77,  3  prä  y^  diväli  prthivya  nd  barhdtfä 

tnitinn  riricn'  abhran  nd  süryalt. 
.Welche  durch  ihre  Zauberkraft  überragen,  wie  der  Himmel  die 
Krde,  durch  ihre  Natur  wie  die  Sonne  das  Gewölk.'  Säya^a 
fasst  im  ersten  Päda  nd  im  Sinn  von  ca.  Ähnlich  lautende  Stellen 
wie  1,61,9;  3.4^i3;  61  30,  1  scheinen  ihm  rechli^ugeben.  Trotz- 
dem möchte  ich  auch  hier  eine  Abweichung  von  der  üblichen 
Formel  sehen,  dtvdfy  steht  mit  Attraktion  an  den  folgenden  Ablativ, 
analog  den  von  Pischell,  106  erörterten  Fällen,  fiir  den  Nomi- 
nativ,    Dann  sind  beide  Pädas  ganz  parallel  gebaut. 

barhdnä  girä  in  y,  10,4  ist  offner  Karmadhäraya :  .durch  das 
Zauberwort',  vgl.  die  ähnlichen  Verbindungen  red  girä  8,27,5; 
yajdsci  girä  8,40.4;  vipä  girä  5.68,  1  ;  päjasn  girä  1,  151,  i  ; 
fand  girä  1.38,13;  2,2,1;  8,40,7;  /»/«^(Va  5, 17.3.  —  Über  die 
Stellen  3,34.5  und  3,39,8,  in  denen  ^/y' neben  ^arÄ(f(((f  vorkommt, 
kann  nur  eine  besondere  Untersuchung  von  tuj  Aufschluss  geben. 

'    L'ber  iiirDij  s.  S.  99,      Der  Ualiv  airpije   wie  uptutire  5,  85,  I. 
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In   5,  71,  1        ä  HO  gantatft  risadasd 

Värutia  Mitra  barhänä 
üpcmäifi  cärmn  adhvardni  \ 

ist    barhänä   genau  =  brähmanä   , durch  Gebetskraft    oder  Zauber- 
spruch*. 

10,  22,  9  tvd^fi  na  Indra  iura  iürair 
Uta  tvötaso  barhänä  \ 

,l)u,  o  tapferer  Indra,  mögest  uns  mit  deinen  Tapferen  —  und 
wir  sind  durch  die  Macht  des  Gebets  von  dir  beschützt.*  Eine 
Aposiopese.  Der  Gedanke  ist:  Du,  Indra,  mögest  uns  —  schützen, 
doch  das  brauche  ich  ja  gar  nicht  erst  auszusprechen,  durch  unsere 
barhäriä  ist  uns  ja  ohnehin  dein  Schutz  sicher.  In  der  Aposio- 
pese ist  also  aifa  aus  dem  folgenden  utäsah  zu  ergänzen.  Nun- 
mehr versuche  ich  8,  63,  7  so  zu  übersetzen :  , Als  das  Volk  der 
fünf  Stämme  ^  zu  Indra  sein  Schreien  entsandt  hatte,  legte  durch 
seine  Gebetskraft  dieses  Haus  des  Gesanges  die  Zungen  des  Neben- 
buhlers.* Die  Zungen  legen  {str)  ist  s.  v.  a.  die  Zungen  lähmen 
oder  zum  Schweigen  bringen.  Mit  Ikzug  auf  diese  Redensart 
heisst  es  in  der  Beschwörung  des  Todes  AV.  8,  i,  16  niä  jiUvä 
{d/\.  jihvä  ä)  barhih:  ,Nicht  soll  die  Zunge  dem  Barhis  gleich 
werden.*  Das  barhis  nämlich  ist  stirnam  ,gelegt*.  Zu  ä  ergänzt 
man  am  besten  bhuvat.  ä-bhü  , werden  zu*  oder  , erscheinen  als* 
(RV.  3,  I,  17)  würde  wie  das  einfache  bhüia  den  Begriff"  von  sama 
oder  upamdna  (AK.  Visva)  angenommen  haben.  Andere  Deu- 
tungen der  Stelle  mit  missglückten  Konjekturen  findet  man  hei 
Bioomfield  SBK.  42,  572.  —  Zu  der  Verbindung  von  barhänä 
mit  s&  ist  auch  AV.  10,5,15  tävi  str^iyän^na  brähmapta,  TS. 
2,  1,8,2  brähmanä  strriute  zu  vergleichen. 

6,44,6  tdd  va  ukthäsya  barhänt^ndräyopastrnUäni  ' 
vipo  nä  yäsyotdyo  vi  yäd  röhanti  sakfitah 

,I)urch   die  Kraft   eures   Liedes   soll    hier   dem   Indra    ein  Teppich 

'  Die  späteren  I»ahcäla.s?  Der  von  A.  Kuhn,  Ludwig,  Nachrichten  15, 
Zimmer,  AI L.  122  vertretenen  —  übrigens  noch  keineswegs  gesicherten  —  An- 
nahme würde  dies  kaum  im  Wege  stehen.  Auch  Oldenbergs  Erwägungen  (Buddha  ' 
S.  412)  führen  zu  einem  ahnlichen  Schluss.  Die  verschiedenen  indischen  Anwehten 
über  die  paNnt  janäif,  stellt  Brh.  Dev.  7,  68  f.  zusammen. 
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gelegt  werden,  ihm,  dessen  Hilfen  wie  die  Zungen  sind,  weil  sie 
dicht  hervorwachsen/ 

Diese  wörtliche  Übersetzung  bedarf  selbst  erst  der  Erklärung. 
Wie  der  Dichter  von  8,63,7  bei  den  Worten  barhdnä  und  ästrnät 
an  das  barliis,  so  denkt  unser  Dichter  im  ersten  Heniistich  an 
das  upabarhanam  und  upastaranam.  Zu  dem  Bild  ist  ausser  9, 71,  i 
(s.  o.)  vor  allem  6,  67,  2  zu  vergleichen: 

iyäffi  mdd  väffi  prd  streite  ntani^ä 
üpa  priyä  nämasa  barhir  äccha   \ 

,Aus  mir  breitet  sich  für  euch  dies  Lied  (wie  ein  Teppich)  aus, 
(kommt)  als  Freunde  ehrerbietig  (geladen)  zu  dem  Barhis.*  Die 
Worte  üpa  bis  ndtnasd  sind  ElHpse  und  nach  6,  67,  3  a — b  zu  er- 
gänzen. Das  Lied  selbst  wird  durch  seine  magische  Kraft  zum 
Teppich  oder  zur  Unterlage,  auf  der  Indra  Platz  nimmt.  Über 
upa-stf-  s.  Ved.  Stud.  I,  133. 

Das  Bild  in  6,44,6  c  ist  auf  den  ersten  Bhck  befremdlich. 
Dem  vedischen  Dichter  war  aber  jeder  Vergleich  erlaubt,  wenn 
nur  das  tertium  comparationis  vorhanden  war.  Indras  Hilfen  (fitdyali) 
sind  pürvih  6,  24,  3 ;  7,  26,  4  (vgl.  7.25,3;  1,11,3;  6,  45,  3  und 
3,  14,6),  und  nach  AV.  10,2,7  ^st  die  Zunge  des  Menschen,  auf 
welche  die  grosse  Rede  gelegt  ist,  purüct  »vielseitig*.^ 

Mit  vi  ydd  rohanti  springt  der  Dichter  auf  ein  neues  Bild 
über.  Ks  ist  zu  supplieren  vayä  iva  ,wie  Zweige*,  nach  RV.  6, 24.  3 
vrksdsya  7iü  te  —  vaya  vy  ütdyo  rurnhur  Indra  pürvlli  und  nach 
^»  ^9»  33  upak^ito  vayä  iva.  Über  das  Verhältnis  der  beiden 
Strophen  6,44,6  und  8,19,33  denke  ich  wie  Bergaigne  I,  VI. 

In  5,68, 1  ist  vipä  gira  £v  Sii  Xuoiv:  mit  beredtem  Lob.  Für 
vipah  Mcyd  in  10,61,3  würde  , durch  die  Geschicklichkeit  der 
Zunge*  gut  passen,  doch  bleibt  der  Sinn  der  Strophe  dunkel.  Die 
letzte  Stelle  10,99,6  asyd  Trito  nv  öjasa  vrdhänö  vipä  varahdm 
dyoagrayä  han  gehört  zu  dem  S.  65  besprochenen  Mythos  vom 
Eber.  Nur  wird  hier  dem  Trita  zugeschrieben,  was  an  den  anderen 
Stellen    Indra   selbst   verrichtet    hat.*     Die  obige  Besprechung  des 


'  Roths  Konjektur   unter  purücX  ist    unnötig.     Die  A V.Stelle   hat   mit  ^V. 
3»  57.  5  nichts  gemein. 

*  Vgl.  den  ähnlichen  Fall  .Sal.  Hr.  I,  2,  3,  2  und  Vcd.  Sl.  II,  304. 
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Mythos  dürfte  klar  gemacht  haben,  dass  Macdonells  Ansicht, 
der  varäha  sei  Vrtra  und  die  vip  dyoagrä  der  vajra,  unhaltbar 
ist.^  Vielmehr  ist  der  Eber  auch  hier  der  Asura  Emu^a  und  die 
vip  dyoagrä  der  Bunda-Pfeil,  den  Indra  nach  8,77,6.11  durch  die 
Berge  schoss  und  aus  dem  die  Brähmanas  einen  Darbhabüschel 
machen.  Nach  indischen  Begriffen  kann  dies  nur  ein  magischer 
Pfeil  gewesen  sein.  Geheimnisvoll,  wie  dieser  selbst,  ist  auch  der 
Ausdruck,  den  der  Dichter  gewählt  hat.  Wörtlich  ist  vip  dyoagrä 
eine  Zunge  (Rede),  deren  Spitze  das  Eisen,  d.  i.  der  eiserne  Pfeil, 
bildet,  das  soll  heissen :  ein  Pfeil,  dessen  treibende  Kraft  ein 
Zauberspruch  ist.* 

Die  z/^ö^.y-Belege  bedürfen  keines  weiteren  Kommentares : 
1,80,12  nd  v^pasä  nd  tanyat^ndravi  Vrtrö  vi  bibhayat:  »Nicht 
schreckte  Vftra  den  Indra  durch  seine  Zungenfertigkeit,  nicht  durch 
sein  Donnern.*  10,46,8  prd  jihvdyä  bharate  v^po  Agnilt:  ,Be- 
redsamkeit  trägt  Agni  auf  seiner  Zunge.'  Und  er  soll  sie  auf  den 
Sänger  selbst  übertragen  nach 

4,  1 1 ,  2  vi  ^äliy  Agne  grnat^  Viani $avt 
khdirt  v^pasä  tuvijäta  stdvänah 

,Krschlie.sse  das  Herz,'*  o  Agni,  dem  Lobsänger,  den  Quell  (der 
Lieder)  durch  deine  Beredsamkeit,  gepriesen,  o  Kraftgeborncr.* 

Auch  in  den  Zusammensetzungen  mit  v^pas  giebt  diese  Be- 
deutung einen  besseren  Sinn. 

?5  'I- 
svd  sar  a. 

Das  alte  Nirukta-Glossar  führt  den  PI.  svasaräpi  in  dem 
eigentlichen  Naighaotukam  (der  Synonymik)  zweimal  auf,  niimlich 
unter  den  Wörtern  für  Tag  i ,  9  und  unter  denen  für  Haus  3, 4. 
und  wiederholt  darum  das  Wort  im  vierten  Kä^da,  dem  nai^amam 
oder  aikapadikanty  unter  den  mehrdeutigen^  und  besonders 
.schwierigen  Wörtern    4,2.     Yäska  5,1,5    und    Devaräja    (I  p.  4091 

*  s.  JRAS.  1893,  p.  430  f. 

'  Wegen  -aij^ra  ist  .ibsichllich  «las  doppelsinnige  Wurt  vip  gewählt. 
'  Wörtlich:  mach  frei  das  Denken. 

*  Wie  aditi,  arka,  pavi,  go  4,  2,  jür\ti  4,  3  u.  a.  m. 
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merken  hierzu   nur  die  Bedeutung  »Tag*  an.     Säyana   hat  die  An 
gaben  des  Nirukta  öfters  modifiziert,  meist  wohl  aus  eigner  Wissen 
Schaft.     Seine  Erklärungen  sind:   a/tan  RV.  2,2,2;   1,3,8;  3,60,6 
yägahan  9, 94,  2 ;  äditya  S,  62, 2 ;  grha  2, 34, 8 ;  8. 99,  i ;  AV.  7, 60,  i 
nivasasthana  RV.  2,  34,  5  ;   kuläya  2,  19, 2 ;   go^tha  2,  2, 2  ;   8, 88,  i ; 
9,94,2;  marga  6,68,10;  iartra   1,34,7.     Roth   hat   sich   nur  an 
die  Bedeutung  grha  gehalten.     Dass  diese  nicht  die  richtige  sein 
kann,  beweist  sväsarasya  pätni  3,61,4  als  Beiwort  der  U§as.    Wie 
käme  U§as  zu  der  Würde  einer  Hausfrau  ?     Die  yö^ä   sünärt,   mit 
welcher   die   Usas   1,48,5    verglichen   wird,    ist   gewiss   nicht   »eine 
treffliche    Frau*   (Ludwig),    sondern   mit    Pischel  1,309   zu   ver- 
stehen.   Die  des  Morgens  die  Hausthür  aufschliessende  Hausherrin 
(PW.  unter  syüman)   beruht   ausserdem   auf  falscher  Interpretation 
der  Worte  syüfnez'a  cinvatt. 

'Kombiniert  man  die  ^V.Stelle  3,61,4  mit  den  Angaben  des 
Glossars,  die  oftmals  zwar  ungenau,  aber  doch  ,in  der  Regel  ein 
Korn  von  Wahrheit*  enthalten,*  so  drängt  sich  die  Vermutung  auf, 
dass  szfäsara  zugleich  einen  Ort  und  eine  Tageszeit  bezeichne. 
Am  Ort  oder  zur  Zeit  des  sväsara  sind  die  Kühe  pinvanalt,  d.  h. 
milchstrotzend  (9,  94,  2).  In  2,  34,  8  heisst  es :  dheiiür  nä  HH^e 
sväsare^u  ptnvate-  und  sväsare^u  brüllen  die  Multerkühe  nach  dem 
Kalb  (2,2,2;  8,88,  i).  Andererseits  lehrt  der  RV.,  dass  die  Mutter- 
kuh, erst  wenn  sie  pipyü^i  oder  yävasasya  pipyü^i  war,  nach  dem 
Kalb  verlangt  bezw.  zu  ihm  zurückkehrt,  1,186,5;  2,16,8  und 
Taitt.  Br.  2,  i,  1,3  hat  die  bestimmte  Angabe,  dass  die  Kälber 
äsatfigavätn  mit  den  Mutterkühen  zusammen  sind.*    Nach  Säy.  fiele 


'  Roth  in  M^ljinges  Asiatiques,  tome  VII,  1876  .S.  610. 

*  Bei  Sdy.  isl  für  Müllers  prasrutastam  mit  RÄjä-Rdnui^ästri  f>rasnuta$iani  zu 
lesen.  Dies  ist  ein  ganz  geläufiges  Kompositum,  z.B.  DKC.  77,7;  105,  18;  167,7. 
Vgl.  auch  Kirdt.  4,  10.  —  pinvate  ist  regelrechte  3  pl.  A.  zu  dem  Fa.Tt  pim'äna  in 
HV.  9,  94,  2. 

'  mä  jätäm,  valsdffi  jdtdm  ist  ein  eigentümlicher  Acc.  absol.  der  Zeit :  ,wenn 
das  Kalb  geboren  ist*.  Dieselbe  Konstruktion  auch  ITJr.  2,  I,  2,  6  tdii  dhüy&mänam 
adityh  ' bravlt .  Hier  wie  dort  behilft  sich  Sdy.  mit  einem  eingefügten  tlff(7'ä.  Böht- 
lingk  will  in  ZDMG.  54,514  äohan,  duhanti  in  dftjthän.,  dtti^hanti  verbessern.  Diese 
Konjektur  ist  erstlich  gegen  den  Sinn,  zweitens  bezweitle  ich,  ob  das  Anbinden  oder 
Einsperren  der  Kälber  mit  dfli  ausgedrückt  werden  konnte.  In  dem  ,sondern',  das 
B.  einschiebt,  steckt  der  Fehler.  .S.  hat  richtig  erkannt,  dass  aus  der  Geschichte 
drei  Lehren  zu  entnehmen  sind:    l.   die  Kuh  darf  zehn  Tage  lang  nach  der  Geburt 
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das  Komp.  äsanigavdm  unter  die  Regel  Pän.  .2,  1,13,  und  z.war 
fasst  er  ä  im  Sinn  des  ahhividhi,  denn  er  erklärt  TBr.  II,  365,  18: 
dohäd  ürähvatfi  satfigavakälaparyantant  und  fügt  ib.  22  hinzu,  dass 
nach  dem  santgava  das  Kalb  nicht  mehr  mit  der  Agnihotri-Kuh 
zusammenbleiben  dürfe.  Nach  Jaim.  Up.  Br.  i,  12,4  bedeutet  (isatfi- 
gavam  ,zur  Zeit  des  savtgava'}  Übersetzen  wir  so  auch  in  TBr., 
so  stimmt  die  dortige  Angabe  genau  zu  der  des  !§aipkara  zu  Chänd. 
Up.  2,  9,  4,  wonach  die  Kühe  zur  Zeit  des  sapigava  mit  den  Käl- 
bern zusammenkommen,  und  der  des  Näräya^a  zu  Äs.  S.  3,  12,2, 
dass  die  Kühe  während  des  savtgdva  mit  den  Kälbern  zusammen- 
bleiben. 

Säy.  definiert  zu  ^V.  5, 76, 3  den  sayigava  als  diejenige 
Tageszeit,  in  welcher  die  Kühe  zum  Melkplatz  zusammenkommen. 
,Nachdem  am  frühen  Morgen-  die  Kühe  im  Wald  das  Wintergras 
gefressen  haben,  kehren  sie  zur  Zeit  des  satftgava  zur  zweiten 
Melkung  zurück.*  Täglich  wurde  dreimal  gemolken:  prätardoha, 
sa'tfigave,  säyatfidoha.  Die  erste  Melkung  war  ausgiebig,  die  beiden 
folgenden  spärlich  {dahräni)  TS.  7,  S,  3,  i.  Unter  den  Zeiten  des 
fünfteiligen  Tages  nahm  der  saiftgava  die  zweite  Stelle  ein :  udyän 
süryahy  sa^ftgaväli,  madhyätfidinah ,  aparähitdh,  astaffiyän  A\'. 
9,6,46  Q^^x  prätali,  saiftgavahj  mad/iyatfidina/i,  aparähnah,  säyäh- 
nah  TBr.  1,5,3,1.  Der  sav^gava  gehört  dem  Mitra,  ib.  Dreimal 
des  Tages  werden  die  Tiere  (zur  Fütterung  S.)  getrieben :  prätah, 
satfigave,  säyavi  (TBr.  i ,  4,  9,  2),  während  sie  in  den  dazwischen- 
liegenden Zeiten  sich  mit  dem  Wiederkäuen  beschäftigen  (Säy. 
z.  d.  St.).  Ait.  Br.  3,18,14  berichtet,  dass  bei  den  Bharata.s  die 
Herden  des  Abends  auf  dem  go$tha  sind,  um  Mittag  aber  in  die 
sanigavini  kommen.  Säy.  beschreibt  die  samgaviui  als  einen  für 
die  Sarpgava-Zeit  geeigneten  Schuppen  {ßdla)'^  und  ergänzt  die  An- 
gabe des  Brähma^a  dahin:  »Diejenigen  Tiere,  die  melkbar  sind. 
kehren  des  Abends  nach  Hause  zurück,"*  die  nichtmelkbaren  bleiben 

nicht  gemolken  werden;  2.  das  Kalb  nuiss  täglich  asaffigavam  mit  der  Mutter  frei- 
gelassen werden ;  3.  nach  dieser  Zeil  muss  es  von  der  Miilter  getrennt  werden^  weil 
es  sonst  dem  Rudra  verfallen  ist. 

*  Vgl.  hävamm  a  ratüiii  a,   Vasna  9,  I. 

*  rätryaparakäU.     Die  Zeit  der  U?as  ist  nach  Ydska  2,6,  i  rätrer  a/*urafy  kuiuk. 
'  Das  moderne  j^ohai,  i^attsala,   (Irierson,   BihSr  Peasant   Life   p.  300. 

*  In  die  iu/A,    vgl.  Av.  3,  12,  3. 
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abends  auf  dem  vraja  (=  gofthä).  Alle  beide  aber  kommen  um 
Mittag  in  die  ialä,  die  erbaut  ist,  um  die  Sonnenglut  der  heissen 
Jahreszeit  abzuhalten.'  Zur  Zeit  des  satftgava  brannte  die  Sonne 
schon  stark.  In  der  Parallel setzung  von  Tage.s-  und  Jahreszeiten 
Sat.  2,2,3,9  entspricht  der  saptgava  dem  Sommer.  Nach  Chänd. 
Up.  2, 9,4  war  die  Zeit  kurz  vor  Sonnenaufgang  die  Zeit,  nach 
der  sich  die  Haustiere  richten,  kurz  nach  Sonnenaufgang  die  eigent- 
liche Zeit  der  Menschen  und  der  saffigava  die  Zeit  der  Vögel. 

Die  wichtigste  Stelle  ist  aber  MS.  4,  2,  1 1  {p.  34,  6).  Uort 
werden  folgende  vier  Tageszeiten  (dkäman)  aufgezählt:  u$ds,  saip- 
gavA,  madhydi/idina,  aparäh^d,  und  weiter  heisst  es,  dass  das 
betreffende  Opfer  darzubringen  sei  am  Morgen,  wann  die  Kühe  im 
go$flia  sind  {antd^go^fhäsii  gösu  Z.  1 7),  und  ebenso,  wann  die 
Kühe  eingetrieben  sind  (gör>'  akrtasu  Z.  rS).'  Was  unter  goffha 
zu  verstehen  sei,  lehrt  die  klare  Definition  von  Mahidhara  zu  VS. 
3,21:  .gofffia  bezeichnet  den  Ort  ausserhalb  des  Hauses,  wo  das 
Vieh  ungestört  weidet'. 

Denkt  man  bei  svdsara  an  die  dein  sat/tgava  vorausliegende 
Zeit,  also  an  den  ersten  Abschnitt  des  landwirtlichen  Tagewerks, 
so  ergiebt  dies  einen  vorzüglichen  Sinn,  svusara  bedeutet  dann 
den  1-rühtrieb,  die  Morgenweide,  die  Zeit,  wo  die  Kidie 
draussen  auf  der  Weide  frei  herumlaufen  (sva-sant).  IJies  ist  auch 
Säyai;ias   Meinung,   wenn   er  zu  3,2,2  in   seiner   zweiten  Erklärung 

>  ,i-ir  ist  Aet  iihVxhc  Ausdruck'  für  tUi  Eititieibi-ii  oder  lleimlreiben  der 
Herde,  ebenso  upä-kr-  1. elitäres  bedeutet  auch  , widmen,  ächenken'  (arfuiyali  Nil. 
].u  MBh.  5, 87,  15).  Dieser  D.ippdMiin  macht  die  sicli  gegenseitig  ergKn/enden 
Siellcn  (tV.  10, 1 27.  8  und  i,  1 14,  g  veiständlich.  ti/vi  li  _:^3  ivSkareifi  Vfiiifvä  •(iiiilur 
di-uali  I  rSlri  slimaiii  vä  ji^yi'nc  10,1*7,8.  «/»B  It  ftimün  faSufä  ivSkaraia  1,114,9. 
In  10,127,8  ist  aiiv  drr  l'arallfle  ;'«iw/ü^,  in  1,114,9  unij;<.-kt:hrt  .fa^  im  Vergleich 
LH  ergänzen.  ,\Vi^  (der  Hirt)  die  Kinder  (helmlreibl),  su  hnbe  ich  dir.  u  Nacht, 
ein  l.oblieil  —  jjieb  ihm  den  Vonug,  u  Tuchtcr  des  Himmels  —  gewidmet  Hie 
einem  Sießet.'  ,Ich  widmete  dir  l^blicder.  wie  ein  Hirt  (die  Rinder  heimtreibtl.' 
Vgl.  prä...,ij<'i  yülhh-.i  paiiirdkfir  .hlarn  6,49.12.  SSy,  hit  in  1,114.9  ''=" 
Sachverhalt  guni.  richtig  erkannt.  Er  umschreibt  iifäkaram  einmal  durch  samar- 
fiayämi,  im  Bild  aber  durch  svämihhyily  pralyarpayali.  sli'iiiam  in  10,  IJ7. 8  ist 
dopi^elt  711  denken,  dann  ist  die  Stellung  des  hu  vor  ßxiih''  (^'e'-  ^■•{/•'V  "ä  jigyii" 
6.46,2;  ji/^yiifo  yalbü  9,  100,4)  mü\il  auffallend,  obwnhl,  wie  schon  oben  bemerkt 
wurde,  an  dieser  Stelle  des  l'ada  die  Inversion  des  nä  erlaubl  war.  —  Vergleiche 
wie    die    besprochenen    niil    einem    doppelsinnigen    Verbum    sind    die    Ansäue    jum 
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s^fäsaresu  mit  svasaranadhikarane^u  go^the^u  wiedergiebt.  Da 
die  U§as  in  diese  Zeit  fällt,  so  heisst  sie  svdsarasya  pätni :  ,die 
Herrin  des  Frühtriebs*.  Auch  in  der  schwierigen  Stelle  AV.  7,  23,  2 
(SV.  I,  5,  2,  3,  2)  wird  die  U§as  in  Verbindung  mit  dem  sväsara 
gebracht.  Die  Begriffsentwicklung,  bei  der  neben  der  eigentlichen 
Bedeutung  die  sogenannte  Upalak§ana-Bedeutung  einhergeht,  ist 
nunmehr  folgende: 

1.  Frühtrieb,  Morge'nweide.  Dies  war  die  Hauptfiitte- 
rung  des  Viehs,  9,94,2;  2,34,8.  In  5,62,2  vUvah  pinvathah 
svdsarasya  dh^näh  mache  ich  den  Genitiv  nicht  von  dh/näßt,  son- 
dern von  pinvathah  abhängig  im  Hinblick  auf  dhenür  yävasasya 
pipyü^i  2,  16,8.^  «Die  fruchtbare  Wirkung  des  von  Mitra  und  Va- 
ru^a  gespendeten  Regens  auf  Vegetation  und  Herde  (vardhäyatam 
ösadhih  pinvatatfi  gäh  Str.  3)  wird  in  2  in  andere  Worte  gekleidet  : 
,Ihr  beide  machet  alle  weiblichen  Tiere  voll  (d.  h.  satt  und  milch- 
reich) von  der  Frühweide.'  ^ 

8, 88, 1  abhi  vatsäiji  nä  sväsare^u  dhendva  Indrapt  gtrbhir 
navamahe :  ,Wir  schreien  mit  Liedern  nach  Indra  wie  die  Kühe 
auf  der  Frühweide  nach  ihrem  Kalb.'  In  2,2,2  wird  der  Paralle- 
lismus zwischen  Upameya  und  Upamäna  vollständig,  wenn  man 
unter  sväsara  mit  Upalaksana  auch  die  Abendweide  miteinbegreift, 
also  überhaupt  den  freien  Weidegang  im  Gegensatz  zur  Einstallung 
darunter  versteht:  abhi  tvä  ndktir  u^dso  vavasir^  g^^  vatsätfi  nä 
sväsare^u  dhenävah.  ,Nach  dir,  o  Agni,  schreien  sie  nachts  (d.  h. 
abends)-*  und  morgens  wie  die  Kühe  auf  der  Weide  nach  ihrem 
Kalb.'  Die  Verhältnisse  des  abendlichen  Austriebs  waren  denen 
des  morgendlichen  ähnlich.  Wie  während  des  saf^tgava,  so  wurden 
unter  Umständen  auch  nach  der  Abendweide  die  Kälber  über  Nacht 
zu  den  Kühen  gelassen,  s.  Gobh.  GS.  3,  8,  7.  Während  des  Weide- 
ganges blieben  die  jungen  Kälber  angebunden.  Das  Brüllen  der 
Kühe  verrät  ihre  Ungeduld  und  Sehnsucht  nach  jenen,  vairä 
vatsän  prati  hatfibhäravopetä  dhenava  iva,  yathä  dhenaval^  sahasä 
vatsagrhc  gacchanti  bemerkt  Say.  zu   1,32,2 

2.  Hei    den  Vögeln    bezeichnet   sväsara  nicht  den  Nistplatz, 


*  Der  Gen.  wie  bei  tfp  u.  a. 

« 

'  l^ber  (las  erste  Hemistich  s.  Pischel  I,  214. 
'  Say.  naktahiffdafy  säyarftkalafft  iakfavati. 


xvdsara. 
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sondern  umgekehrt  den  Frühaus  fing  aus  dem  Nest,  der  gleich- 
falls um  das  Morgenrot  stattfindet  (vgl.  1,124,12;  6,64,6),  die 
Morgenatzung.  So  2,  34,  5  und  2,  19,  2  prä  yäd  väyo  nd  sväsa- 
räny  äcchä  (s.  S.  52).  Hier  ist,  wie  schon  Say.  erkannt  hat,  das 
Upameyam  elliptisch  und  samudram  zu  ergänzen. 

3.  Bildlich  wird  das  prätahsavanam,  die  Frühmesse,  als  die 
Frühweide  oder  Morgenatzung  der  Götter  bezeichnet,  und  upala- 
ksanena  wird  der  Ausdruck  auf  die  beiden  anderen  Savanas  aus- 
gedehnt.  Angebahnt  wird  diese  metaphorische  Bedeutung  durch 
den  Vergleich  mit  dem  wirklichen  sväsara,  wie  er  sich  z.  B.  in 
der  8.  Str.  des  zum  prätahsavanam  gehörigen  Praügasastra  i,  3 
findet:  vUve  deväso  aptürah  stitäm  ä  ganta  türnayah  \  usra  iva 
sväsaräni:  ,Alle  Götter  sollen  schneller  als  die  Wasser,*  eilig  zum 
Soma     herkommen^     wie     die     Kühe     zur    Frühweide!*      Ähnlich 

2,  34,  5- 

8,  99,  I   sä  Indra   stömavähasäm    ihä  irudhy  üpa  sväsaram 

ä  gahi:  ,Höre  du,  Indra,  hier  auf  die  Darbringer  des  Stoma  und 
komme  zur  Frühlibation!'  i,34, 7  ätm^va  vätah  svdsarariii gaccha- 
tarn:  ,Kommet  (so  schnell)  wie  der  wandernde  Wind  zu  den  Liba- 
tionenl*     Das  tert.  comp,  ergiebt  sich  aus   i»  3,  8. 

6,68,  10  prdti  svdsaram  üpa  yäti  pitäye:  ,Zu  jeder  Früh- 
messe (oder  Messe)  kommt  (euer  Wagen)  herbei  zum  Trunk.*  In 
dem  für  die  Abendpressung  bestimmten  JRbhulied  3,  60  heisst  es 
in  Str.  6  imani  tübhya^fi  svdsaräni  yemire:  »(berausche  dich  hier 
bei  dieser  unserer  Libation,  o  Indra,)  für  dich  sind  diese  Liba- 
tionen  bestimmt.*  yemire  =  niyatäny  äsate  S.  Es  wird  hier  wie 
oft  der  Gedanke  ausgesprochen,  dass  Indra  eigentlich  das  alleinige 
Anrecht  auf  den  Somatrank  habe,  wenn  auch  den  anderen  Gott- 
heiten ein  Anteil  zugestanden  wird;  vgl.  7,98,  5;  8,  2,4  und  zu  obiger 
Stelle  besonders  4,35,7.  In  diesem  verallgemeinerten  Sinn  wird 
svdsara  auch  in  einer  zum  Tftlyasavana  gehörigen  Prai§aformel 
verwendet :  Aditydbhyah  pr^^ya  —  mahd  svdsarasya  pdtibhyah  — 
,den  Herren  der  grossen  Libation*,  Sat.  4,  3,  5,  20.  Ks  ist  die 
dritte  Somalibation  gemeint,  denn  diese  gehörte  nach  Sat.  4»  3»  5»  i- 19 
von  Rechts  wegen  den  Ädityas. 


*  s.  Pischel  1,  127. 

*  ^^aitta  steht  nach  Say.  als  3  pl.,    vgl.  vanta   i,  139,  lo. 
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§  12. 

Exkurs  zu  S.  115. 

atmän. 

Roth  hat  für  das  inhaltreiche  Wort  atmdn  als  Grundbegriff 
,Hauch*  aufgestellt  und  nimmt  diese  Bedeutung  an  vier  Stellen  an, 
wo  ätman  mit  Vata  verbunden  ist.^  Der  Wind  wurde  nach  Roths 
poetischer  Auffassung  als  der  Hauch  der  Götter  bezw.  des  Varuna 
gedacht,  10,168,4;  7,87,2.  Die  bekannte  Beziehung  einerseits 
zwischen  pränä  und  Väta,  Väyu  (AV.  11,8,31;  19,6,7;  27,2; 
10,7,34;  11,4»  15;  MS.  1,6.  2  p.  89,  i;  TS.  1,3,  8,1;  6,3,7,4; 
7,5,25.1;  Sat.  5,2,4,9;  10,3.  3»7;  10,6,4,  i;  Tand.  4,6,8;  Ait.  Er. 
2,26,6;  3,2,4;  Ait.  Ar.  2,  4,  1,6;  2,4;  3,1,6,8;  Sähkh.  Ar.  I,  8; 
Deussen,  Geschichte  der  Philosophie  I,  i,  295  f),  andererseits 
zwischen  pränä  und  ätmän  (AV.  19,27,8;  Präs.  Up.  3,3;  vätah 
pränds  täd  aydm  ätma  Kath.  7,  14  p.  JJ^  20  und  mit  deutlicher 
Scheidung  beider  Begriffe  AV.  3,29,8;  5,9,7;  6,53,2;  TS.  6,3, 10,3; 
MS.  I,  IG,  8  p.  148,  4;  Sat.  11,2,  1,2)  scheinen  dieser  Kombination 
eine  sichere  Unterlage  zu  geben.  An  1,34,7  und  10,92,  13  muss 
dieselbe  scheitern.  Hier  ist  atmdn  blosses  Beiwort  des  Väta  ohne 
erkennbare  Beziehung  auf  den  Hauch.  Man  wird  wegen  dieser 
zwei  Stellen  die  Bedeutung  , Hauch*  und  die  Ableitung  von  an 
oder  va  fallen  lassen  und  auf  die  von  Weber  und  Garbe*  be- 
fürwortete Etymologie  von  at  zurückkommen  müssen,  ätmän  wäre 
danach  s.  v.  a.  dtamäna  (vgl.  RV.  2,  38,  3)  und  würde  im  RV.  be- 
deuten: wandernd,  und  zwar  i.  vom  wandernden,  in  steter  Be- 
wegung befindlichen  Wind;  2.  die  wandernde  Seele  {saf^tstirin), 
Seele  überhaupt.  Die  übrigen  Bedeutungen  (,Person,  selbst,  Leib, 
Natur')  sind  Weiterentwicklungen  von  2.  Der  Wind  heisst  im  RV. 
pdrijman,  das  sicher  nicht  mit  Oldenberg  SBK.  46,  106  von 
k.uUn,  jmdh  ,Erde'  abzuleiten  ist,  dhrdjhnat  1,79,1;  163,11; 
ditrdjat  ^,l%,l\  7,36,3  dhüni  \xx\A  jigatnu  10,78,3,  lyamanah 
IG,  168,  3;  vgl.  yatliävaiaifi  carati,  ib.  4,  nd  ni  virale,  ib.  3.  Die 
Worte   ätmä  te  väto   rdja  ä  navinot  7,87,2    übersetze    ich    jetzt: 


'   Vj»l.  auch  Deu.ssen,  Geschichte  I,  1,285  und  325. 
-   l)if*  SÄJnkhya-Philosophio  293. 
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.Dein  st roi eilender  Wind  rauscht  das  (Reyenjwasser  herbei'.'  So- 
fern beide  wandernd  sind,  besteht  zwischen  Seele  und  Wind  eine 
gewisse  Wechselbeziehung  und  Wahlverwandtschaft.  Diese  wird 
oft  ausgesprochen:  gaccha'ii  %>ätam  ätmä  RV.  10,  i6, 3  ;  AV.  18,3,7 
vayöli  päry  atmä  ta  äbhrtali  9,4,  [O;  vä'o  hhtma  babhftva  ie  5, 5,7. 
Wie  die  Seele  der  lebenden  Wesen  ans  dem  Wind  hervorgegangen 
ist,  so  ist  der  Wind  selbst  nach  10,  168,  4  die  Seele  der  Götter. 
Für  ätmän  als  Beiwort  des  Windes  bleibt  ausser  r,34. 7  nur  noch 
10,  92,  13  übrig: 

prä  nalf  Püfä  carätham  viivadci'yo 

'/(?>/'  näpäd  avatii  v&yitr  istdye  ' 

ätmänaiii  väsyo  abhi  väiam  arcata 

täii  Asi'ina  suhavä  yämani  iriitam  '\ 
,Unseren  Weg  soll  l'ü^an,  der  Freund  aller  Gölter,  Apäm  Napät, 
Väyu  nach  Wunsch*  behüten.  Preiset  den  wandernden  Väta  zum 
Heil;''  ihr  Asvin,  ihr  leicht  zu  rufenden,  höret  dies  (I.ied)  auf  eurer 
Fahrt!'  Hier  wird  zwischen  Väyu  und  Väta  ein  deutlicher  Unter- 
schied gemacht. 


äbhva. 
Eine    erneute  Untersuchung  dieses  Wortes  wird    zeigen,    dass 
Hergaignes  Ausführungen'  in  diesem  Fall  hinter  Roths  Artikel 

im  PW.  zurückstehen.  Es  ist  Bergaigne  nicht  gelungen,  den  festen 
Begriffskern  zu  ermitteln.  Nirgends  bedeutet  das  bhisse  äbhva 
iihne  den  Zusatz  äsita  oder  k^pfä  die  Dunkelheit,  wie  B.  annimmt. 
Mit  seinen  übrigen  Aufstellungen,  wie  ,mal'  und  ,puissancc  dcmo- 
niaque',  streift  er  nur  das  Richtige. 

äbhva  ist  nach  3,4,5  ""d  6,4,3  "^'"c  Eigentümlichkeit  des 
Agni,  während  nach  3,33.10  Rudra  das  ganze  äbhvam  besitzt. 
Hierin    liegt    die   Lösung.     Beiden   Göttern,    dem   Agni    wie    desn 

>bI.  10, 168, 3 


'   s.  11,  265.    Wir»!  und  Wa.sser  beiw.  Regen  gehörei 

n  zuelnuider, 

/äV   >dtha.    .Wind   ist   Aa  Welle  lieblicher  Buhlet',   Gu 

lelhe),   TS.  7, 

3,  9,  2.      yäyür  v.ii  vfflyi  ili  TS.  2,  4,  9,  1. 

'  iiläye  wohl  =  kSmäya. 

'  Vgl.  a/-hi-  väivB^   1,31,  18. 

*  f.t..des  121. 

1 1 8  Geldner, 

Riidra,  gemeinsam  und  bei  letzterem  vorherrschend  ist  das  gho- 
rah'am,  Agnis  schreckliche  und  freundliche  oder  liebe  Formen, 
die  ghoräs  tanvah  und  die  iwäs  {priyäs)  tanvahj  sind  aus  den 
Brähmanas  bekannt,  Kaus.  Br.  i,  i  (p.  i,  5.  6),  Kä^h.  7,  8  (p.  70,  61; 
MS.  3,  1,9  (p.  12,  5);  1,4,  8  (56,  18);  TBr.  i,  i,  7,  3,  und  schon  der 
RV.  spielt  darauf  an  10,16,4;  3,20,2.^  Rudra-  aber  ist  der 
ghora  Kau§.  Br.  16,7  (p.  72,8),  deväjiam  aiantah  ib.  19,4  (p.  85,  19), 
krüro  devänäm  TS.  6,  i,  7,  7;  2,  3,  2;  dcvänätfi  krüratamah  MS. 
3, 8, 1  (p.  92, 15);  seine  krnrani  nämäni  erwähnt  Käth.  ^.^  (p.  56,  2 1  ). 
In  ihm  haben  die  Götter  ihre  ghoratamas  tanvah  vereinigt  Ait.  Br 
3.  33»  I ;  ^'i*  ist  die  ghorä  tanüli  des  Agni  TS.  2,  2,  2,  3,  daher  oft- 
mals geradezu  mit  Agni  identifiziert  RV.  4,  3,  i ;  TS.  6,  3,  5,  i  ;  TBr. 
1,1,5,8;  6,6;  4,3,6;  2,1,3,1;  MS.  1,6, 6  (p.  95,  12);  1,6,7 
(p.  98,  i);  1,6,11  (p.  103,7);  3,9,1  (p.  114,  I).  Das  rauchende 
Feuer  des  Agnihotra  wird  mit  den  Rudras  in  Beziehung  gesetzt 
TBr.  2,  1, 10, 1.  Die  ghorä  taiiüli  des  Agni  heisst  in  TS.  i,  2,  i  i,  2 
rüdriya,  und  wer  Zauberei  treibt,  soll  dem  Rudra  eine  rote  Kuh 
opfern  TS.  2,  1,7,  7. 

Der  Begriff  von  äbhva  lässt  sich  danach  noch  präziser  fassen, 
als  es  im  PW.  geschehen,  äbhva  ist  s.  v.  a.  ghoram,  glioratvam, 
ghorä  taniihy  also:  Schrecknis,. Graus,  Schreckensgestalt,  Schreckens- 
erscheinung, Gespenst,  Spuk,  Popanz.  Die  spezielle  Bedeutung  von 
ghoram  =  äbhicärikam  As.  Sr.  10,7,4  ist  auch  bei  äbhva  mit  im 
Spiel.  Säy.  erklärt  äbhvät  in  K^V.  i,  185,2  mit  mahato,^  bhaya- 
hetoh  päpät,  zu  AV.  4,  17,  5  noch  spezieller  als  abhicär akriyä- 
janiiavi  mahad  bhayakäranam.  Die  übliche  Erklärung  von  ghora 
ist  bhayatfikara,  bhayänaka.  Die  Deutung  von  äbhva,  die  ich 
hier  vorlege,  ist  also  eigentlich  Sayanas  Eigentum. 


*  Auih  4,6,6  bhadra  tc  Ai^ne  svamka  siiß/u/f^j^  ^horäsya  sato  r'iftiitasva  cttruh. 
,\Vohltliäiig  i.st,  o  freundlich  aussehcmlcr  .-X.,  dein  Anblick,  schön,  wenn  du,  furchtbar 
werdend,  dich  veränderst',  d.  h.  wenn  er  zur  Feuersbrunst  wird,  viftuta  erklärt 
V.iska  4,3,3,  Devaräja  p.  400,  Say.  zu  7,21,5;  8,96,  14  durch  vifama»  zu  3,54,8 
mit  nänärüf^a  und  zu  5,  34, 6  mit  pardtimukha.  Das  ist  im  wesentlichen  richtig. 
Zur  Bedeutung  ,vcrändert'  vgl.  besonders  5,  12,  5. 

■  s.  besonders  Pischel,  ZDMG.  40,  120. 

•  Das  Naigh.  verzeichnet  ein  Adj.  abhva  =  mahat  (3,  3)  und  ein  Subst.  n. 
=  iidakam  (1,12).  Cjrassmann  zerlegt  das  Wort  in  a-hhva,  Weber  dacecen 
leitet  es  von   Wurzel  abh  in  abhra  ab,  Ind.  St.  1,65. 


ta^H^ 


dbhva. 


119 


Ohne  weiteres  wird  nunmehr  2,  33,  10  verständlich: 

drhann  idäffi  dayase  viivam  äbhvam 
nä  va  öjiyo  Rudra  tvdd  asti  \ 

,Mit  Recht   verfugst    du   über  jedes  Schrecknis,  nicht    giebt  es  in 

der   That,    o   Rudra,    ein   stärkeres   als   du.*    —  Schwieriger    sind 

die  Agnistellen  2,  4,  5  und  6,  4,  3,  wo  beidemal  äbhvam  von  dem 
Verbum  pan  regiert  wird : 

2»  4,  5  ä  ydn  me  dbhva^n  vanädah  pdnanta 

uHgbhyo  namitnita  vdrnam  \ 
6,  4,  3  dyavo  nd  ydsya  pandyanty  db/iva^/i 

bhasäffisi  vaste  süryo  nd  iukrdh 

Für  pan  hat  Pischell,  201  den  Weg  gewiesen;  hier  muss 
es  bedeuten:  abhandeln,  einhandeln,  eintauschen,  feilschen  um, 
ablocken.  Päda  b  in  der  ersten  Stelle  setzt  den  Gedanken  in  a 
fort.  Die  Worte  dbhvatft  pdnanta  und  atnimita  vdrnam  stehen 
im  Verhältnis  von  Ursache  und  Wirkung,  amimita  geht  nicht, 
wie  Säy.  und  Gr.  meinen,  a,u(  ]/ mä  zurück,^  sondern  ist  mit  ndkto- 
^äsä  vdrf^am  dmhnyäne :  , Nacht  und  U§as,  die  die  Farbe  wechseln* 
1,96,5,  dyävä  vdrnatfi  carata  dminan^:  ,die  beiden  Tage  (d.h. 
Tag  und  Nacht)  pflegen  die  Farbe  zu  vertauschen*  1,113,2, 
dmitavafna  ,die  Farbe  nicht  wechselnd,  —  ändernd*  4,51,9  zu 
verbinden,  gehört  also  zu  ]/////.  mi.  Von  dieser  hat  sich  die  Be- 
deutung »eintauschen,  wechseln,  verändern*  abgezweigt, 
die  mi  mit  me  in  nimaya,  vinimaya  ,Tausch*  verknüpft.  Hierher 
gehört  auch  apamitya  , borgend*  (S.)  AV.  6,117,2,  apamityam 
,Borg,  Schuld*  ib.  i  =  kusidam  {rftam)  TS.  3,  3,  8,  i  und  Säy.  und 
ä-mi  ,sich  verwandeln*  (vgl.  mäya)  z.B.  in   1,79,2: 

ä  te  suparfjtä  aminantafL  ^aih 
kf^nö  nonava  vr^abhö  yädiddm  ! 
iivabhir  nd  smdyamänäbhir  ägät 
pdtanti  mihali  standyanty  abhrä 

, Deine  beschwingten  (Flammen)  verwandelten  sich  .  .  .,  der  schwarze 
Stier  brüllte,    wenn   dies   (sich  wirklich  so  verhält),*  er  kam  heran 

*  Auch  Skandasvämin    zieht  dies  amimita  zu  minati,    minoti,    giebt  ihm  aber 
tlie  Bedeutung  vadha,  s.  Devaräja  p.  28$  (31). 

*  Den  elliptischen  S^^iz yädiddm  möchte  ich  nach  8,  100,3     •  •  Tudraya  saiyätfi 
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mit  den  wie  freundliche  (Frauen)  lächelnden  (Blitzen),  es  fällt  der 
Regen,  es  donnern  die  Wolken.'  Dies  ist  schon  ganz  die  Regen- 
theorie,  wie  sie  die  Brahmanas  entwickeln:  ,Aus  dem  Feuer  ent- 
steht Rauch,  aus  dem  Rauch  die  Wolke,'  aus  der  Wolke  der 
Regen'  Sat.  5,3,  5,  17.- 

Das  cLTz.  vaiidd  in  IJV.  2,  4,  5  ist  nunmehr  leicht  zu  erraten. 
Ks  bedeutet  »Wunsch,  Gebet'  und  ist  von  van  mit  Suff,  -ad  (wie  in 
bhasäd,  ^aräd)  abgeleitet,  inc  geht  auf  den  Dichter,  ist  also  mit 
vanädahj  nicht  mit  dbhvam  zu  verbinden.  Ich  übersetze  2,  4,  5 : 
,Als  meine  Gebete  seine  Schreckensgestalt  abfeilschten,  da  ver- 
änderte er  seine  F'arbe  wie  für  die  üsij.*  Die  usijah  sind  die 
Ahgirase  (4,1,15;  16,6;  7,90,4)  bezw.  die  Bhrgus  (10,46,2), 
welche  den  versteckten  Agni  auffanden  (5,11,6),  vgl.  auch  Ol  de  n- 
berg  z  d.  St.  Wie  damals  der  verborgne  Agni  plötzlich  seinen 
Glanz  offenbarte  (vgl.  1,65,  i  —  2),  so  that  er  es  auch  jetzt  auf  die 
Bitten  des  Priesters.  Zu  dem  Imperf.  amimita  vgl.  auayatita 
I,  141,  I   S.  41. 

6,4,3  erinnert  an  ähnliche,  zum  Teil  schon  von  Pischel 
a.  a.  Ü.  verzeichnete  Stellen,  in  denen  dyavah  entweder  ,dic  Tage* 
(=  Zeit)  bedeutet,  wie 

1 ,  51,  I  yäsya  dyävo  tiä  vicäranti  manu^ä 

3'  32,  9  nd  dyäva  Indra  tavdsas  ta  djo 
nähä  nd  mäsdh  sarddo  varauta 

6,  2.4,  7  nd  ydfn  jdranti  sarddo  nd  mäsa 
nd  dyäva  Jndram  avakarsdyanti 

ydiii  satyain  äsli  ncndro  astXti  nennt  u  tva  aha  erklären.  Dies  würde  auch  4,5.11 
gm  passen:  ,lk'fraj;t  spreche  ich  die  Wahrheit,  aus  Hochachtung,  mit  Zuversicht  7u 
dir,  o  Jataveda>,  wenn  das  (sich  so  verhält):  du  verfügst  iiher  all  den  Reichtum, 
der  im   lliujmel   uncl   dtr  auf  Krden  ist.' 

•   Vgl.    Megh.  1,5. 

^  In  r.S.  1,6,11,3  *'**^  ^'c  Reihenfolge:  rurov.ila,  Bewölkung;,  Hlil/,  Regen. 
Dunner  (oder:  Blitz,  Donner,  Regen  4,4,6,1;  Sat.  1,5,  2,  18  f.,  oder:  D«>nner,  Hlitz, 
Regen  Jaim.  Up.  Br.  1,12,9  f.;  1,36,1).  Der  puroväta  ist  in  den  Brahniar^as  der 
regenhringende  \Vin<l  MS.  3,  i,  5  (p.  6,  17).  Es  fragt  .sich  nur,  ob  puroiuita  in  der 
That  der  Ostwind  ist.  Es  stehen  meteorologische  Bedenken  entgegen.  Sliankur 
Pandit  übersetzt  Mdlav.  j)  63,7  /.  mit  gale,  Apte  s.  v.  mit  forewind.  Nach  den 
Stellen  scheint  es  der  dem  Gewiiter  vorausgehende  Wind,  der  Gewiltersturm.  zu 
sein.  Dieser  ist  im  westlichen  Hindostan  der  Südwest-Nfonsun,  im  östlichen  dagegen 
der  Ostwind  (Lassen,   I.A.-  1,253). 
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oder  ,dic  Himmel'  wie  in  8,6,15  nd  dyäva  ludrain  öjasä  näntä- 
rik^äni —  nä  vivyacanta  bitümayah.  In  6,4,3  möchte  xo^a  dyavali 
=  Tage  im  Sinn  von  Tageshelle  fassen.  Auch  am  hellen  Tage 
büsst  Agni  nichts  von  seinem  Schrecknis  ein.  Dies  wird  so  aus- 
gedrückt: ,Von  dessen  Schrecknis  die  Tage  nichts  abhandeln,  der 
kleidet  sich  in  Licht  wie  die  helle  Sonne.*  Hier  wird  also  der 
gkorä  tanü  des  Agni  die  Hvä  tanü  gegenübergestellt. 

In  2,4,5  wird  weiter  gesagt,  dass  Agni  mit  seinem  hellen 
Schein  erschienen  ist,  und  dass  er,  auch  wenn  er  altersschwach 
geworden,  doch  immer  wieder  sich  verjüngt,  d.  h.  dass  djas  er- 
loschene Feuer  wieder  zu  heller  Glut  angefacht  wird.^  Es  ist  also 
von  dem  aus  der  Aschenglut  oder  durch  Reiben  wieder  entzündeten 
Feuer  die  Rede,  und  mit  dbhva  ist  der  dabei  .zuerst  aufsteigende 
Rauch  gemeint,  welcher  der  Flamme  vorauszugehen  pflegt.  Nach 
2,4,8  war  das  ganze  Lied  für  das  trttymfi  savanam  bestimmt.  Im 
späteren  Ritual  wurde  am  Ende  der  Abendlibation  nochmals  das 
Feuer  durch  Reiben  neu  erzeugt  für  eine  letzte  .Spende  und  das 
sich  anschliessende  Abend-Agnihotra,  Weber,  Ind.  St.  10,  395. 
Sicher  ist  an  die  Rauchwolken  des  Agni  in  i,  140,  5  zu  denken, 
wo  es  vom  Waldfeuer  heisst:  kr^ndvi  dbhvaifi  mdhi  vdrpah  kdri- 
kratah  ,(die  Flammen,)  in  schwarzes  Schrecknis,  in  mächtige  Ge- 
stalt sich  verwandelnd'.^ 

Auch  die  anderen  Götter  zeigen  ein  solches  doppeltes  Ge- 
sicht, eine  ilva-  und  eine  ghora-Voxvii.  Ait.  Br.  i,  24,  5  erzählt, 
wie  einstmals  alle  Götter  ihre  priyatauiäs  tanvah  im  Haus  des 
Königs  Varuna  deponierten.  Diese  Doppelnatur  wird  in  der  vedi- 
schen  Götterlehre  noch  viel  zu  wenig  betont.  Varuijas  ^^^r^-Seite 
ist  sein  Asuracharakter  und  sein  Häscheramt  bezw.  seine  Straf- 
gewalt.    Gegen  alle  Erklärer  nehme  ich  an,  dass  in   i ,  24,  6 

Hiilii  te  k^atrdyi  nd  sdho  nd  manyiofi 
vdyai  canämi  patdyanta  dpüli  \ 
nthnä  äpo  animi^df/i  cdrantir 
nd  yJ  vätasya  praniindnty  dbhva  in  H 

'  So  sind  auch  die  Worte  pdlikmr  (sc.  die  Flammen)  iJ  yuvatdyo  bhavanti 
5,2,4  zu  verstehen.  Oldcnbergs  l-bersetzung:  The  young  women  become  grey, 
ist  umzudrehen.     Vgl.  i,  140,8  und  Ved.  St.  II,  250  n. 

'  Vgl.  rüpH\ii  kdrikrat  ,Gestalten  annehmend'  TS  6,  4,  10,  2. 
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mit  Säy.  ähhvam  dem  Varuna,  nicht  dem  Väta  beizulegen  ist,  und 
dass  trotz  vatapramiyah^  in  4,58,7  der  ganze  Satz  im  wesent- 
lichen nach  Säy.  zu  konstruieren,  d.  h.  in  yd  vatasya  eine  Ellipse 
anzunehmen  ist.^  Säy.  ergänzt  gativUe$äh;  einen  derartigen  Be- 
griff* verlangt  in  der  That  der  Parallelismus  mit  patdyantah  in  b 
und  animi^äpi  cdrantilt  in  c.  Man  könnte  aber  auch  an  vatasya 
ä^väli  in  1,175,4;  5,31,10  denken.  Der  Accent  2iwi  prantinänti 
ist  durch  das  vorausgehende  nahi  veranlasst:  nä,  das  ein  voraus- 
gehendes nahi  wieder  aufnimmt,  bewirkt  wie  dieses  Betonung  des 
Verbs.  Beweisend  ist  1,138,4  nahi  tvä  Pü^ann  atimänya  äghrne 
nä  te  sakhyäni  apahnuvd,  wo  apahnuvd  nicht  mit  Ludwig  als 
Infinitiv  zu  fassen  ist.  Vielleicht  auch  8,  102,  19.  Der  Gedanke 
in  1,24,6  steht  dann  ganz  auf  der  Höhe  des  schönen  Varuoa- 
liedes  AV.  4,  16.  ,Denn  nicht  haben  deine  Macht,^  noch  Gewalt, 
noch  deinen  Zorn  selbst  nicht  die  dort  oben  fliegenden  Vögel  (je- 
mals) erreicht,  noch  die  rastlos  fliessenden  Wasser,  noch  entwischen 
die  (Gangarten)  des  Väta  (deinem)  Drohgespenst.*  Vanmas  den 
Schuldigen  verfolgendes  Drohgespenst  ist  noch  schneller  als  das 
schnellste  aller  Wesen,  der  Wind. 

Die  Marut  zeigen  im  Gewittersturm  ihre  ^//^rÄ-Gestalt,  und 
die  heraufziehende  Gewitterwolke  ist  ihr  dbhvam,^  daher  die  I^- 
dcutung  udakam  in  Naigh.  1,12. 

I,  168,9  äsuta  Pfhiir  mahatt^  räßiaya 

tve^äm  ayäsäjfi  Marütam  änikant  | 

te*  sapsaraso  ^janayantäbhvam 

cid  it  svadham  i^iratfi  päry  apa^yan 

»Pfsni  gebar  für  den  grossen  Kampf  die  blendende  Reihe  der  stand- 
haften*  (?)   Marut.     Die   Gleichaussehenden    erzeugten    ihre    Droh- 


*  ,dem  Wind  (als  dem  schnellsten  Wesen)  ein  Schnippchen  schlagend,  ent- 
kommend* oder  ,ihn  täuschend,  ihm  entwischend*.  Ebenso  ist  pramindnti  (eigent- 
lich ,sie  täuschen')  in  1,24,6  zu  verstehen.  S&y.  ganz  richtig:  atikramarfi  kartuigi 
ua  iaktä  ity  artha)^.     Vgl.  im  kl.  Skt.  tiras-kf,  tiraskärin  und  bes.  vatic  Caus. 

^  Säy.  erklärt  hier  dbhva  mit  veij^a.  Mit  dem  Begriff  des  Schreckensgespenstes 
verbindet  sich  stets  der  der  fürchterlichen  Eile.  Dass  aber  vega  nicht  die  eigent- 
liche Bedeutung  von  dhkva  ist,  lehren  die  übrigen  Stellen  zur  Genüge. 

*  d.  h.  das  Ende  deiner  Macht. 

*  Blitz  und  Ifagel  sind  die  ghore  tanvau  des  Regens  Sat.  12,8,3,  l'- 

^  ayHs  ist  ein  äusserst  schwieriges  Wort,  das  bisher  allen  Erklärungsversachen 
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gestalt;  darauf  gewahrten  (die  Menschen)  ringsum  ihre  wohlthätige 
Macht.'  Der  letzte  PÄda  kehrt  10,157,5  wieder.  Vgl.  Säyanas 
erste  Erklärung  von  10,157,5,  der  dort  wie  1,168,9  sarve  janäh 
zu  apasyan  ergänzt,  svadhä  ist  ^  prabhava;  ifirä  s.  v.  a.  wohl- 
thuend,  angenehm,  lieb.  Die  svadhä  ifira  ist  der  Gegensatz  zu 
äbhva,  es  ist  die  wohlthätige  Wirkung  des  von  den  Marut  ge- 
spendeten Regens  auf  die  Vegetation.  Die  Gewittererscheinung 
ist  in  1,168,9  *'s  s'"  bestimmtes  oder  erstmaliges  mythisches  Er- 
eignis in  die  Vergangenheit  verlegt,  daher  die  Imperfecta." 
I,  169,  j  ämyak  sa  ta  Indra  rffir  asm^ 

sänemy  dbkvmrt  Marüto  junanti  ! 
,Zu   uns    ist,    o   Indra,    dein   Wurfgeschoss "    gelangt.     Die    Marut 
treiben  ihren   altgewohnten  Spuk    zur  Eile.'     Vgl.  vrfihft  y^  viive 
Marüto  junänti  5,  58,  3. 

Das  schwarze  Gespenst  {dbfivam),  das  von  der  Morgenröte 
verjagt  (1,92,5)  oder  verborgen  (4,51,9)  wird,  ist  natürlich  das 
nächtliche  Dunkel.  In  konkretem  Sinn  bezeichnet  dbhva  die  in  der 
Nacht  herumfliegenden  Gespenster  in  6,  71,  5  üd  ü  ayän  upavak- 
tt'va  bähü  hirattyäyä  Savilä  suprätika  \  divö  rökäitisy  arukat 
prthivya  är'iramat  patäyat  käc  cid  dbhvam  j|  ,Savitr  hat  wie  der 
Leiter  (des  Opfers)  seine  beiden  goldnen,  schön  geformten  Arme 
erhoben;  er  hat  die  Höhen  des  Himmels  (und)  der  Erde  erstiegen 
und  Einhalt  geboten  jedem  fliegenden  Gespenst.'  patdyat  fasse  ich 
mit  Säy.  und  Grassmann  als  Partie,  neutr.  Die  Kak$ase  verwandeln 
sich    in  Vögel,   die   des   Nachts   herumfliegen,  7,  104,  18.     Hierher 

Selrotil  hat,  vgl.  Bereai(;ne,  Kludes  p.  141,  PUche!  I,  M^  und  lur  Litteratur 
M.  Müller,  .SBK.  32,371,  Oldenberg  ib.  46, 278.  Der  Instr.  laulet  ayaih  in 
Ap.  Sr.  3,  ri,3;  Hir.  GS.  1,16,  13;  MaDttap.  1,5,  18  (hier  äyasä  heloni),  in  Kauä.  S. 
S,  13,  Sahkh.  Si.  3,  19,  3  abet  ayäiä.  Wichtig  ist  MS.  I,  4,  8  {p.  j6,  18)  aySs  cägni 
'sy  anahkhaitii  ecfy  ayä  vai  nUmaisSgnilf  priyS  laiiUr  ayU  miiryä  (Ved,  St.  I.  61) 
tllmiryiviti  khälu  v3  iihiil).  iiySs  m\x^%  demnacli  niil  1  d/iira  synonym  sein,  gebort 
als»  doch  wohl   zu  äyas, 

'  Man  könnte  aber  aiirh  an  den  ItihJUa  von  1,  i6j  und  170  denken  und 
dann  den  SchlusspAda  in  Anlebnung  an  SAyaQaü  iwtili:  Erklärung  111  10,  157,  5 
üliersetiL-n :  ,L'nd  dann  sahen  sie  (die  Marut  re<ip.  die  Gölter)  sich  nach  ihrem  Heben 
»prerprivileg  um.'  Vgl  i,  165,5  i"'''"  '-■a<lhSm  hiu  ht  no  babkUtka:  ,0  Indra.  du 
hast  dir  unseren  Opferleil  ?u  Gcmülc  gefahrt  (genossen)'.  anii-Mü  ist  nach  dem 
kl.  Ski.  zu  erklären.     Vgl.  auch  4,  33,  6. 

'  Der  vajra  nach  Säy. 
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ist  auch  wohl  die  Strophe  aus  dem  anderen  Savitriied  5,  49,  5  zu 
stellen:  ävaitv  äbhvain  kri^titä  väriyah:  , Weichen  soll  das  (nächt- 
liche) Gespenst,  schaffet  Raum  (dem  Tag)!*  So  wird  abhvi)  (!) 
zum  Namen  einer  bestimmten  Klasse  von  Spukgestalten  neben 
räk^as  AV.  4,  17,  5;  13,  4,  25.  Und  wie  es  bald  der  raksäs,  bald 
das  räk^as  heisst,  so  erscheint  dbhva  in  diesem  Sinn  einmal  als 
Maskulin:  RV.  1,39,8  yu^m^^ito  Marnto  märtyesita  ä yd  no  dbh^'a 
i^ate  I  vi  täiji  yuyota:  , der  von  euch,  ihr  Marut,  losgelassene  Spuk- 
geist und  der  von  den  Menschen  losgelassene,  der  uns  auf  den 
Leib  rückt,  den  haltet  ab!*  Das  Gewöhnliche  ist  aber  das  Neu- 
trum. Als  Schrecknis  oder  schreckende  Erscheinung,  Spuk  kann 
dbhva  gefassl  werden  in  RV.  1,185,2  dyävä  rdk^atafti  prthivt  no 
dbhvät,  womit  zu  vergleichen  ist  AV.  18,4,9  disödiso  Agne  pari 
pdhi  ghorät. 

Im  Sat.  ist  abhva  zweimal  mit  mahnt  verbunden.*  3,2,1.26 
fürchtet  Indra,  dass  aus  der  sexuellen  Vereinigung  des  Opfergeistes 
und  der  Rede  eine  grosse  Schreckerscheinung  (abhva)  hervorgehen 
werde,  also  ein  Ungeheuer  nach  Art  des  Vrtra,  der  gleichfalls  das 
Produkt  einer  aussergewöhnlichen  Verbindung  ist  (^Ved.  St.  II,  295). 
Sat.  11,2,3, 1  f.  erzählt,  wie  das  Brahman,  das  im  Anfang  die  Well 
bildete,  nach  Erschaffung  und  Verteilung  der  Götter  sich  ans  andere 
Ende  der  Welt  (pardrdhavi)'^  zurückzog  und  dort  den  Wunsch 
äusserte,  nochmals  in  die  Welt  herabzusteigen,  und  es  that  dies  ,mit- 
tcls  Namen  und  Gestalt*.  Und  seitdem  , reicht  diese  Welt  so  weil 
wie  Gestalt  und  Name  Diese  sind  die  beiden  grossen  abhva  des 
Hrahman*.  Der  Erzähler  bewegt  sich  hier  schon  ganz  in  den  Ideen 
des  Vedänta,  aber  in  altvedi^chen  Bildern.  Nach  der  vedantischen 
Anschauung  ist  das  Brahman  dvirüpa,  je  nachdem  es  das  Objekt 
der  vidya  oder  der  avidya  ist  (Samkara  p.  112,  2).  Diese  doppelte 
Gestalt  ist  das  höhere  und  das  niedere  Brahman.  Das  niedere 
Brahman  ist  die  Mannigfaltigkeit  der  Namen  und  Gestalten  lib. 
III»  3;  817,7).  Nun  ist  aber  diese  mannigfaltige,  in  Namen  und 
Gestalten  erscheinende  Schöpfung  des  Brahman  nur  eine  Täuschung 

*  ;\uf  die   AcccutdiflVrenz  ist  bei  dem  Sai.   kein  Gewicht  zu  legen. 

'  Dies  ist  auch  nach  Kathop.  3,  l  d-r  Aufenthalt  des  Brahman  (=  l'hv^h 
hiramatu  pudam  il).  3,  9).  Die  Worte  sukftasyu  lokt  in  3,  1  sind  auf  die  ^att^sartn- 
Seele  des  karmin.  pai  ante  purardhe  aber  auf  die  Seele  des  Wissenden  7.u  beziehen, 
die  in  Brahman  Erlösung  findet.     Über  die    beiden  rtaifi  pil>antnu  s.  Samk.  im  d.  St. 
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(ib.  474,  0,  dem  Blendwerk  der  Zauberer  vergleichbar  (484,  10). 
IJie  ganze  Natur  ist  Zauberei  und  der  höchste  Gott  ihr  Zauberer 
(Svet.  Up.  4,  10;  Mär^d.  1,7).^  Also  konnten  Name  und  Gestalt, 
die  der  sichtbaren  Welt  den  Stempel  aufdrücken,  als  die  beiden 
ghore  rüpe,  die  beiden  Popanze^  oder  als  die  beiden  grossen 
I^hantome  des  absoluten  Brahman  dargestellt  werden. 
Es  erübrigt  noch   1,63,  i 

yäd  dlia  te  viJt'ä  giräya:^  cid  dbhva 
bliiyä  drlhasah  kirä^ä  naijan 

PW.  und  Grass  mann  nehmen  gegen  P.  P.  unnötigerweise  ^M^'i// 
an.  Die  Wortstellung  ist  verschränkt ;  es  gehören  vUva  —  äbliva, 
andererseits  giräya^  cid  drlhasah  zusammen.  Parallelen  machen 
den  Sachverhalt  klarer.     Zunächst  ist  zu  vergleichen: 

7,21,3  r^jante  viivä  krtrimani  bhi^ä  \ 

Was  oben  dbhva,  das  sind  hier  die  krtrimani.  Beide  Glieder  der 
Hauptstelle  sind  aber  beisammen  in  2,  15,8 

7n  pdrvatasya  dri/ihitäny  airat  \ 
rindg  rödhaijisi  krtrimätiy  e^am. 

Die  pdrvatasya  drifihitäny  entsprechen  den  obigen  girdyo  drlhasah 
und  die  rödhamsi  krtrividni  den  obigen  dbhva,  rödhäfftsi  er- 
klärt Säy.  mit  nirnddhdni  dvdrdni,  in  4,22,4,  wo  gleichfalls  rejata 
das  Verbum  ist  {visvä  rödhamsi  pravdta^  ca  piirvir  dyaür 
fsväj  jdnimaji  rejata  k^äli)  mit  unnataprade^dh,  parvatdh.  Er 
scheint  demnach  rodhdr/isi  mit  röhdrjisi  (=  ucchritapradesän)  in 
6,71,5  zu  identifizieren.  Auch  Nilakantha  erklärt  MBh.  i,  151,7 
rodhahsu  als  uccabhdge^u.  Mag  man  nun  rödhas  auf  Wurzel  ruh 
oder  rudh  zurückführen,  jedenfalls  sind  unter  den  rödhaifisi  krtri- 
mani, welche  Indra  nach  2,15,8  ausleerte,,  nach  der  v.l.  in  TS. 
2,3,  14,  5  aber  zerbrach,  die  sddandni  kjtrima  in  1,55,6  zu  ver- 
stehen, die  Säy.  ganz  richtig  auf  die  Asuraburgen  bezieht.  Rägha- 
vänanda  teilt  die  bei  Manu  7,  70  aufgezählten  Festen  in  künstliche 
und  natürliche  {krtrima  akrtrima)  ein.  Im  Veda  hatte  aber, 
wie  Say.  zu  AV.  19,  34,  3    lehrt,    kftrima   noch    eine   spezielle  Be- 


*  s.  auch   Deussen,  System  des  VcdÄnta  S.  37211. 

'  Vgl.   mnhati  hhnyani  (von  Hrnhiiian)  Kathop.  6.  2   und  v':ju<^tp%ate  ih.  4,5.  12. 
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deutung:  kriyayä  nirvrttam,^  ahhicaratä  utpädifam,  war  also 
das  Adjektiv  zu  krtyä  ,Zauber*.  Gleich  rebellischen  Vasallen  oder 
feindlichen  Königen^  dachte  man  sich  die  Dämonen  auf  unbezwing- 
liehen  Bergfesten  (vgl.  Sämbarani  pdrvate^u  ksiyäntam  2,  12,  11) 
hausend.  Das  sind  die  pärvatasya  drtfihitäni  2,15,8,  drlhäffi 
pärvatasya  6,30,5,  girdyo  drlhäsah  1,63,1,  drlhah  pur  ah  6^  20^^  \ 
32,3,  drnihitah  piirah  1,51,11.  Von  dort  bewachten  sie  die  in 
den  Bergen  eingeschlossenen  Wasser  (vgl.  5,  32,  i ;  6,  30,  5 ;  MS. 
4,  5,  i).'  Die  Wolkenburgen  sind  nur  ein  Traum  der  vergleichenden 
Mythologen.'*  Die  Bergfeste  galt  unter  allen  Festungen  flir  den 
stärksten  und  sichersten  Zufluchtsort,  Manu  7,71.  Daneben  schrieb 
man  den  Dämonen  auch  Wandelburgen  zu  (vgl.  pitraifi  cari^nvhfn 
Sü^t^asya  {tV.  8,  1,28),  die  wie  die  Burg  der  Riesen  in  Utgard* 
auf  Blendwerk  und  Zauberei  beruhten.  Diese  heissen  in  2,15,8 
die  rödhä^fisi  krtrimätii  ,die  Zauberburgen'  im  Gegensatz  zu  den 
wirklichen  Bergfesten.  In  1,63,1  und  7,21,3  ist  allgemeiner  von 
allen  äbhvä  oder  krtrimäni,  d.  h.  Zauberwerken,  die  Rede,  dbhva 
hat  dort  die  spezielle  Bedeutung  von  ghora  und  erinnert  an  dieses 
Wort  in  der  Schilderung  der  Asuraburg  Pragjyotisa  in  MBh.  5,48,80: 
Pragjyoti^atfi  näma  babhüva  durgaifi  puratfi  ghoram  asuränafn 
asahyam.  Diese  doppelten  Schlupfwinkel  der  Dämonen  fühlen  sich 
bei  der  Geburt  Indras  bedroht  und  fangen  zu  zittern  an.  RV. 
I,  63,  I  übersetze  ich  nunmehr:  ,Als  aus  Furcht  vor  dir  alle  Zauber- 
werke, sogar  die  Bergfesten,  gleich  Sonnenstrahlen  (oder  Sonnen- 
stäubchen) erzitterten.* 

yak^d. 

Dieses  Wort  haU  die  verschiedensten  Auslegungen  erfahren. 
Roth:  übernatürliches  Wesen,  geisterhafte  Erscheinung,  Ding,  Spuk- 
gestalt.   Grass  mann  (etymologisierend):  schnell  hervorbrechender 


'  So  auch  zu  KV.  1,55,6. 

'  Darauf  beziehen  sich  dffuhitani  und  püraJi  in  7,  18,  13. 
'  Daher   wird  Vftra    als    Berg   gedacht   in    MS.  4,5,  i   (p.  62,  14);    vgl.    auch 
^V.  I,  57,  6  und  dazu  8,  6,  13. 

*  Grassmann  s.  v.  pur,  Bergaigne  II,  334. 

*  Snorra-Edda,  Gylfaginning  47. 
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Lichtschein,  Schimmer,  Meteor;  Verfolgung,  Unrecht.  Bergaigne 
(III,  193)  im  Anschluss  an  Roth:  apparition  surnaturelle.  Ludwig 
(nach  Säy.  zu  RV.  7,  56, 16):  Fest;  doch  bemerkt  Ludwig  (III,  262), 
dass  diese  Bedeutung  auf  den  AV.  »schwerer  anwendbar*  sei.  Henry 
(Manuel):  reflet,  reflet  lumineux,  fantöme.  Deussen:  Wunderding. 
Bloomfield  und  Oldenberg:  spirit.  Es  unterliegt  keinem  Zweifel, 
dass  Roth  und  Deussen  am  weitesten  gesehen  haben.  Aber 
namentlich  für  den  l^V.  sind  Roths  Ansätze  unzulänglich.  Die 
Kommentare  behelfen  sich  meist  mit  der  Etymologie:  yak^  soll 
=  yaj  oder  püj  sein.  Nur  einmal  findet  sich  bei  Säy.  a.  a.  O.  die 
Rü^hi  utsava.  Es  ist  zwar  nicht  möglich,  mit  Ludwig  diesen  Sinn 
überall  im  RV.  festzuhalten,  gleichwohl  muss  versucht  werden, 
wenigstens  für  diese  eine  Stelle  die  Rüdhi  zu  retten.  Der  Begriffs- 
umfang  scheint  a  priori  ziemlich  weit  gewesen  zu  sein,  yak^ä  ist 
etwas,  was  gefurchtet  oder  als  Sünde  verabscheut  wird,  während 
es  andererseits  etwas  dem  Auge  Wohlgefälliges  ist  (Gobh.  GS. 
3,4,28).  Es  findet  sich  in  der  Natur  (AV.  11,6,  10)  und  in  der 
Brust  des  Menschen  (VS.  34,  2)  und  eignet  selbst  dem  höchsten 
Brahman.  Aus  der  Belegmasse  scheiden  zunächst  folgende  Be- 
deutungen aus: 

I.  subjektiv  das  Staunen,  Verwundern;'  objektiv  Wun- 
der, Rätsel. 

I .  subjektiv.  In  dem  interessanten  Lied  AV.  8,  9  legen  die 
sechs  anderen  R§is  dem  Kasyapa  allerlei  Fragen  über  die  Viräj, 
die  bekannte  kosmogonische  Potenz,  vor. 

8,  9,  7  ^ät  tva  prcchäma  f^ayah  Kaiyapem^ 
tvdffi  hi  ytiktdf/t  yuyuk^^  yögyafft  ca  \ 
virajam  ahur  brähmanah  pitdratfi 
täffi  710  vi  dhehi  yatidhä  säkhibhyah  \ 

8  yatfi  präcyutam  dnu  yajnäh  pracydvanta 
upatUthanta  upatUthamänätn  j 
ydsya  vrat^  prasav^  yak^dm  ^jati 
sä  virai  r^ayah  parame'  vybman  \ 

7.  ,Wir,  diese  sechs  B§is,  wir  fragen  dich,  o  Kasyapa,  denn 
du  hast  nachgedacht  über  das,  worüber  schon  nachgedacht  worden 

*  In  diesem  Sinn  wird  öfters  das  deutsche  ,Wunder'  gebraucht,  s.  Sanders  s.  v. 
Ebenso  ^au^a:  Od.  10,326  ^aufid  ^  ixti. 
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und  was  nachdenkenswert  ist.^  Die  Viraj  nennen  sie  den  Vater 
des  Brahman;  setze  uns,  deinen  Freunden,  auseinander,  wie  viel- 
fach diese  ist.* 

8.  Kasyapa:  ,Welcher  Dahingegangnen  die  Opfer  nachgehen, 
und  bei  welcher  sich  einstellenden  sie  sich  einstellen,  über  deren  Thun 
und  Ursprung^  (euer)  Staunen  sich  regt,  diese  Viräj  wohnt,  o 
5t§is,  im  obersten  Himmel*. 

2.  objektiv:  Kenop.  14  f.  erzählt,  wie  das  Brahman  sich  den 
Göttern  offenbarte,  tan  na  vyajänata  kirn  idam  yak^ani  iti: 
,Die  aber  erkannten  es  nicht  (und  sagten):  was  ist  das  fiir  ein 
Rätsel?*  Agni  und  Väyu  versuchen  vergeblich,  es  herauszu- 
bringen. Auch  Indra  kann  es  nicht  ganz  erraten;  erst  die  Umä 
erklärt  es  ihm.  Darum  aber  ist  Indra  mehr  als  die  übrigen  Götter, 
weil  er  das  Rätsel  am  nächsten  geraten  hat  {sa  hy  enan  nedi^tfiatfi ' 
pasparia  Ken.  28). 

In  einer  Reihe  von  Stellen  ist  der  Ausdruck  yak^ä  typisch 
für  das  Brahman  als  das  letzte  Rätsel  aller  Religion  und  Speku- 
lation. So  heisst  es  von  der  goldnen  Burg  Aparäjitä  des  Brahman, 
die  nach  Chänd.  Up.  8,  i,  i  f.  mit  dem  Mikrokosmus  identisch  ist. 
in  AV.  IG,  2,  32  täsmin  /liranyriye  kose  —  täsmiu  ydd  yak^dm 
atmanvdt  tdd  vai  brahmavido  viduh:  ,In  dieser  gokinen  Kapsel 
in  dieser  ruht  das  beseelte  Rätsel,  das  kennen  ja  die  Brahma- 
kundigen.*  Die  goldene  Kapsel  ist  das  Herz,  vgl.  brahmakosa 
Pärask.  GS.  3,16,1   und  Jayaräma  dazu,  femer  Mund.  Up.  2,2,9. 

Das  zweite  Hemistich  kehrt  wörtlich  am  Schluss  des  zweiten 
Skambhaliedes  wieder: 

AV.  IG,  8,  43  punddrikatfi  Jidvadväraiji  tribhir  ^upjtt^bhir 
ävrtam  \  tdsmin  u.  s.  \v.  ,Die  neunthorige  Lotusblume,  die  von  den 
drei  Gunas  umhüllt  ist,  in  dieser*  u.  s.  w.  Während  in  der  be- 
rühmten Stelle  der  Chänd.  Up.  das  Herz  unter  dem  Bild  der  I^otus- 
blume  gedacht  wird,  ist  hier  wegen  ndvadvara  das  Herz  samt 
dem  umhüllenden  Leib  zu  verstehen,  vgl.  AV.  ig,  2,  31  ;  Svet.  Up. 
3,  18;    Kathop.   5,  I  ;  *    Yogatattva-Up.  2,  4    und    MBh.    5,  33,  100 


*  Ähnlich  schon  Ludwig  III,  440.     yoi:;a  ist  —  dhyana,  also  yuj  A.  —  tihwn. 
^  prasavd  ist  hier  sicher  y.ii   3  /rastwa  in   I'W.  /u  stellen. 

'  Über  dieses  netiif[ham  vgl.  Sat.  11,6,2,4. 

*  Hier    rlfthorig    gtnannt.     Oder    sollte    dort    nicht    vielnit'hr    dns    ti/'arttjitaßi 
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navadväram  idam  ve.<ma  tristhiumifi  paficasäk^ikam  k^itrajüä- 
dhi^thitani  vidvän  u.  s.  w.  Es  folgt  daraus,  dass  auch  in  den 
beiden  anderen  Stellen  der  Skambhalieder  (AV.  10,7,38  und  8,15) 
yaksäm  nicht  mit  Henry  (Les  livres  VIII  et  IX  de  l'A.  V.  p.  67) 
auf  die  Sonne,  sondern  auf  das  Brahman  zu  beziehen  ist,  denn 
skambliä  ,der  Weltpfeiler*  ist  nach  Cülikä-Up.  1 1  nur  ein  anderer 
Name  für  Brahman,*  vgl.  AV.  10,  7,  32  f  In  Skambha  ist  die  ganze 
Welt  enthalten  (35);  er  ist  das  mahäd yak^äpi  bhuvanasya  inädhye: 
,das  grosse  Rätsel  inmitten  der  Welt*  (10,  7,  38;  8,  15),  und  die 
rä^t^abkftah  ,die  Träger  der  Herrschermacht*,  unter  denen  nach 
i&>7»39*»  13.  J»3S  ^i^  Götter  zu  verstehen  sind,  bringen  ihm  Tribut 
(10,8,15).^  Nach  dem  klaren,  nur  von  Röer  und  Müller  richtig 
konstruierten  Wortlaut  der  Brh.  Ar.  Up.  5,4  heisst  das  Brahman  ,das 
grosse  erstgeborene  (d.  h.  uranfängliche)  Rätsel'.  Auch  das  mit  dem 
svayayibhü  brähma  identifizierte  tdpas  heisst  das  yak^dpi  pratha- 
mäm:  ,das  erste  Wunder*,  TBr.  3, 12,3,  i.  Und  als  Vorahnung  des 
Brahmamysteriums  klingt  es,  wenn  VS.  34,  2  das  mänas,  das  Denk- 
organ, als  apunfäiu  yak^dni  antäli  prajanam:  ,das  ganz  einzige 
Wunder  im  Innern  der  Geschöpfe*  genannt  wird.  Das  Brahman 
selbst  ist  nach  Sat.  10,  3,  5,  1 1  ;  Bfh.  Ar.  2,  5,  19  apurvam  und  apa- 
ravat  bezw.  anaparavi. 

Unklar  ist  die  Beziehung  von  yak^d  in  der  formelhaften  Stelle 
7'Uvafu  yak^df/i  vihuitfi  bhütdvi  vUvaifi  subhntdm  TBr.  3,  11,  i,  i 
und  dunkel  bleibt  vorläufig  der  ekar^ih  und  das  yak^difi  pfthivyäm 
ekavft:  ,das  einfältige  Wunder  auf  der  Erde*  in  der  Rätselstrophc 
AV.  8, 9,  25.  Auch  hier  ist  Henrys  Deutung  als  Sonne  unan- 
nehmbar, selbst  wenn  er  sich  auf  Brh.  Ar.  Up.  5,  15  berufen  sollte, 
wo  Saipkara  in  ekarsi  einen  Namen  des  Savitr  sieht.  Nach  dem- 
selben Scholiasten  zu  Mu^d.  Up.  3,2,  10  und  Präs.  Up.  2,  ii  ist 
ekarsi  der  Agni,  nach  Näräyana  zu  Atharva^ikhop.  i  der  Agni 
des  mittleren  Gebiets.  Man  könnte  also  in  AV.  8,9,25  eher  auf 
den  Agni  raten.  Zu  Gunsten  Henrys  würde  allenfalls  der  i^ka 
ekavrd  ^ka  evd,  wie  Savitr  in  AV.  13,4,  12  genannt  wird,  sprechen. 
Allein  der  Savitf  dieses  Liedes  ist  nicht   der  gewöhnliche  Sonnen- 

i'iyatd fluni  in   Kau^.  Up.  1,3,  die  wirkliche,   noch  ganz    sinnlich  vorgestellte  Residenz 
des  Brahman,  gemeint  sein  ?     anuf(kaya  wäre  dann  , erreichend'. 

'  Vgl.  Deussen,  Geschichte  I,  i   S.  310.     Sechzig  Upanishads  S.  204. 

*  s.  Kath«»p.  5,  3. 
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genius,  sondern  ein  göttliches  Prinzip,  von  dem  die  übrigen  Götter 
nur  Entfaltungen  sind,  also  eine  der  vielen  Vorstufen  zur  reinen 
Brahma-Idee. 

Eine  Brahma-Anekdote  in  Gop.  Br.  i,  i,  i  erzählt,  dass  das 
selbsterzeugte  Brahman  *  anfangs  ganz  allein  die  Welt  ausmachte. 
Und  es  dachte  bei  sich:  mahad  vai  yak^mfi  tad  ekani  eväsvii: 
,das  ist  wahrhaftig  ein  grosses  Wunder,  ich  bin  ganz  allein  diese 
Welt.  Wohlan,  ich  will  aus  mir  einen  zweiten  Gott,  so  gross  wie 
ich,  erschaffen!*  Während  seiner  intensiven  /^r/^j-Übung  trat  auf 
seiner  Stime  klebrige  Feuchtigkeit  hervor.  Zu  der  sprach  er :  mahad 
vai  yak^atfi  suvedam  avidämaliiti :  , Wahrhaftig,  ein  grosses  Wun- 
der! ich  habe  ihn  mit  leichter  Mühe  bekommen.  So  entstand  der 
Ausdruck  sveda  (Schweiss).'  Im  klassischen  Skt.  würde  man  da- 
für mahad  äUaryam  sagen. 

Hiermit  ist  der  Ausgangspunkt  für  die  Untersuchung  gegeben 
und  dem  Wort  seine  Stellung  in  der  Synonymik  angewiesen,  yak^ä 
gehört  in  eine  Begriffsreihe  mit  adbhuta,  äicarya,  kautuka  (PaÄc. 
V,  15),  kautühala,  camatkära,  citra.  Mit  citrä  ist  yaksä  schon 
im  {tV.  verbunden: 

7,61,  5  ämürä  vUvä  vr^ai^äv  imä  vätfi 

nä  yasu  citräf^i  dddr^e  nä  yak^äni  \ 
drühali  sacante  änrtä  jänänäip, 
ftd  väffi  niftyäny  acite  abhüvan  l! 

Die  Strophe  ist  in  den  70  Liedern  und  bei  Bergaigne 
3,  193  gründlich  missverstanden.  Säy.  erweist  sich  wieder  als  der 
beste  Führer,  und  Ludwig  ist  ihm  teilweise  gefolgt.  Ludwig 
ergänzt  zu  imdh  ein  fem.  Subst.  wie  prajäh,  besser  denkt  man  mit 
Säy.  einen  Begriff  wie  stutayah  (oder  girah)  hinzu,  citrdni  und 
yak^äm  in  b  werden  in  c  als  dnrtä  zusammengefasst.  Der  Wort- 
laut der  beiden  mittleren  Pädas  erinnert  an  Prasnop.  i,  16  te$dm 
asati  virajo  brahmaloko  na  y  e^u  jihmam  anrtafft  na  vi äy ä 
Ceti.  Was  hier  mäyd  und  jihmavt,  das  ist  dort  citrdm  und  yak- 
^äm,  und  anrta  bleibt  in  beiden  Stellen  gleich,  citrdm  wird  von 
Säy.  ganz  richtig  durch  ä^caryam  erklärt.  Nun  bedeutet  d^carya 
auch   die  Wunderthaten    —    die  vermeintlichen   und  wirklichen    — 

*  Lies   svayatfibhi  ekam  eva. 
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der  Zauberer  und  Yogins.  Die  Wunder,  welche  der  als  Voj^in 
verkleidete  Mantragupta  im  7.  Ucchväsa  des  ÜKC.  verrichtet,  wer- 
den beispielsweise  bald  äiiaryakriyh^,  bald  citraceffälj  genannt 
(S.  146,  13  und  17).  Die  Zusammenstellung  mit  citrä  einer-,  die 
ähnliche  Stelle  Prasnop.  1,16  andererseits  hilft  auf  die  richtige 
Spur.  Aus  dem  Begriff  ,Wunder'  hat  sich  der  von  .Zauber'  ent- 
wickdL  In  diesem  Sinn  wird  das  Wort  im  RV.  gebraucht,  yakfä 
neigt  hier  mehr  nach  der  schlimmen  Seite  hin;  es  bezeichnet  die 
gegen  andere  gerichtete  Zauberei  und  Hexerei,  also  den  abkicära ' 
oder  die  kriyä-  citräm  uaA  yakfäm,  Wunder  und  Zauber,  ge- 
hören eng  zusammen. 

Versuchen  wir  zunächst  die  Str.  7,61,5  ins  Reine  zu  bringen, 
so  hat  es  auf  den  ersten  Blick  den  Anschein,  als  habe  Säkalya 
die  Schwierigkeiten  künstlich  vermehrt,  indem  er  dmüra  und  vih'ä 
als  Duale  fassl.  Grassmann  und  Bergaigne  lösen  unbekümmert 
um  den  P.  P.  timürälf  und  viiväfy  auf.  Aber  sollte  Säkalya  wirk- 
lich einen  derartig  einfachen  Text  missverstanden  haben?  Die 
ersten  Worte  enthalten  ein  kleines  Vokativproblem,  viivä  als 
Dual  bedeutet  ,alle  beide'  nach  2,18,7  viivä  hdri.  Der  Vokativ 
ämürä  hat  im  Eingang  des  Stollens  natürlich  den  Ton,  vrfaifan 
aber  ist  tonlos,  weil  das  zu  beiden  gehörige  Attribut  viivä  zwischen 
den  Vokativen  steht.  Dieses  aber  hat  als  blosses  Attribut  den 
Ton.     Ich  übersetze  danach: 

, Kluge  Stiere,  die  ihr  alle  beide  seid,  euch  gehören  diese 
(Lieder),  bei  denen  nicht  Wunder  noch  Zauber  zu  sehen  ist  (d.  h. 
die  ohne  Falsch  sind).  Auf  die  Unredlichkeiten  der  Menschen 
folgt  das  Unheil ;  nicht  sind  euch  Geheimnisse  *  (jemals)  unbekannt  ^ 
geblieben.' 

Wie  sich  hier  der  Dichter  gegen  den  Verdacht  verwahrt, 
dass    er    mit    seinem    Lied     und    Opfer     einen     abkicära     beab- 

'  abkicära  ist  das  Töten  eines  Feindes  durch  heimliche  Mitlel,  «ie  Ver- 
Buchung,  Zaubersprüche  oder  bestimmte  magische  Handlungen,  welche  der  Vcdu 
lehn,  Medh,  zu  Manu  9,290;  11,63.  Nilr.  vi  9,390  definiert  den  ahhicara  uls  das 
Aus-dem-WrE-SchafTen  durch  Vetfeindung,  kflyä  als  das  lleschwörc-n  bestimiiiler 
ÜHnioneii,  um  Krankheit  hervoraurafcn.  Siy.  lu  AV.  ii,i,iz  giebl  ahhitära  ditrch 
in-'irttvatarma  wieder.  Den  Begriff  des  iiikicära  umschreiben  Gaut.  25.7:  Aji.  1.  26, " 
mit  dofaval  karmäiMitaifidkifHrvaiu. 

*  Wie  die  mit  cilrim  und  yakfäm  beieichneten  geheimnisvollen  Uingi'. 

'  acile  =   ajHÖHäyii  S. 
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sichtige,*  so  suchen  die  nächsten  Stellen  einem  von  anderer  Seite 
gegen    den  Sprecher   geplanten   abhicära   die  Spitze    abzubrechen. 

4,  3,  13  ina  käsya  yak^äf/i  sddant  id  dhurö  gä 
mä  vesdsya  praminato  map^h  \ 
ma  bhratur  Agne  änrjor  rnätjt  ver 
ma  säkhyur  däk^atfi  ripör  bhujema 

M.  Müller  möchte  in  ^  yak^äm  m  yajnäm  ändern,  Olden- 
berg  (SBE.  46,  330)  umgekehrt  indyak^äm  iur  däksa^n  mit  Rück- 
sicht auf  5,  70, 4.  Im  einen  Fall  wird  das  unverstandene  Wort 
heraus-,  im  andern  hineinkorrigiert.  Das  Richtige  hat,  wie  immer, 
der  überlieferte  Text.  In  huräh  sehe  ich  mit  Säy.  den  Genitiv 
eines  Themas  hitr  (von  Wurzel  hur  =  hvf].  Es  ist  der  Gen.  Ag., 
der  von  yak^dm  abhängt,  rt^dfji  vi  bleibt  unsicher,  weil  nur  hier 
zu  belegen.  Meine  frühere  Erklärung  (Ved.  St.  II,  157)  gebe  ich 
gern  preis.  Roth:  die  Schuld  rächen;  M.Müller  und  Olden- 
berg:  die  Schuld  einfordern.  Alle  drei  ergänzen:  an  oder  von 
uns.     Das  ist  viel  zu  gezwungen. 

Was  Pischel  I,  228  von  fnävdn  sagt,  gilt  in  vollem  Um- 
fang auch  von  rnd.  Dieses  bedeutet  schon  im  RV.  nie  etwas 
anderes  als  die  Schuld  oder  Verpflichtung  im  vermögensrechtlichen 
Sinn  und  alles,  was  einer  solchen  Schuld  gleichkommt.  Das  ist 
in  der  Mehrzahl  der  Stellen  auch  Säyanas  Meinung,  vgl.  ätyani 
zu  2,28,9,  pradeyäni  2,27,4,  rnavad  deyam  4,3,13,  rnavad 
ava^yatn  kriyate  8,61,12,  devarnam  8,32,  16,  nur  2,23,  17  papa 
rüpasya  rnasya.  Klar  war  von  Anfang  an  dieser  Sinn  in  8,47,17 
(vgl.  AV.  19,45,  i).  Zu  2,24,  13  {vtludv^^ä  dnu  vdUi  niäm  Ada- 
dih:  ,er,  der  fest  im  Hass  ist,  zieht  nach  Belieben  die  Schuld  ein*)- 
und  zu  8,  32, 16  verweist  Say.  auf  die  bekannte  Stelle  TS.  6,  3, 10,  5, 
in  welcher  das  dreifache  Schuldverhältnis  des  Menschen  festgelegt 
ist :  ,Dcr  Brähmana,  wenn  er  zur  Welt  kommt,  steht  mit  drei  Dingen 
in  der  Schuld,  mit  dem  Vedastudium  bei  den  Rsis,  mit  dem  Opfer 
bei  den  Göttern,  mit  Nachkommenschaft  bei  den  Manen.  Der  ist 
schuldenfrei,  wer  einen  Sohn  besitzt,  opfert  und  als  Student  (bei 
einem    I-ehrer)    wohnt.     Diese    (Schuld)   bezahlt    man    {tivadayates 

'  Noch  viel    deutlicher  spricht    sich    in    dieser  Hinsicht  das  Lied   7,  104  aus. 
\gl.  auch   5,  12,  2. 

*  ^'ijl-  rvoiiäna  Manu  8,  4  und  kürzeres  PW. 
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auch  mit  den  blossen  Üpferstiicken  {avaäänu),  daher  der  Name 
avaJäna.'  Der  Schliiss  ist  eine  etymologische  Spielerei,  avadäna 
(von  ava-dyati)  wird  hier  von  ava-dayate  abgeleitet,  avaday  aber 
ist  1. 1.  fiir  das  Abtragen  der  Schuld.'  Dies  wird  durch  die  Pa- 
rallele in  Sat.  I,  7,  3,  I  f.  bestätigt.*  Als  vierte  Verpflichtung  wird 
dort  in  5  die  den  Menschen  schuldige  Gastfreundschaft  aufgeführt 
und  Kand-  6  fährt  fort:  .Womit  er  bei  den  Göttern  in  der  Schuld 
steht,  diese  (Schuld)  tragt  er  an  sie  dadurch  ab,  dass  er  opfert. 
Und  wenn  er  eine  Gabe  ins  Feuer  giebt,"  so  trägt  er  dadurch 
diese  (Schuld)  an  sie  ab.  Darum  heisst  alles  das,  was  man  im 
l"euer  opfert,  avadanam  (Rate).' 

Nach  Säy.  wäre  in  ßV,  2.  24,  13  gemeint,  Brhaspati  möge 
die  von  den  Opferem  abzustattende,  in  den  Opferstücken  bestehende 
Schuld  annehmen.  Etwas  mehr  in  die  Gedankensphäre  des  RV. 
gerückt,  bekommen  die  Worte  rndm  Adadilf  einen  tieferen  Sinn. 
Die  Menschen  schulden  den  Göttern  das  Opfer.  Wer  aber  nicht 
opferwiUig  ist,  dessen  Eigentum  ist,  wie  das  des  säumigen  Schuld- 
ners, den  Göltern  verfallen,  und  Brhaspati  zieht  es  wie  eine  Schuld 
ein.  Der  oft  wiederholten  Mahnimg  an  die  Götter,  das  Vermögen 
der  Unfromnien  einzuziehen,  wird  auf  diese  Weise  ein  kanonischer 
Kechtsgrund  gegeben.  Wer  aber  dieser  Pflicht  genügt,  der  darf 
sich  mit  Medhätifhi  in  8,  32,  16  rühmen;  nd  nwidt^t  brakmdnäm 
r^äm  /'rdsiinäm  asti  siinvatäm  nd  sömo  apratä  papc  '  .Jetzt  be- 
steht keine  Schuld  mehr  auf  selten  der  Brahmancn  und  der  pünkt- 
lichen '  Somaopferer,  Nicht  ohne  Entgelt  ward  der  Soma  getrunken.' 
D.  h.  jetzt  ist  auf  seiten  Indras  die  Dankesschuld.  Dies  ist  die 
Kehrseite.  Sobald  der  Mensch  das  devarnam  (5.  Siy.  zu  8,  32, 16) 
eingelöst  hat,  i.st  der  Gott  in  seiner  Schuld.  Die  Mehrzahl  der 
Stellen  spricht  von  dieser  Schuldverpflichtung  der  Götter.  Am 
klarsten  ist  9, 47,  2  krtätnd  asya  kärtvA  ct'tante  dasyutdr/tai/ä  \ 
n_iä  £a  d/irfifus  cayate  , Seine  Schuldigkeit  hat  er  (Soma)  gethan, 
berühmt   sind   seine   Dasyulötungen ;    und    der   Mutige    tilgt    seine 

'  Vgl.  KSlh.  1  1'.  105. 17  und  iHyi'r'Ui/av.' sc.  die  Schuld  T.S.  3,3,8,1,  S.  n/ütarum/. 

'  Zu  der  eigentümlichen  Konstniktion  rP"*"  *^  v'  jäyate  yn  's/i  vgl,  ii/a- 
<iiil)-am  dfiralillairi  yäii  asmi  und  id&m  l&<i  anrvi  bhav&mi  AV.  C,  117.  1.  2.  ,lch 
hin  eine  Schuld'  ist  s.  v.  a.  ,ich  «tehe  in  der  Schuld'. 

'  C'ber  \a}  und  ku  5.  Weber,  Ind.  Sl.  10,  324. 

*  präiü  eiBentlich   .prtimpl,   Hiolt'. 
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Schuld*.  Säy.  kämapradänena  cättxyati.  rnätfi  ci  ist  die  Schuld 
einlösen,  —  bezahlen  {ci  =  tiw).  Die  den  Sinn  richtig  treffende 
Umschreibung  von  cayatc  durch  cätayati  beruht  auf  Yäska  4,  4,  4 : 
cayase  (RV.  i,  190,5):  cätayasi  (Durga  näiayasi)}  Die  Adityas 
heissen  2,27,4  rtävänas  cäyamäna  rp,iäni:  ,die  Redlichen,  die  ihre 
Schulden  einlösen*.  Säy.  versteht  hier  die  Schulden  der  Sänger, 
die  die  Götter  bezahlen  sollen,  doch  ist  auch  hier  eher  an  die 
Dankesschuld  der  Götter  zu  denken.^  Dieselbe  Verbindung  steckt 
in  dem  Eigennamen  Rnatftaxyä  —  so  konnte  nach  6,61,  i  der 
erstgeborene  Sohn  passend  benannt  worden^  sein  —  und  in  rnacit 
,die  Schuld  einlösend,  Schuldenbezahler*.  Das  in  2,23,17  daneben- 
stehende rnayä  (nicht  zu  verwechseln  mit  rnayät  S.  25)  löse  ich 
abweichend  von  Säy.,  der  kausativen  Sinn  in  yä  legt,"'  so  auf: 
rnam  yätity  rnayäli:  ,der  eine  Schuld  eingeht  oder  in  Schulden 
gerät,  Schuldner*.  Ebenso  rnayavan.  ri^acid  rt^ayäli  ist  ein  Schuld- 
ner, der  seine  Schulden  zahlt*  2,23,17;  satyd  ri,iayäh  2,23,11  und 
satyd  fiiayävä  1,87,4  »c^*^  reeller  Schuldner*,  rnayä  nah  , unser 
Schuldner*  9, 1 10,  i  (vgl.  9, 47, 2)  und  4,  23,  y^  rttä  cid  ydtra  rnayä 
na  ugrö  dürd  djnätä  u^dso  babädhi^:  ,wobei  der  Gewaltige  (Indra) 
als  unser  Schuldner  seine  Schulden  fernab  zu  den  unbekannten 
Morgenröten  (d.  h.  auf  unabsehbare  Zeit)  abgcstossen  (getilgt)  hat.* 
Gemeint  ist  die  Schuld  für  die  Somaspenden  des  Yajamäna.  rnä 
bädJi  wie  pdra  riia  sävih  2,28,9.  Über  10,  127,7  ^-  Ved.  St. 
II,  281;  III,  25.  rnäkdti  8,61,12  ist  der  Schuldeinforderer,  Elxe- 
kutor  (von  kanati  =  icchati  Naigh.  2,6)  im  Sinn  des  riiätn  ädadi 
2,24,  13.  —  Das  Gesagte  gilt  auch  von  dem  Ad],  r^d  in  6,12,5. 
Der  rnäs  täyüh  ist  dort  der  Verschuldete,  der  infolge  davon  zum 
Dieb  wird,  vgl.  10,  34,  10.     In  4,  3,  13,    wovon   dieser  Exkurs    aus 

*  Vgl.  f^im  apäkf  im  sp.  Skt. 

-  Dagegen  wird  man  nicht  umhin  können,  2,  28,  9  f^ua  i^iSf  sävir  ddha 
mätkj'iäni  ma/idfii  räjann  anydkftena  bhojam  auf  die  Scliulden  des  Dichterü  zu  be- 
ziehen. Zu  anydkftena  ergänzt  S.  dhanena :  ,möchtc  ich  nicht  von  fremdem  (Gut, 
als  Dieb  oder  auf  Borg)  zehren'.  Da  hhuj  im  üblen  Sinn  nie  mit  Instr.  verbunden  wird, 
so  darf  man  nicht  nach  6,51,7  enasä  ergänzen,  noch  aus  jener  Stelle  den  Schlus> 
ziehen,  dass  fnd  in  2,  28,  9  s.  v.  a.  enas  sei. 

'  f{tänäfft  yäf*ayitä  zu  9,  l  lO,  I ;  f^iuisya yävayita,  pfthakkartä  2,  23,  ly  ;  2,  23,  II, 
ftiasya  hantä  4,23,7  (yatir  vadhakarmct)  \  —  apagamayitd  1,87,4;  —  präpayitä 
10,89,  8. 

*  Man   bemerke  Jruhuffi  jighäffisan  in  4,23,7  a  und  liruho  hantS  in  2,23,  I7d. 
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ginf^,  erklärt  Säy.  nach  der  oben  entwickelten  Theorie  rnäm  als 
das  rnavad  dcyam  haviti.  Besser  würde  auch  hier  die  Dankes- 
schuld des  Gottes  passen,  vi '  möchte  ich  jetzt  ähnlich  fassen 
wie  in  der  Verbindung  dütyhffi  vi  1,71,4;  4,7,8;  9,6;  VS.  2,9. 
diityam  wird  sonst  nur  mit  /,  ya  und  car  verbunden,  mit  denen 
dieses  vi  synonym  ist.  Es  ist  also  das  vi:  gatau,  und  rtpäifi  vclt 
fällt  begrifflich  mit  rnayä  zusammen,  bhratiih  ist  Gen.  obj., 
s.  anrna  in  PW. 

4,3,  13  d  däk^a  ist  das  Können,  Verstehen,  Verstand,  neben 
kratu  \=  kämaY  auch  öfters  s'.  v.  a.  kdmasamrddhi^  (Mah.  zu  VS. 
7,  27\  oder  karmakaranasämarthya  (S.  zu  5tV.  2,  21,6).  Die  Be- 
deutung samrddhi  passt  hier,  wo  es  sich  um  eine  Zauberei  han- 
delt, vorzüglich.  Ich  schlage  nunmehr  fiir  4,3,  13  folgende  Über- 
setzung vor:  ,Lass  dich  niemals  auf  die  Zauberei  irgend  eines 
Arglistigen  ein,  weder  eines  Dorfgenossen,*  der  Ränke  spinnt,  noch 
eines  Verwandten,  geh  auf  keine  Verpflichtung  einem  unredlichen 
Bruder  gegenüber  ein,"^  o  Agni.  Wir  wollen  nicht  den  Erfolg  (des 
Zaubers)  eines  falschen  I^'reundes  ausbaden  !*•* 

Auf  diese  Weise  wird  der  ganzen  Strophe  ein  einheitlicher 
Gedanke  abgewonnen.  Der  Sprecher  fürchtet  heimliche  Tücken 
von  Seiten  eines  Feindes  oder  unehrlichen  Freundes.  Dergleichen 
abhicaras  sind  dem  RV.  ebenso  geläufig  wie  dem  AV.  oder  dem 
späteren  Ritual.  Agni  spielt  dabei  die  Rolle  des  Vertrauens- 
mannes. Der  Dichter  teilt  ihm  seinen  Argwohn  mit  und  bittet 
ihn,  sich  nicht  von  den  heimlichen  Feinden  kaptivieren  und  zum 
Mitschuldigen  bei  dem  Zauber  machen  zu  lassen.     Ahnlich  5,70,4 

^  S.  kämayethäh. 

»  # 

'  Sat.  4,  1,4,  I ;  Mah.  zu  VS.  7,  27;  Saijik.  zu  Kathop.  2,  20;  =  satfikalpa  M. 
zu  VS.  18.  1  ;   38,28. 

*  Sat.  4,  I,  4,  I.     Ved.  St.  I,  267;  vgl.  auch  M.  zu  VS.  38,  28. 

*  Oder  Nachbar  (S.).-  Zu  veid  vgl.  besonders  MS.  1,4,8  (p.  56,  14):  veiän 
cväsmai  tena  yacchati  und  damit  TS.  2,1,3,2  sa  eväsmai  sajät&n  pra  yacchali  (über 
sajätä  s.  ZDMG.  52,  732).  Nebeneinander  stehen  veia  und  sajäta  Äp.  S.  3,  10,  2. 
1  )ic  Verwandtschaft  mit  vii  liegt  auf  der  Hand.  In  Äp.  Sr.  a.  a.  O.  wird  die  Saras- 
valt  viiobhagtnä  und  veiabhagiftä  genannt.  Zu  MS.  4,  I,  13  (p.  18,  17)  prattctnä- 
',  asitK  veiWf,  (»hinterdrein  sich  cntschliessend,  in  seinen  Entschlüssen  sich  richtend 
nach*)  ist  das  gleichbedeutende  paicäJanvavasäyinifft   viiam  TS.  2,  1,3,  3  zu  stellen. 

^  indem  du  seine  Opfer  u.  s.  w.  annimmst. 
^  Wörtlich :  auskosten,  vulgo  ausfressen. 
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tpiä  käsyädbhutakratu  yak^ävi  bhujema  tanübhih  niä  ^if^asä  ma 
tdnasä:  , Nicht  wollen  wir  am  eignen  I.eib  die  Zauberei  irgend 
eines  zu  fühlen  bekommen,  o  ihr  von  wunderbarer  Willenskraft, 
nicht  an  Kind  und  Kindeskind!* 

Dass  das  yak$äm  des  RV.  ein  heimliches  Werk  ist,  welches 
die  Sonne  an  den  Tag  bringen  soll,  lehrt 

IG,  88,  13  vai^vanardffi  kaväyo  yajniyäso 

^gnifu  deva  ajanayann  ajuryätn  ; 
nAk^atraf}i  pratnäm  äniinac  caripiü 
yak^äsyädkyak^af^t  tavi^äffi  b]^häntam  || 

,Die  weisen,  opferwürdigen  Götter  erzeugten  den  nicht  alternden 
Agni  Vaisvänara:  das  alte  (und  doch)  unveränderte/  wandelnde 
Gestirn  (die  Sonne)  als  den  kraftvollen,  hohen  Wächter  über  die 
Zauberei/ 

Die  6.  Strophe  der  Vasistha-Elegie  7,  88  bekundet  durch  ihr 
bhujema  eine  gewisse  Verwandtschaft  mit  5,70,4  und  andererseits 
mit    6,51,7    (^  7,52,2).     Entweder    ist   aus  yak^in   nach    5,70,4 
yak^am*  oder  aus  ^Jiasvantah  nach  6,51,7  enah  zu  supplieren: 

7,  88,  6  yd  äpir  nityo  l  'aruna  priydh  sdn 
tväm  ägdffisi  krndvat  sdkJtd  te 
mä  ta  i^nasvanto  yak^in  bhujema 
yatidhi  smd  viprah  stuvatd  vdrfitham  || 

,Wenn'  dein  leiblicher  Verwandter,*  o  Varuna,  der  dir  doch  lieb 
ist,  dein  Freund,  Missethaten  gegen  dich  begangen  haben  sollte,^ 
so  lass  uns  nicht  als  deine  Schuldiger  (diese  Missethaten  oder  deine 
Zauberkraft)  fühlen,  o  Zauberer.  Gewähre  als  Seher  dem  Lobsänger 
Schutz!'  VäruQa  heisst  hier  yak^in  wie  sonst  mdyin  6,48,  14; 
10,99,10.     Die    Schlingen,    mit    denen  Varuna   die   Sünder    fängt, 

^  Zu  dminat  vgl.  5,  2,  l  dmkam  asya  nd  mindj  jdndsa{i  purdli  pasynnti  nthi- 
tarn  arataii :  ,sein  (des  Agni)  sich  veränderndes  (verändertes,  d.  h.  verhextes)  Antlitz 
sehen  die  Leute  nicht  mehr  vor  sich,  es  ist  bei  der  Hexe  (drätau)  verborgen*.  — 
pratiidm  und  dminat  sind  ein  Oxymoron,  denn  für  gewöhnlich  gilt  der  Satz  :  rüpdm 
jarima  minäti   l,  71,  10;    179,  l. 

-  Wie  in   6,  24,  9  unialretut  (=  balemi)  aus  atnalrin. 

^  l'her  die  Anakoluthie  im   Relativsatz  s.  Delbrück,  AIS.  562. 

*  d.  h.  dein   Sohn   Vasistha  (S.  aurasah  putrah\  vgl.  nityo  nd  sünüff    i,  60,  l. 

^  Nämlich  den  Diebstahl  im  Vaterhaus,  &.  Tis  che  111,  55. 


gehören  zu  seinen  mayäh  nach  2,  IT,  16  (V'ed.  St.  1,  142).  Und 
wie  der  Vdrutio  mdyt  nach  7,  28,  4  das  Unrecht  erlassen  kann,  so 
kann  er  in  derselben  Eigenschaft  —  als  yak^in  —  auch  die  Misse- 
that  an  dem  Schuldigen  durch  Krankheit  heimsuchen. 

Krankheit  und  Tod  sind  die  Folgen  der  göttlichen  mäyä 
oder  eines  menschlichen  abhicära,  bei  dem  Varuna  mit  seiner 
ffiäyä  die  Hand  im  Spiel  hat.  So  giebt  TS.  2,  1,8,2  für  einen 
abliicaran  die  Vorschrift:  , er  soll  eine  dem  Brahmanaspati  ge- 
weihte braunohrige  Ziege  opfern,  vorher  aber  dem  Varuna  einen 
zehnschaligen  Reisfladen  darbringen.  Nachdem  er  zuerst  seinen 
Gegner  durch  Varuna  hat  heimsuchen  lassen  (durch  Krankheit), 
tötet  er  ihn  durch  einen  Zauberspruch  (brdkmana).'  Wie  sich  hier 
Varuna  und  Bfhaspati  zu  einem  abhicära  vereinigen,  so  stellt  sich 
im  RV.  neben  den  yak^in  Varuna  in  7,  88, 6  der  yak^ablift 
Brhasi)ati  in  der  schwierigen  Str.  i,  190,4 

asyä  slöko  diviyate  prthivyam 
ätyo  nii  yatfisad  yak^abhfd  vicetah 
inrganäffi  nd  hetdyo  ydnti  cetnä 
Bfhaspdter  dhimäyafl  abhi  dyün 

ya7/isat  in  3  und  4  macht  klar,  dass  beide  Strophen  enger  zu- 
sammengehören. Ich  ergänze  aus  3  und  4  a  in  b  nochmals  ilokaw. 
Das  (jleichnis  dtyo  nd  wird  verständlich  durch  dtyo  nd  kradah 
9, 97,  18  ;  43,  5  ;  TT,  5  ;  divo  nd  krdndan  3,  26,  3.  Der  rdva  des  Bfhas- 
pati und  der  anderen  Götter  bei  der  Erstürmung  des  Vala  wird  oft- 
mals hervorgehoben  1,62,4;  71,2;  4,50,1.4.5;  9,80,1;  10,67,6; 
abhikdnikradat  10,67,  3;  roravUi  6,  73,  i.  Unsere  Strophe  schil- 
dert den  Brhaspati  in  seiner  Eigenschaft  als  Purohita  des  Indra,^ 
wie  \\ir  ihn  besonders  im  Vala-Mythos  kennen  lernen.  Während 
Indra  mit  der  Waffe  dem  Feind  zu  Leibe  geht,  thut  dies  Brhas- 
pati als  echter  Purohita  mit  den  Zaubersprüchen  und  Zauber- 
gesängen —  arkaifi  6,  73,  3  ;  brdhnianä  2,  24,  3.  Darum  heisst  er 
hier  der  kluge  Träger  des  Zaubers,  yak^abhft  ist  im  Grunde  nur 
eine  präzisere  Fassung  des  Begriffes  brahniaitaspati  , Meister  des 
Zaubers'.  Aber  seine  Zaubersprüche  treffen  die  Feinde  so  sicher 
und    tödlich   wie   Pfeile    das  Wild.     Sie   werden    dämm   in  2.  2^,  S 

^   Vgl.    l'iNchel,  GUA.  1894  S.  422. 
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seine  sicheren  Pfeile  genannt,    und    sein  Bogen,    mit    dem    er  trifft, 
wohin  er  will,    ist  rtäjya  ,mit  der  Wahrheit   besehnt*.*      Dass  heti 
in  erster  Linie  den  Pfeil  bedeutet,  lehrt  ein  Vergleich  von  2,33,14; 
6,28,7  mit  2,33,10;   AV.  11,2,12;   6,90,1.     ca   in  c   ist    das    can 
Päninis.     In    d    sind    die   als  Pfeile  gedachten  Zauberworte   Bfhas- 
patis  Subjekt.     Die  Verbindung  ablii  dyün,  wobei  dyüft  wie  stets, 
ausser  in  4,33,7;   10,27,5  den  Pädaschluss  bildet,  kehrt  in  1,33,11 
wieder,     ähimäya   kann   nur   bedeuten:    listig   wie    die    Schlangen. 
An  die  harmlose  Häutung  dieser  Tiere  ist  dabei  nicht  zu  denken. 
Die  List  der  Schlangen  besteht  in  dem  plötzlichen  Hervorschiessen 
aus    dem  Versteck    und    dem   blitzschnellen   Angriff.     ,Tag*    passt 
demnach  für  dyüfi  hier  so  wenig  wie  in   1,33,11.    Der  Zusammen- 
hang  beider  Stellen   lässt   ein   Nom.  ag.  wie  , Angreifer*  erwarten, 
und  dies  Hesse  sich  auch  etymologisch   begründen.     Der  Dhatup., 
also  eine  ganz  respektable  Autorität,  kennt  eine  besondere  Wurzel 
dyu  ,angreifen*."    Ob  diese  auch  in  dem  noch  dunklen  abhidyu  und 
in  ddyu  anzunehmen  sei,  mag  vorläufig  eine  offene  Frage   bleiben. 
I,  190,4  übersetze  ich  nunmehr:  ,Sein  Ruf  dringt  gen  Himmel  und 
zur  Erde,  (so  laut)  wie  ein  Ross  erhebt  ihn  der  kluge  Besitzer  der 
Zauberei.    Wie  Pfeile  flir  das  Wild  sind  sie,  wenn  die  Pfeil(worte 
des     Brhaspati     auf    die     schlangenlistigen     Angreifer     losgehen.' 
^»33»  J'    ,Seiner  Macht   strömten   die  Wasser   nach,    in    der   Mitte 
der  (wieder)    schiffbar  (gewordenen  Ströme)   stärkte  er  sich ;  '    mit 
bereitwilligem    Sinn'    hatte    ihn^    Indra    mit    wuchtigstem    Streich 
wider  die  Angreifer  geschleudert.* 

Wenn  hier  Brhaspati  als  Träger  des  Zaubers,  d.  h.  des  un- 
heilvollen, gegen  die  Feinde  gerichteten  ab/iicära,  auftritt,  so  zeigt 
er  sich  zugleich  als  echter  Ähgirasa,  als  welcher  er  im  RV.  stets 
bezeichnet  wird.^  Bloomfield  hat  aus  der  Litteratur  über- 
zeugend   dargethan,    dass   das    ahgirasische   Element    des   AV.   das 

*  Säy.  erklärt    den  Sinn    dieser  Strophe    ganz  richtig  dahin :    J>rahmaißasfatir 
inantrair  eva  satvafft  sädhayati.     kdriflayonayah  scheint  ein  Sle?a  zu  sein,   s.  S4v. 

'  Die  Bildung  ohne  /  wie  ytt-, 

^  Von  der  Anstrengung  des  Kampfes. 

*  sadhrUtnena  mdnasä  =  f>ravatt€na  cittena  S.  zu  4,  24,  6. 

*  tarn,  nämlich  den  in  Str.  10  erwähnten  vajra,    l'ber  han  mit  Akk.  der  Waffe 
>;.  jahi   -diihd}}  4,  22,  9;   7,  25,  3  und  dazu  Yasna  9,  30;  auch  HV.  5.  32,  3. 

"  Vgl.  besonders  l'ischel,  GGA.  1894,422. 


ghorajn,  i.  e.  abhicarikam,  das  atharvanische  Element  dagegen 
das  bhe^ajam  warJ  Der  Krankheitsbeschwörer  und  Arzt,  der 
nächst  dem  eigentlichen  Zauberer  für  den  grössten  Wundermann 
in  Indien  galt,  repräsentiert  die  gute  Seite  des  Zaubers.  Hexerei 
und  Heilzauber,  dies  sind  die  beiden  Bestandteile,  aus  denen  sich 
das  Zauberwesen  des  AV.  zusammensetzte,  und  sie  mögen  schon 
in  ältester  Zeit  oftmals  in  einer  Person  vereinigt  gewesen  sein. 
Auch  in  Rudras  Natur  liegen  diese  Gegensätze  hart  beieinander. 
Mx  ist,  wie  oben  S.  i  1 8  betont  wurde,  der  ghora  und  krüra  unter 
den  Göttern,  andererseits  der  hliisäktatno  bhi^äjäm  (RV.  2,  33,  4). 
Das  Lied  AV.  11,2  sucht  diesem  vielseitigen  Gott  gerecht  zu  wer- 
den. Str.  24  spricht  im  ersten  Teil  sein  paiünäm  ädhipatyam 
(Ait.  Br.  3,  33,  3)  aus,  im  zweiten  Hemistich  aber  sein  bhUaktvam. 
Seine  Macht  erstreckt  sich  über  Erde  (a),  Luft  (b)  und  Wasser 
(c--d). 

tubhyam  äruKiyäh  pasävo  tnrgä  väne  hitä 

hatfisah  suparnäh  sakunä  vdyäfftsi  \ 

tdva  yak^df^  pastipate  apsv  antäs 

tübhyaffi  k^aranti  divyä  äpo  vrdht^  '; 

,PHir  dich  sind  die  wilden  Tiere,  die  Antilopen,  die  (vom  Schöpfer) 
in  den  Waid  gesetzt  sind,  die  Flamingos,  die  grossen  Vögel,  die 
Geier,  die  Krähen,  dein  ist  die  Zauberkraft  im  Was.ser,  o  Herr 
der  Tiere;  dir  fliessen  die  himmlischen  Wasser  zur  Stärkung  (der 
Kranken).*  Dass  im  Wasser  alle  Heilkraft  ruht,  i.st  bekannt:  apah 
sdrvasya  bhe^ajth  RV.  10, 137,6;  i,  23,  20;  10,9,6  (=  AV.  1,6,2); 
xW.  3,  7,  5.  Die  Wasser  heissen  wie  Rudra  bhi^djdvi  sübhi^akta- 
mäh  6,  24,  2.- 

Eines  der  verblüffendsten  Kunststücke  der  indischen  Zauberer 
ist  die  Verwandlung  der  eigenen  oder  einer  anderen  Person.  Die 
indischen  Märchen  sind  voll  von  solchen  wunderbaren  Metamor- 
phosen. So  entwickelt  sich  bei  yak^d  aus  dem  Zauber  der  Be- 
griff .Verzauberung,    Verwandlung'.     In    Kaus.  95,  i    werden   unter 


*  SBE.  42,  XX. 

*  Das  spezifische  Heilmittel  Rudras,  das  jaläfäm,  ist  nach  Uluomficld 
\\  J.  of  Fhil.  XII,  425  f.)  der  Urin.  Ursprünglich  ist  aber  wahrscheinlich  das  als 
Urin  gedachte  Regenwasser  (vgl.  Naigh.  1,12)  damit  gemeint.  Vgl.  Bloomfield 
a.  a.  O.  429  und   Lagarde,  Beiträge  zur  baktrischen  Lexikographie  S.  28. 
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den  adbktitäui  (vgl.  die  obige  Synonymik)  die  yak^äni  als  be- 
sonderer Fall  aufgeführt.  ,Und  wo  diese  Verwandlungen  sich  zeigen, 
nämlich  ein  Affe,  Raubtier,  Krähe  und  eine,  die  menschliche  Ge- 
stalt hat,  so  ist  ebensolches  ^  zu  befürchten.'  Hier  lassen  das  Wort 
puru^arüpam  und  noch  mehr  in  dem  folgenden  Mantra  das  Wort 
purn^arak^asam  keinen  Zweifel  über  die  wahre  Natur  der  yaksani. 
purusarak$asa  ist  gebildet  wie  brahmarak^as,  brahmarak^asa^  das 
gewöhnlich  als  bhütaviiesah  erklärt  wird.  Nach  dem  Tilaka  zu 
Kam.  r,  8,  17  sind  die  räksasatvam  präpta  brähma^ah  darunter 
zu  verstehen,  also  Brahmanen,  die  —  zur  Strafe  oder  durch  Ver- 
fluchung und  Zauber  —  in  Räksase  verwandelt  wurden.  Und  so 
definiert  Täränätha  das  Wort :  vipro  'pi  kukarmabhi  räk^asah,  kukar- 
manä  viprayonito  räk^asarüpatatfi  prapte  bhütabhede.  Manches- 
mal hat  es  allerdings  den  Anschein,  als  sei  der  brahmaräk^asa 
umgekehrt  ein  Rak§as,  der  Brahmanengestalt  angenommen  habe, 
z.  B.  Kath.  ^^,  20.  denn  dort  ist  der  vermeintliche  br.  seinem 
Äussern  nach  ein  Brahmane.  An  anderen  Stellen  aber  ist  er  ein 
wirklicher  Räk.sasa,  z.  B.  Kath.  32,  25.  Ob  es  sich  in  Kaus.  95 
um  verwandelte  und  verzauberte  Menschen  handelt  oder  umgekehrt 
um  Dämonen,  die  nach  bekannter  Gewohnheit-  Tier-  und  Menschen- 
gestalt angenommen  haben,  will  ich  nicht  entscheiden. 

Wenn  der  Vedastudent  nach  Ablauf  der  Lehrzeit  in  par- 
fümiertem Wasser  sein  Absolutionsbad  genommen,  Haare,  Bart 
und  Nägel  beschnitten,  ein  neues  Gewand  angelegt  und  sich  be- 
kränzt hat,  so  tritt  er  nach  Gobh.  3, 4,  28  vor  den  Lehrer  .und 
den  übrigen  Cötus  mit  den  Worten:  yaksam  iva  cak^usah  priyo 
Vü  bhiiyäsain:  , gleich  einer  Verzauberung  (oder:  einem  Zauberbild) 
möchte  ich  eurem  Auge  angenehm  erscheinen',  yak^a  steht  hier 
im  Sinn  der  Verjüngung  und  Verschönerung,  zugleich  mit  Hin- 
deutung auf  die  jugendliche  Schönheit  der  Yak.^as.  Gunavi§nu  zu 
Mantrabr.  1,7,  19  .setzt  yaksam  ohne  weiteres  =  yak^ah.'^  Ganz 
richtig  ist  dies  aber  nicht.  Um  das  Bild  voll  zu  würdigen,  möge 
man  bedenken,  dass  der  Brahmacarin  während  seiner  Lehrzeit  eine 

^  Wie  bei  den  im  vorigen  Abschnitt  erwähnten  ominösen  Regen,  dass  näm> 
iich  Familie,  Dorf  oder  Land  zu  Grund  gehe  94,  l. 

'  yc  rtipat,ti  pratimuficäm&nä  dstiräh  VS.  2,  30. 

^  Das  Mantrabrähmanii  i.  Prapäthaka  herausgegeben  von  H.  S  t  ö n  n  c  r  ,  Malle 
1901   S.  48. 
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nichts  weniger  als  appetitliche  Krsciieinung  war.  Er  musstc.  zu- 
mal wenn  er  noch  ein  besonderes  Vedageliibde  iibernommen  hatte, 
das  Baden,  Küssewaschen,  Zähneputzen,  Haarscheren,  den  Ge- 
brauch von  Wohlgerüchen  und  das  Schuhtragen  unterlassen,  auf 
blosser  Erde  schlafen,  Pär.  2,  5,  lof, ;  Gobh.  3,  1,  iS  f. ;  Gaut.  2,  13. 
Als  Wunder  und  Blendwerk  des  Gauklers  lässt  sich  das  Wort 
fassen  in  Sat  11,2,3,5.  .Diese  beiden  (Gestalt  und  Name)  sind 
die  grossen  Wunder  des  Brahman.  Wer  diese  grossen  Wunder 
des  Brahman  kennt,  wird  selbst  ein  grosses  Wunder.' '  In  dem 
letzten  Satz  ist  yak^d  (wie  bisweilen  yäias)  konkret  /u  fassen  als 
Gegenstand  des  Anstaunens,  Wundertier.  Gleich  kautuka  be- 
/.eichnet  yaksd  überhaupt  etwas,  was  Staunen  und  Neugierde  er- 
weckt, insbesondere  Schaustück,  Fest.  Auf  diese  Weise  lässt  sich 
Säyanas  und  Ludwigs  Erklärung  von  7,  56,  16  auch  bei  völlig 
verändertem  Gesamtbild  verteidigen:  yakfadfio  nä  iubkäyanta 
märyäli:  ,die  jungen  Männer  schmückten  sich  wie  Festbesucher'. 
Zum  Bild  vgl.   7,2,5  und  Pischel  II,  315. 

Es  erübrigt  noch  die  ganz  vereinzelt  dastehende  Verwendung 
von  yakfä  n.  \n  AV.  11.  6,  10 

<ilvatft  brümo  näkfaträni 

hhümim  yakfäni  pdrvatan 

samudrä  nadyö  veiant&s 

t^  no  miincanti'  mfihasali 
Bloom field  p.  161  übersetzt:  die  Yak^as.  Aber  der  Zusammen- 
hang der  Strophe  verlangt  bestimmte  Dinge  in  der  Natur.  In  der 
Nachbarschaft  der  Berge  sucht  man  zunächst  die  Bäume  wie  in 
RV.  10,  64,  8;  AV.  I,  12,  3;  2,  31,  5;  6,  17,  2.  3.  Andererseits  er- 
innert die  Nebeneinanderstelluug  von  divmii  uäkfatrat/i  und  b/iii- 
mi>}i  yakfätii  an  die  Gegenüberstellung  von  nak^airäni  und  citräiii 
(vgl  oben  yaksd  —  citni^:  ndksatravihitäsaü,  citrAvihiteyäm  TS. 
2,5,2,5;  citräi/y  (iiigair  ndksalrtiifi  y»//(i«  VS.  25,9  \)t\sS\.  citrävi 
ilaivatätii).  Tänd  'S,  9, 6  .Indra  erschlug  den  Vrtra;  die  Erde 
bekam  seine  citrus,  jener  Himmel  seine  riipus.  Mit  dem  Er- 
scheinen der  Sterne  entsteht  (blüht  auf)  der  Lotu.>;,  Wenn  er  einen 
I.otuskranz  sich  umhängt,   so   hängt   er  sich  damit  das  AbKeichen 
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des  Vrtra,  das  Ksatram,  um.*  Verständlicher  wird  dieselbe  Ge- 
schichte in  MS.  4,4,7  (p.  58, 16)  erzählt:  Jndra  erschlug  den  Vftra; 
Himmel  und  Erde  bekamen  seine  Farben:  die  Erde  als  die  citras, 
der  Himmel  als  die  Sterne.  Bei  Erscheinen  der  Sterne*  entsteht 
(blüht  auf)  der  Lotus.  Dies  ist  das  Shinbtld  des  K^atra,  das  Sinn- 
bild des  Ksatra  hängt  er  sich  um.*  Säy.  erklärt  zu  TS.  cttra  als 
die  Buntheit  bestehend  in  Mensch,  Tier,  Bäumen,  Bergen,  Flüssen, 
Meeren  u.  s.  w.,  und  ähnlich  fasst  er  aciträ  in  RV.  6,49, 1 1  aciträ^i 
cid  dhi  jinvathä.  citra,  so  sagt  er,  heisst  eine  Gegend,  die  mit 
Pflanzen  und  Bäumen  bestanden  ist.  In  den  beiden  Stellen  aus 
Tänd.  und  MS.  bezeichnet  citräfjti  deutlich  die  Lotusgruppen  und 
-teiche.  Was  am  Himmel  die  Sterne,  das  sind  diese  auf  der  Erde. 
Und  beide  gehören  auch  insofern  zusammen,  als  gewisse  Lotiis- 
arten'-  erst  unter  dem  nächtlichen  Sternenhimmel  sich  öffnen.  Ein 
sinniger  Mythos  sucht  diese  Erscheinung  zu  erklären :  beide  sind 
des  gleichen  Ursprungs;  sie  waren  einst  die  Farben  des  Vftra. 

Doch    hat    cttra   noch   eine  andere  Sonderbedeutung.      Nach 
Sat.  13,8,  I,  13  soll  im  Westen   der  anzulegenden  Beinstätte  {sma- 
Jana)    ein    citram    sein.     Die    Kommentatoren    zu    Käty.   21,3,23 
deuten    dies    als    gemischten    Wald    oder    irgend    eine    Sehens- 
würdigkeit, wie  ein  Berg,  Tempel  u.  s.  w.    Umgekehrt  soll  nach 
Sadvim^a  Br.  2,  10   ostwärts    vom   Opferplatz    in   Ermanglung    von 
Wasser  u.  s.  w.  ein  citram  sich  befinden.     Wenn  das  citram  west- 
wärts stünde,  so  würde  man  eine  Grabstätte  anlegen.    Diese  beiden 
Stellen  gehören  also  eng  zusammen.    Säy.  bemerkt  zu  Sacjv.  2,  10, 
dass    unter  citram   die  Riesenbäume   wie  Nyagrodha  zu   verstehen 
seien.    Dies  würde  zwar  mit  Katy.  21,3,20  in  gewissem  Widerspruch 
stehen,  wonach  die  Grabstätte  fern  von  Nyagrodha,  Asvattha   und 
bestimmten   anderen    Bäumen    liegen   soll.     Säy.    beruft    sich    aber 
für  seine  Erklärung   mit  Recht   auf  Drähyäyaoa   (=  Läty.  i,  i,  16), 
der   vorschreibt,    dass    in  Ermanglung   von  Wasser   im    Osten    des 
Opferplatzes   ein  Riesenbaum,    ein  Brunnen    oder   eine  Landstrasse 
sein  .soll.     Dies  ist  beweisend. 

Unter  ^'ak^äni  in  AV.  11,6,  10  könnten  demnach    die  Natur- 


*  Zu  mikfaff'tittdm  tivakah'  \^\.  sUryasyavakaic  ,bei  Sonnenaufgang'    MS,  4.  5,  1 
(P-  63,  i). 

*  kumuda,  pufidarika  die  weisse  Wasserrose. 
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wunder  und  Naturschönheiten/  wie  die  grossen  Bäume,  verstanden 
worden  sein.  Die  nicht  im  Wald  wachsenden,  sondern  für  sich 
allein  stehenden  Riesenbäqme  sind  von  jeher  in  Indien  Gegenstand 
des  Staunens  und  der  Sitz  von  allerhand  Geistern  und  unheimlichen 
Wesen,  wie  der  Apsaras  AV.  4,  37,4;  14,2,9.  Nyagrodha,  Udum- 
bara,  .Asvattha  und  Plaksa  heissen  die  Wohnungen  der  Gandharva 
und  Apsaras  TS.  3,  4,  8,  4.  Auch  die  Yak^as  dachte  man  sich  auf 
Bäumen  wohnend  (Kath.  63,  70;  66,  20.  53),  insbesondere  auf  dem 
Nyagrodhabaum  (Kath.  73,41 1 ;  Vetälap.  in  Lassens  Anthol.*2i,  1 1). 
Die  Ficus  indica  heisst  darum  speziell  yak^ataru.  yak^äväsar 
Noch  heutigentags  ist  der  Banianenbaum  der  Baum  des  indischen 
Yogin,  Ritter,  Erdkunde  VI,  2  p.  657. 

Die  Bedeutungen  von  yak^ä,  wie  ich  sie  hier  entwickelt  habe, 
lassen  sich  kurz  zusammenfassen : 

I.  a)  Erstaunen,  Verwunderung,  Neugierde,  b)  Wunder, 
Rätsel.  2.  Wunder,  Kunststück,  Zauber,  a)  Hexerei,  Zauberei, 
b)  Verzauberung,  Verwandlung,  c)  Gaukelei,  Blendwerk,  Illusion. 
d)  Wunderkraft,  Wunderkur,  Heilzauber.  3.  Gegenstand  der  Be- 
wunderung oder  Neugierde,  Kuriosität,  a)  Wundertier,  b)  Schau- 
stück, Fest  (vulgo  Zauber),  c)  Naturwunder,  wie  grosse  Bäume 
u.  s.  w. 

M.  und  N.  yak^a  hängen  eng  zusammen,  yak^ä  n.  gehört 
zum  Wesen  der  Yaksas.  Die  Yak§as  und  Yaksinis^  wurden  von 
bezaubernder  Schönheit  gedacht  und  galten  doch  wieder  für  un- 
heimliche (ieister,  die  man  mied  (MBh.  5,  191,20).  Sie  sind  mit 
den  Apsaras  befreundet  (Kath.  28,  65)  und  werden  zusammen  mit 
den  Pisäcas,  Räk§asas  und  Vetälas  genannt  (Kath.  7,  35  ;  1 20.  30.  38) ; 
sie  verzaubern  und  töten  die  Menschen  (Kath.  37,58  f.),  verwandeln 
sich  in  Ungeheuer  (Kath.  123,  22),  fahren  in  die  Menschen  (Vetäl. 
bei  Lassen  21,11),*  verdrehen  deren  Verstand  (DKC.  18,4;  146,9) 
und  besitzen  rddhi  ,Zaub  er  kraft'  MBh.  a.  a.  O. 


*  Also  die  kamyäni  bei  Gaut.  9, 40.     Es    ist    daran    zu    erinnern,    dass  dieser 
BegrifT  im  AV.  mehr  zur  Geltung  kommt  als  in  der  J^V. Poesie. 

-  Vgl.  Pischel,  GGA.  1894,424  und  das  Citat  bei  A  ufrecht ,  Hai.  p.  156. 
'  Diese    Nebenform  von  Yak§t   ist    bemerkenswert;   sie   setzt  den  Appellativ 
begriflF  yakfa  voraus. 

*  Bei  Somadeva   77,  68  übernimmt  ein  Vctäla  die  Rolle  des  Yak^a. 
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i?  «5. 
Saka  ly  a. 

Säkalya,  der  in  seinem  P.  P.  mit  den  denkbar  einfachsten  Mit- 
teln —  avasäna,  avagraha,  iti  und  parigraha  — ,  ohne   auch  nur 
ein  einziges  weiteres  Wort  zu  gebrauchen,  den  ersten  fortlaufenden 
Kommentar   zum  RV.text    geliefert   hat,   wird  in  der  Theorie    von 
allen   Vedaforschern    als    eine    höchst    respektable   Autorität    aner- 
kannt.    In    der  Praxis    freilich    ist    auch   sein  Werk  von    der  allste- 
mein   eingerissenen  Geringschätzung  einheimischer  Vedagelehrsam- 
keit  nicht  unberührt  geblieben.     , Hätten  wir  nur  den  Sarjihitäpatha, 
so    könnten    wir   aus   demselben    ohne   weiteres   einen    ebensolchen 
oder  vielmehr  in  mancher  Beziehung  einen  besseren  Padapätha  her- 
stellen.*   Diese  Worte  Oldenbergs  (Prolegomena  38 1 )  spiegeln  die 
landläufige  Bewertung  des  P.  P.  wieder.    Wo  seine  Auflösung  etwas 
unbequem  wird,  setzen  die  meisten  sich  mit  Leichtigkeit  über  diese 
Autorität  hinweg.     Und   doch  pflegt  da,   wo  es  sich  um  wirkliche 
Fragen    der   Exegese    handelt,    der    , bessere    Padapäjha*    Europas 
meist  eine  Verschlechterung  des  alten  Säkalya  zu  sein.    Wir  haben 
in  unseren  Studien  auch  dieses  Meisterwerk  der  vedischen  Gelehr- 
samkeit zu  grösseren  Ehren  zu  bringen  versucht,    ohne    ihn    damit 
auf  das  Postament  der  Unfehlbarkeit  heben  zu  wollen.    Wir  räumen 
gern  ein,  dass  der  ganze  Arbeitsplan  und  das  Bestreben,  von  dem 
Samhitätext    nicht   über  eine  bestimmte  Linie  hinaus  abzuweichen, 
manche  Unzulänglichkeiten  zur  Folge  hatte.     Wir  mahnen  aber  zu 
weit    grösserer    Vorsicht.      Eine     gründliche    Durcharbeitung     des 
ganzen   P.  P.    thut   dringend    not.     Hier   sei    im   Vorbeigehen    die 
andere  Frage  angeregt,  ob  nicht  Öäkalyas  Zeit  höher  hinaufgerückt 
werden  muss,  und  ob  er  nicht  der  Zeit  der  alten  B§is  noch  näher 
stand,    als    man   jetzt   gewöhnlich    annimmt.     Oldcnberg*    setzt 
Säkalya  jünger  als  die  eigentlichen  Brähmai>atexte ;  er  gehöre  jener 
Zeit    an,    in    welcher   die    phonetischen    Fragen   auftauchten.      Die 
früheste  Erwähnung  Säkalyas  wäre  danach  die  in  Ait.  Ar.  3,  1,2,1: 
3,2,1,1;    3.2,6,7."     Oldenberg    ist    der    Ansicht,    dass    zwar    die 

'   l'rolegomena  380. 

^  ri>er    den    ,alten*    Säkalya,    der  sich  auch    in   die  Sakuntalä   (153,4)  verim 
hat,  s.   besonders  Müller,   HV.Prai.   Einl.  8. 
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Textgestalt  des  KV,  schon  in  der  Brähmaijazeit  im  wesentlichen 
feststand,  meint  aber,  dass  die  endgültige  Regelung  der  Textform 
unseres  EV.,  die  mit  bäkalyas  Namen  verknüpft  ist,  nicht  vor  dem 
Ende  der  Brähmanaperiode  stattgefunden  haben  könne  (a.a.O.  371). 
Die  verschwindend  wenigen  Beweise,  die  er  beibringt,  hat  er  in 
den  Noten  schon  selbst  entkräftet.  Die  Art,  wie  das  Ait.  Br.  vor 
folgendem  ;'  regelmässig  das  auslatitende  d  und  oft  auslautendes  ä 
iiehandelt,'  lässt  umgekehrt  den  Schluss  zu,  dass  der  Verfasser 
oder  Redakteur  des  Ait.  Br.  sich  in  diesem  Tunkt  dem  ääkalya- 
text  des  RV.  angeschlossen  habe.  Wenn  Oldenberg  aus  Ait. Br. 
3, 46  folgert,  dass  man  damals  noch  b/iavdsi  ütibkilt  gesprochen 
habe,  so  würde  das  gerade  mit  der  nach  Pap.  6, 1, 127  von  Säkalya 
vertretenen  Theorie  übereinstimmen.  In  der  dem  Metrum  oft  zu- 
widerlaufenden Behandlung  von  a  und  <'i  vor  r  ist  Säkalyas  Lehre 
(nach  Pän.  6.  1,  128)  im  RV.text  streng  durchgeführt.  Warum  bei 
seiner  Regel  über  auslautende  i,  i,  u,  n  (Pap.  6,  i,  127)  vor  unähn- 
lichen Vokalen  das  Gegenteil  der  Fall  ist.  war  mir  stets  ein 
Rät.sei.* 

Weber  vermutet    in   sAkala  Ait.  Br.  3,43,5  eine  Anspielung 
auf  die   Säkala-Schule   (Ind.  St.  9,  277).     Derselbe   bringt   den   Sli- 
kalya  des  P.  P.  mit  dem  Vidagdha  Säkalya  des  Öat.  in  Verbindung, 
ohne   sich   indes   bestimmt    auszusprechen,    während    Oldenberg    . 
die  Identifikation  beider  ablehnt  bezw.  ablehnen  muss." 

Das  Sat.  erzählt  in  zwei  Versionen  die  denkwürdige  Dis- 
putation des  Vidagdha  Säkalya  mit  Yäjt\avalkya  am  Hof  des  Kö- 
nigs Janaka,  die  für  erstercn  unglücklich  verlief  und  Ursache  seines 

'   s.Aufrechls  Ausgabe   S.  417. 

'  I'.  S,  J,  19  gietit  Sakalyas  Dehandliiiig  der  au^lnulenden  Diplithongc  in  lii^i 
.SakRlaiäUhS  nicht  genau  wieder.  Die  Kegeln  I',  l,  1,16  (vgl.  fi.l.iag  und  l'rdliS.  69I, 
I,  I,  17.  tS  (l'r.  76)  nnd  I,  I.19  (['r.  73)  sind  sicher  auf  den  1'.  P.  <les  SäUlya  /,u 
licschranU'n.  Hier  hringt  .Säkalya  gegen  den  trndilionellen  S.  P,  seine  Meinung  luni 
Ausdruck,  d;^^s  der  Vok.  auf  .'  ejgenllich  Pragrhya  sein  müsse,  während  die  Bflskalns 
ihn  fiir  nicht-/ra.vMj'a  halten  (Aaarttya  zu  Säiikh.  Sr.  1,1,5)-  Ein  Uegenheispiel,  in 
wetchtin  im  Saiphitätest  iti  auf  den  Vokativ  folgt,  gicbl  es  im  RV.  nithl.  Und  so 
ist  wahr-ichcinlich  auch  r.  6,  l,  138  troti  der  unvedischcn  Beispiele  in  der  KäS.  auf 
tlen  -S.  E'.  des  RV,  lu  lieschränken.  Somit  wird  der  Schluss  nicht  von  der  Hand  lu 
«eisen  sein,  dass  schon  für  PS^ini.  wie  für  uns,  Säkalya  nur  als  »&kh<%pravarlaka 
awA    Verfanser  des   1'.  P,   und  des   l'rätiSäkhja   luin  PV,   in   Betracht  kam, 

'  Weher,  11-,  35.  Oldenberg,  Prol.  380  n. 
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Todes  ward.  In  Sat.  11,6,3  disputiert  Säkalya  allein  im  Namen 
der  übrigen  Brahmanen  mit  YÄjfiavalkya,  und  dieser  verflucht  ihn, 
weil  er  die  Regeln  des  Wortstreites  überschritten  habe:  vor  dem 
und  dem  Tag  sollst  du  sterben.  Und  er  starb  genau  so.  In 
14,  6,  I — 9  dagegen  bringt  Yäjftavalkya  eine  ganze  Reihe  von 
Brahmanen,  darunter  seinen  eignen  Lehrer  ^  Äru^i  und  zuletzt  den 
Sakalya,  zum  Schweigen.  In  14,  6,  9,  28  legt  er  dem  S.  die  letzte, 
entscheidende  Frage  vor  und  knüpft  an  sie  den  aus  den  Vetala- 
geschichten  (Kath.  75,  188)  bekannten  Fluch,  sein  Kopf  solle  zer- 
springen, wenn  er  die  Lösung  nicht  finde.  ,Und  Säkalya  fand  sie 
nicht,  und  sein  Kopf  zersprang.*  Nach  Väyupuräna  60,  58  kam 
es  zwischen  beiden  zu  einem  Disput  auf  Leben  und  Tod.  Der 
Einsatz  war  der  ^äpai'  wer  die  Antwort  schuldig  bleibt,  soll  in 
den  Tod  gehen,  und  Säkalya  starb  am  selbigen  Tag  prainavyii- 
khyänapi^itah.  Er  nahm  sich  also  als  Besiegter  das  Leben.  Nach 
Väy.  Pur.  war  dieser  Säkalya  der  berühmte  Säkhasiifter  des  JIV. 
Ein  positives  Zeugnis  wiegt  in  der  indischen  Litteraturgeschichte 
oft  mehr  als  das  scharfsinnigste  Raisonnement.  Dies  war  auch 
Buhle rs  Grundsatz.  Eignen  wir  uns  die  Überliefenmg  des  Puräqa 
an,  so  wäre  Säkalya  ein  Zeitgenosse  des  in  vielen  Brähmai^as  er- 
wähnten Äruni  '  und  des  etwas  jüngeren  Yäjftavalkya,  und  unsere 
RV.sakhä  ist  so  alt  wie  die  Väjasaneyasamhitä.  Säkalya  ist  also 
schwerlich  mit  Oldenberg  an  das  Ende  der  Brähmaijaperiode 
zu  setzen. 

Ein  anderer  Name  des  Säkalya  war  Vedamitra^  (später  oft 
Devamitra).  Der  Kurzname  dazu  würde  Veda  sein,  und  so  ist  der 
Veda,  welcher  in  der  reizenden  Schülergeschichte  MBh.  1,3,22.78 
in  Gesellschaft  des  Äruni  und  Upamanyu  auftritt,  wohl  kein  anderer 
als  der  grosse  Sakalya. 


»  sat.  14.9.3. 15:  4,33. 

-  d.  h.  der  Sieger  musste  den  Besiegten  verfluchen, 

8  In  Alt.  Kau?.  Chänd.  Sat.,  nicht  in  T&^d.  (Weber,  IL.  76),  in  TBr.  3,  i  i,S,  i 
(vgl.  Ka^hop.  I,  11)  nur  als  VÄjaöravasa.  MS.  erwähnt,  soviel  ich  sehe,  nur  seinen 
Vater  Arupa  Aupavefti  (s.  den  vatfiia  Sat.  14,9,4,33):  I  p.  58,  7 ;  77,8;  III,  64,13; 
07.  I  :  79.3;  103,9;  136,7-  Die  Traditionen  des  Sat.  reichen  nur  drei  Ge- 
nerationen tiefer  als  die  der  MS.  Ich  erinnere  besonders  an  das  merkwürdige 
adhunä  in  Sat.  3,  3,  4,  19. 

*  Müller,   Ilistory    136;   Vi?.  Pur.  3,  4,  20. 


ÜberteuuDgeii  ans  dem  (IV.  I^^ 

§16. 

Obersetzungen  aus  dem  KV. 

a)   1,87.     An  itie  Marut. 

1.  V^un  ii ervorragender  Kraft  und  Stärke,  stolz,  imbeugsam. 
nie  vereinzelt,  die  Somaneige  trinkend,  gern  gesehen,  sehr  männlich 
haben  sich  gewisse  Leute  mit  Zieraten  geschmückt  wie  die  Stern- 
bilder mit  den  Sternen. 

2.  s.  S.  47- 

3.  Bei  ihren  Ausfahrten  zittert  die  Erde  wie  eine  verlassene 
Frau,  bei  ihren  Heerzügen,  wenn  sie  anspannen,  um  zu  prunken. 
Die  mutwilligen,  eilenden,  mit  blinkenden  Speeren,  posaunen  selbst 
ihre  Macht  aus,  die  Schüttler. 

4.  Denn  diese  aus  freiem  Antrieb  laufende,  mit  gefleckten 
Antilopen  statt  Pferden  fahrende,  jugendliche,  gebietende,  von  ihren 
Kräften  umgebene  Schar  wird  durch  dieses  —  du  bist  ja  ein  ver- 
lässJicher,  untadelhafter  Schuldner  —  darum  wird  die  ausgezeichnete 
Schar  ein  Begünstiger  dieses  Lieds  sein, 

5.  Seit  den  T^en  unseres  alten  Vaters  lilhren  wir  das  Wort. 
Beim  Anblick  des  Soma  regt  sich  unsere  Zunge,  Weil  sie  zu  Indra 
als  .<>eine  Barden  hielten  bei  seiner  That,  haben  sie  dafür  opfer- 
würdige Namen  erlangt, 

6.  Zu  ihrer  Herrlichkeit  wurden  sie  mit  Glanz  ausgestattet, 
sie  mit  Lichtstrahlen,  sie  mit  Lobsängern,  die  Träger  schöner 
Ringe.  Die  Axtträger,  die  eilenden,  furchtlosen,  sind  sich  ihres 
lieben  niarutischen  Rangs  bewusst, 

Anmerkungen: 
I.  präti'aksas,  prätavas  sind  wie  kl.  prabala  {prakf-fto-v 
balayi  yasya)  gebildet,  —  vi-raps  ist  ursprünglich  .sich  aufblähen, 
schwellen'  (vom  Schlauch  4, 45,  i),  meist  aber  in  übertragenem 
Sinn,  vi-rapiin  =  geschwollen,  sich  blähend,  sich  gross  oder  dick 
thuend  (im  guten  Sinn),'  sich  fühlend,  stolz,  Naigh.  mahat.     Über 

'  V^l.  besonilers  AV.  so,  13S,  5  yr  ca  dtvSH  dyajanlü  —  tOrys  liifiim  iva 
gatvSya  maghävänv  vi  rafiaiill.  In  RSm.  3, 8, 8  wird  die  unertriglich  brennende 
Sunne  mit  einem  Parvenü  verglichen. 


I  ^8  Geldner, 

ved.  vithiirä  =  kl.  vidhura  s.  S.  66.    ävithura  heissen  sie,  wie  Säy. 
richtig  bemerkt,  weil  sie  zu  Gai>as  geschart  erscheinen. 

b)  rji^in:  den  Trestersoma  trinkend.  Säy.  trtiyasavane  rji- 
^asyabhisavat  tatra  ca  Mnrutah  stüyanta  iti  te^äm  rji^itvatn. 

Das  Gleichnis  in  d  ist  zweifelhaft.  Dass  die  Marut  sich  wie 
die  Strahlen  des  Morgens  mit  Sternen  zieren  sollen  (Ludwigi, 
will  mir  ebensowenig  plausibel  erscheinen,  wie  M.  Müllers  Er- 
klärung, der  iisrält  im  Sinn  von  dyävali  nimmt  (SBE.  32,  160),  oder 
diejenige  Bergaignes  (I,  156),  der  in  usrah  die  Nächte  sieht. 
Wenn  Roth  recht  hat,  dass  gävaJt  im  RV.  einigemal  die  weiden- 
den Kühe  am  Himmel,  die  Gestirne,  bezeichnet,  so  dürfte  man  das 
synonyme  usräh  in  demselben  Sinn  fassen.  Mit  usrä/i  wären  dann 
die  Sternbilder,  mit  stfbhih  die  einzelnen  Sterne  gemeint. 

kt^  cid:  Es  liegt  etwas  Wahres  darin,  wenn  die  Inder  kas 
cid  u.  s.  w.  bisweilen  durch  aftirdistanämarij  anirjhaia  erklären. 
Ein  Gewisser  ist  oft  s.  v.  a.  ein  Unbekannter.^  Am  deutUchsten 
ist  dies  in  der  anderen  Marutstelle  5,52,12.  Schon  M,  Müller 
verweist  darauf,  allein  ihm  fehlte  der  Glaube  an  den  Itihäsa,  der 
die  Stelle  erst  recht  verständlich  macht,  und  zwar  genau  in  dem 
Sinn,  den  Pischel  I,  225,  und  ähnlich  dem  Sinn,  den  Säy.  für  den 
Vers  fordert.  //  me  kt'  ein  iid  tayäva  üma  asan  .  .  .  ,Sie,  die  wie 
Diebe  Unbekannten,  wurden  meine  Nothelfer  .  .  .*  Säy.  te  ATarutah 
ke  ci7i  7ne  mahyaifi  tayavo  na  kadäcid  apy  adriyäs  taskara  iva 
stliitäh.  Nach  dem  Itihäsa  erscheinen  dem  bekümmerten  Syäväsva 
im  Wald  plötzlich  lauter  unbekannte,  seltsame  Männer,  bei  deren 
Anblick  er  verwundert  ausruft  kt^  ^thd  narah  (der  Anfang  von  5,61 
und  die  ersten  Dichterworte  des  Syäväsva).  Auf  diese  wunder- 
bare Erscheinung  spielt  5,52,12c — d  an.  Das  Rätselhafte*  und 
Seltsame  in  der  Erscheinung  der  Marut,  wie  es  in  dem  Syäväsva- 
Itihäsa  am  prägnantesten  zum  Ausdruck  kommt^  ist  überhaupt  ein 
Charakterzug  derselben,  der  sich  auch  dem  Stil  ihrer  Lieder  mit- 
geteilt hat.  Wie  nach  5,61  dem  Syäväsva  die  Marut  als  ein  leib- 
haftiges Rätsel  erscheinen,  so  führt  sie  der  Dichter  von  i ,  87 
in  der  Eingangsstrophe  als  eine  Art  brahniodyam  ein.  Gewisse 
unbekannte    Männer,    die    so    und    so    beschaffen   sind,    haben    sich 


'   , Gewisse  Leute'    in    ahschittzigem    Sinn    heissen  6,67,10  die  Konkuirmten. 

*"   >.   aiu'h   S.  61. 


tlibersetzunjjen  aus  dem  IjLV,  ia(J 

bunt  geschmückt.    Wer  sind  diese?    Dixa  wird  der  Hörer  nunmehr 
leicht  erraten/ 

3.  djfue^u  —  yäme^ii  vgl.  i,  37,  8  (S.  5)  iübh  , Pracht,  Putz, 
Pomp'  ist  hier  und  in  ähnlichen  Stellen  prägnant  s.  v.  a.  das  Zur- 
Schau-Tragen  des  Putzes,  Gepränge,  das  Staatmachen,  Paradieren, 
pomphafter  Aufzug,  volle  Pracht,  dhünayah  Säy.  calanasvabhaväh . 
, Eilend*  ist  wohl  richtiger  als  die  I,  269  versuchte  Deutung.  Über 
panay  s.  Pischel  I,  200.  Es  bedeutet  danach:  anpreisen,  aus- 
schreien, marktschreierisch  verkünden,  ausposaunen. 

4.  ayä  (so  P.  P.)  wird  gern  mit  dhiyä,  bezw.  girä  oder  väcä 
verbunden^  (1,143,6;  166.13;  5,45,11;  6,71,6;  8,13,8;  93,17; 
2,24,1;  8,1,18;  23,7).  Da  in  d  dhiyäh  folgt,  so  liegt  es  nahe, 
zu  ayä  in  b  dhiyd  zu  supplieren.  Damit  wird  die  Struktur  des 
Satzes  klar;  es  ist  eine  Aposiopese.'*  Die  Marut  sind  durch  dieses 
Lied  —  in  meiner  Schuld,  doch  daran  brauche  ich  sie  nicht  erst 
zu  erinnern,  denn  ihr  seid  ja  prompte  und  gewissenhafte  Schuldner,  ^ 
also  werden  sie  auch  für  dieses  Lied  sich  erkenntlich  zeigen.  In  c 
springt  die  Rede  in  das  pratyak^am  um  und  kehrt  in  d  zum 
f>arok^am  zurück.  —  az'  ist  unser  »protegieren*  in  den  verschiedensten 
Bedeutungen.  Die  tävi^ih  in  b  sind  die  als  ihre  Begleiterinnen 
gedachten  personifizierten  Kräfte  der  Marut.  tdvi$tbhir  ävrta  ist 
beliebter  Pädaschluss;  er  wird  1,51,2;  8,  88,  2  von  Indra,  3,  3.  5 
von  Agni  gebraucht. 

5.  Wir,  die  Rahüga^a.s  (1,78,5).  Der  alte  Vater  ist  Rahü- 
gana.  vad  in  dem  oben  II,  148  besprochenen  Sinn,  jdnmanä 
wörtlich:  mit  — ,  d.h.  seit  der  Geburt,  ebenso  /ä//«^^.  Säy.  kon- 
struiert anders:  durch  unsere  Abstammung  von  dem  alten  Vater. 
Ober  den  Zusammenhang  von  Soma   und  Rede   in  a — b  s.  S.  99  f. 

id^ni  ist  noch  ein  Rätsel.  Ich  fasse  hier  ^dmi  als  Lokat. 
eines  St.  sani.  Accent  wie  bei  k^dmi.  Ludwig:  beim  Opfer. 
Besser  Say.  vrtravadhddirüpe  karmat^i.  Vgl.  8, 45,  27  vy  äuai 
turvdne   sdmi.     dhiyä    sdmi   2,31,6;    10,40,1    (vgl.    dhiyä    Uimi 

'  Wenn  Müller  meint,  kc  cid  in  1,87,  i  sei  auf  tl.is  allmähliclie  Auftreten 
der  einzelnen  Marut  zu  beziehen,  so  ist  dem  entgegenzuhalten,  dass  die  Marut  nur 
in  ganzer  Schar  (san'ayä  viia   i,  39,  5)  erscheinen. 

-  In   2,  6,  2 ;   3,  12,  2  (s.  Str.  I);   6,  17,  15   ist  Miiy^  7\\  ayä  zu  ergänzen. 

»  Vgl    S.  108. 

*  Über  fttaytfvan  s.  S.  134. 


I  CO  Geldner, 

9,74,7)  übersetzt  Roth  durch  ,Werk  und  Andacht*.  Daj^egen 
spricht  dhiyä  ^aidmate  6,  2,4.  dhiyä  hängt  also  von  idnii  ab. 
y^am  ist  =  saf/tskr  ^  und  wird  im  JR.V.  oft  speziell  von  der  kunst- 
vollen Arbeit  des  Dichters  gebraucht,  daher  von  Say.  zu  5,2,7; 
6,  i,9u.  ö.  durch  stu  erklärt.  Schon  das  Naigh.  fuhrt  3,  14  ^a^a- 
mänah  unter  den  arcatikarmänah  auf.  dhiyä  ^dmi  ist  also:  bei 
der  Arbeit  mit  dem  Denken,  bei  der  Geistesarbeit  (des  Dichters).  — 
äiata  ist  der  Aorist  der  Begründung.  Säy.  fasst  es  dem  Sinn 
nach  ganz  richtig  auf,  indem  er  sagt:  na paryatyäk^uh,  vgl.  Ait.  Br. 
3,  16,  i;  20,  I.-  Einen  opferwürdigen  Namen ^  erlangen  ist  s.  v.  a. 
ein  Privileg  auf  das  Somaopfer  erwerben.  In  diesem  Fall  sind  die 
fnarutvatiyd  grahafi  gemeint.    Ausfuhrlich  wird  der  Hergang  äat. 

4»  3»  3»  6 — 1 1   erzählt. 

6.  Führt  den  in  5  c — d  ausgesprochenen  Gedanken  weiter. 
Wie  Indra  den  späteren  Berichten  zufolge  nach  dem  Sieg  über 
Vftra  der  Mahendra  wurde  (Ait.  Br.  3,  21,  i ;  Ar.  i,  i,  1,  2 ;  TS. 
6,  5»  5.3;  MS.  4,  3,  I  p.  40,  14;  4,6,8  p.  91,  15;  MBh.  5,  134,  24). 
so  datiert  von  jenem  Ereignis  eine  Rangerhöhung  der  Marut.  Weil 
sie  treu  zu  Indra  hielten,  bekamen  sie  ein  Anrecht  auf  den  Soma 
(Str.  s)  und  erhielten  die  göttlichen  Abzeichen  des  Glanzes,  und 
weil  sie  des  Indra  Barden  (fkvänaft)  im  Kampf  waren,*  haben  sie 
zum  Lohn  unter  den  Menschen  ihre  ständigen  Lobsänger  gefunden. 
Und  seitdem  sind  die  Marut  zum  Bewusstsein  ihres  dhätnan  (d.  h. 
ihres  Ranges  oder  ihrer  Macht)  ^  gelangt. 

Zu  iriydse  kdtn  vgl.  iriy^  kdm  1,88,3,  wo  Säy.  mit  aiiva- 
rydrtham  das  Richtige  trifft.  —  vidr^  muss  aus  formalen  Gründen, 
wie  in  7, 56, 2,  zu  vid  ,wissen*  gezogen  werden.  Anders  verhält 
es  sich  mit  santvidre  Sat.  3,5,4,  17;  Ait.  Br.  i,  17,  15.  In  dem 
intransitiv  gebrauchten  sant-vid  lassen  sich  die  beiden  Wurzeln  vid 
nicht  mehr  von  einander  scheiden. 


»  Vgl.  Mah.  zu  VS.  17,  57;  *3.  33- 37- 

-   Darauf  ist  wohl  auch  tydjasalf,  in   l,  169,  I   zu  beziehen.     Über  tyajas  s.  ictzi 
besonders  Baunack  in  KZ.  35>  493' 

*  s.  auch  Stellen  wie  5,  57,  5. 

*  Vgl.  1,52,  15;  5,29,  1.2;  30,6;    I,  19,4. 

*  Vgl.  die  Bedeutungen  sthäna  und  prahhava  bei  den  Lexikographen  und  d.iH 
liaCvyatu  dhKma  der  Marut  in  ß.V.  7,  58,  i. 


Oberseliungen  >u«  dem  BV<  I  5  I 

Der  traditionelle  Bsi  der  I.ieder  1,74 — 93  ist  Golaiiia,  dcr 
Sohn  des  Kahügaiiia.  in  Str.  5  wird  ausdrücklich  konstatiert,  da,s 
das  Sängergeschlecht  der  Gotamas  diesem  Patriarchen  sein  Ansehn 
und  seine  Wissenschaft  verdanke.'  Gotama  Rähögatia  ist  wahr- 
scheinlich der  Vater  des  Nodhas.'  der  seinerseits  bei  Kak^ivat 
I,  124,4  erwähnt  wird.  Sein  Verhältnis  zu  den  anderen  Gotamas 
ist  nicht  durchsichtig.  Nach  Äp.  Sr.  24,6,  10  f.  gab  es  Äyäsyä 
Gautamäl>,  Aucathyä  Gautamäb,  AuSijä  Gautamäh.  Vämadevä  Gau- 
tamab-  Doch  lässt  sich  bis  zu  einem  gewissen  Grad  wahrschein- 
lich machen,  dass  unser  Gotama  mit  dem  Vater  des  Vämadevä 
identisch  ist.  Von  ganzen  Liedern  wird  dem  Gotama  nur  noch 
9,31  zugeschrieben.  Die  Anukr.  bemerkt  dazu  nichts,  Säy.  sagt 
aber  ausdrücklich,  dass  es  der  Rähfigai^a  Gotama  sei.  In  der  That 
ist  9,31,4  nur  Wiederholung  von  1,91,  16  oder  umgekehrt.  9,67 
ist  ein  Rundgesang,  dessen  sieben  erste  Trcas  die  Anukr.  unter 
die  sieben  R^is  verteilt.  Zu  diesen  wird  nicht  Vämadevä  selbst, 
sondern  sein  Vater  Gotama  gerechnet.''  Der  dritte  Trca  wird  dem 
Gotama  zugeschrieben,  und  wiederum  ist  es  Säyaoa,  der  in  diesem 
den  Sohn  des  Rahägapa  sieht.  Rahägaijia  Äiigirasa  selbst  ist  im 
ersten  Buch  gar  nicht,  im  neunten  durch  die  beiden  Lieder  37 
und  38  vertreten. 

Der  Dichter  redet  sich  in  1,79,  ro  mh  Oolama  an.  Ernennt 
sich  bald  den  Gotama  (1,78,2;  88,5),  öfter  aber  .spricht  er  von 
den  Gotamas  (i,77, 5;  78,1;  88,4;  92,7),  einmal  von  den  Rahü- 
gaijas,  1.78,5-  Die  Persönlichkeit  des  Gotama  ist  innerhalb  und 
ausserhalb  seines  Liedercykius  in  die  Legende  verflochten.  Seine 
Schutzgottheit  waren  die  Marut.  Um  ihn  bezw.  seine  Familie  vom 
Verdürsten  zu  erretten,  gruben  sie  einen  Ziehbrunnen  aus,  trans- 
portierten ihn  zur  Stelle  und  stürzten  ihn  um,  so  dass  er  daraus 
trinken  konnte,  1,85,10.11;  88,4,  Säy.  zieht  wohl  mit  Recht 
m  derselben  Legende  auch  5,  52,  12a-— b.  Diese  Wunderthat  wird 
in   I,  116,  9  den  Asvin  zugeschrieben. 

Gotama    Rähügaoa   war   nach   der   bekannten   Erzählung   des 

'  Zur  Sache  vgL  das  väterliche  Lied,  d.  h.  die  »oni  Vater  mlcr  Ahnherrn  er- 
erbe Dicfatkunsl,  3,  39,  3  und   ro,  67,  1,  besonders  nljer  S,  6,  10.  1 1 ;  4,  4,  I  r. 

'  s.  Ludwig  ni.  iiof, 

'  s.  Sat.  14,  s,  1,  6.  Andere  Aufzählnngen  haben  jedoch  an  seiner  Stelle  Gau- 
ttnu,  Hir.  GS.  2,  19,  2 ;  Vif.  Pur.  3,  1,  3a, 


I  c  2  Geldner, 

Sat.  1,4,1,10^  der  Purohita  des  Königs  Mälhava  von  Vidcgha, 
der  an  der  Sarasvati  wohnte  (ib.  14).  Beide  wanderten,  durch  ein 
Wunder  veranlasst,  gen  Osten  über  alle  Ströme  bis  zur  Sadänira 
und  siedelten  sich  ostwärts  von  diesem  Fluss  an,  indem  sie  die 
brahmanische  Kultur  bis  zu  diesem  Punkt  vorschoben.  Nach  Say. 
war  dagegen  Gotama  Rähügaiia  der  Purohita  der  Könige  von  Kuru 
und  Sfftjaya  und  er  habe  in  dieser  Eigenschaft  gelegentlich  eines 
Krieges  das  Lied  1,81  gedichtet,  s.  Say.  zu  1,81,3.  Say.  beruft  sich  da- 
bei auf  die  Vajasaneyinah,  deren  Text  nach  ihm  lautete:  Gotanio  ha 
vai  RAßiügaria  ubhaycsaiti  Kurusrnjaynnäw  purohita  äsit.  Ob  das 
eine  andere  Rezension  dieses  Brähmaiia  oder  ein  Irrtum  Säyanas  ist  r 
Die  Erzählung  des  Sat.,  der  wohl  ein  historischer  Kern  nicht 
abgesprochen  werden  darf,  ist  nach  zwei  Seiten  wertvoll.  Sie  be- 
zeugt, dass  ein  Rsi  des  RV.  an  der  Sarasvati  wohnte  und  sein  Volk 
daselbst  ansässig  war,  und  dass  er  in  einer  Zeit  lebte,  wo  die 
brahmanische  Kultur  sich  von  da  aus  ostwärts  ausbreitete.  Der 
Bericht  des  Brähma^a  bestätigt  die  Richtigkeit  dessen,  was  zu- 
erst Pischel  II,  218  und  Hopkins,  JAOS.  19,2  p.  19  f.  ausge- 
sprochen haben.  Mögen  auch  einzelne  arische  Stämme  zur  Zeit 
des  ]p.V.  an  den  Ufern  des  Indus  und  seiner  Nebenflüsse  sesshaft 
gewesen  sein,  so  war  doch  die  Gegend  an  der  Sarasvati.  also 
Brahmävarta,  Kuruk§etra,  überhaupt  das  Land  der  Brahmarsis  1  nach 
M.  2,  19),  die  eigentliche  Heimat  des  RV.  Alle  geographischen 
Daten  des  RV.  lassen  sich  damit  vereinigen.-  Die  Sarasvati  ist  nie- 
mals der  Indus.  In  den  weiten,  meist  dürren  und  wüsten  Ebenen  de> 
Panjab,  die  zwischen  Indus  und  Sarasvati  liegen,  war  das  RV.-VoIk 
nicht  ansässig,  weil  dort  überhaupt  kein  Volk  sich  dauernd  an- 
siedeln konnte.  Das  dem  RV.  wohlbekannte  Panjab  war  eine 
Etappe  in  der  prähistorischen  Einwanderung  der  Arier,  in  der  Ge- 
schichte des  RV.  aber  wohl  nur  der  Schauplatz  wiederholter,  vun 
Osten  her  unternommener  Digvijayas. 

b»  3,  26.     An  Agni  Vai^vänara. 

I .  Den  Agni  Vaisvanara  im  Geiste  erschauend,  rufen  mit  Opfer- 
gaben versehen,  den  Wort  haltenden,  Himmel  verschaffenden,  Schönes 

'  s.  Weber,  Ind.  Stud.  i.  170.   Ind.  Streifen  i.  II. 

*  Warum    -»ollte  :^omatTm  in  8,24.30    und  ^ömatil^  in  5,01,  19  nicht   die   ge- 
wöhnliche Gomati  (Gumti).  resp.  wegen  des  V\.  die  rier  oberen  Arme  derselbea  sein 


T'ber.setziingen  aus  ileni   ^V.  j  C7 

sciicnkenden  (jott,  den  Wagenfahrcr  wir  Kusikas,  Gutes  bekehrend, 
den  willkommenen,  mit  Lobreden  herbei. 

2.  Den  glänzenden  Agni  rufen  wir  herbei  zur  Gunsterweisung, 
den  Vaisv^änara,  den  Matarisvan,  den  hederwürdigen,  den  Brhaspati 
/um  Gottesdienst  des  Menschen,  den  Beredten,  den  Mrhörcr,  den 
Gast,  den  Schnell  laufen 

3.  Der  wie  ein  wieherndes  Ross  knisternde  wird  mit  den 
I^'rauen  (=  Fingern)  entzündet,  der  Vaisvanara  von  den  Kusikas, 
je  zur  bestimmten  Zeit.  Dieser  Agni  möge  uns  den  Besitz  treff- 
licher Söhne  und  trefflicher  Ro.sse  als  Lohn  geben,  auf  die  Götter 
lauernd. 


4.  Die  Schwingen  sollen  ans  Werk  gehen!  Die  Flammen 
verbinden  sich  mit  Kräften  (d.  h.  erstarken)  zu  voller  Schönheit. 
Sie  haben  ihre  gefleckten  Antilopen  angeschirrt;  die  hochge- 
wachsnen  Marut,  die  allwissenden,  die  unverletzbaren,  erschüttern 
die  Berge. 

5.  Die  zu  allen  Menschen  kommenden  Marut  verschönern  den 
Agni.  Wir  erbitten  uns  ihre  stürmische,  gewaltige  Hilfe.  Diese 
brausenden  Rudrasöhne,  die  regnerischen,  wie  Löwen  kühnen  Muts, 
bringen  gute  Gaben. 

6.  Jede  Abteilung,  jeden  Zug  bitten  wir  mit  schönen  Reden 
um  den  Glanz  des  Agni,  um  der  Marut  Kraft.  I  )ie  mit  gefleckten 
Antilopen  statt  Rossen  fahrenden,  die  ihre  Gaben  nicht  zurück- 
nehmen (7),  kommen  zum  Opfer,  die  Weisen  in  den  Gilden. 


Aj^ni: 


7.  Ich  bin  Agni,  der  von  Geburt  das  Wissen  besitzt,  Ghrta 
ist  mein  Augenlicht,  in  meinem  Mund  wird  es  zur  Götterspeise. 
Ich  bin  das  dreifache  Lied,  der  Ausmesser  des  Raums,  die  nie 
erlöschende  Glut,  ich  heisse  das  Opfer. 

8.  Weil    er  mit   drei  Seihen   das  Lied    durchgeseiht   hat  und 

« 

im  Herzen  sein  Dichten,  die  rechte  Erleuchtung  findend,  so  hat  er 
den  höchsten  Preis  verdient  durch  seine  Eigenart.  Ja  er  über- 
schaute Himmel  und  Erde. 


15^  CJeldner, 

Der  Dichter: 

9.  Ihn,  der  ein  unversieglicher  Quell  mit  hundert  Rinnsalen 
ist,  den  sprachkundigen  Vater  der  Reden,  den  im  Schoss  der  bei- 
den Eltern  (d.  h.  in  den  Lüften)  trillernden,  jubilierenden,  nehmt, 
o  Himmel  und  Erde,  in  euren  Schutz,  dessen  Worte  wahrhaft  sind. 

Anmerkungen: 

I.  nicayyä,  Say,  Jndtvä,  in  1,105,18  drfpia,  ebenso  Saqi- 
kara  zu  Kathop.  i,  17  (=  Svet.  4,  1 1 ;  Sir.  Up.  5),  in  3,  15  aber 
avagamya^  nach  Räghav^endra  zu  Kathop.  i,  17;  3,  15  vicärya, 
nach  Saipk.  zu  Svet.  7iiicayena  .  .  .  aparok^tkrtya.  Dhätup.  setzt 
cäy  =  püj  und  ni-iam.  In  den  Brähmarias  bedeutet  cäy  .schauen, 
bemerken,  ahnen*,  acayat  »merkte' TS.  2,3,7,1  (Say.  tad  7*iditvd)\ 
6, 1»3i6  (S.  avagatya  I  p.  302, 10);  ebenso  nicayyä  in  RV.  i,  105,  18. 
In  den  Upanisads  aber  drückt  nicäy  das  innere  Schauen  und  Ver- 
ehren, das  säk^ätkarattam  der  religiösen  Meditation  (UpasanamK 
aus,  also  ,im  Geist  sich  vergegenwärtigen,  erschauen,  sich  ver- 
senken in,  contemplari*,  und  vereinigt  so  in  sich  die  beiden  Be- 
griffe,   in   die   es    der   Dhatup.    zerlegt.^     In   diesem    höheren    Sinn 

^  Schon  wegen  der  Parallelen  kann,  von  formalen  Gründen  ganz  abgesehen. 
nicäyya  in  Kathop.  1,17  nicht  mit  Deussen  als  ,schichtend*  gefasst  werden. 
M.  Müller  hat  die  Str.  16  —  18  mit  Unrecht  als  späteren  Zusatz  verdächtigt.  Sic 
bilden  ein  notwendiges  Glied  in  der  Struktur  dieser  Upani$ad.  Der  Übergang  (der 
setu  nach  3,  2)  vom  karmakäit^a  zum  jhänakä^4^  wird  durch  das  vorbereitende 
und  den  Geist  schärfende  Upäsanam  vermittelt  (vgl.  Säy.  zu  Ait.  Ar.  2,  i,  2).  Oic^e 
Stufenfolge  der  Lehre  ist  hier  ge.schickt  in  die  Expo.sition  der  Upani^ad  verflochten. 
Im  zweiten  Vara  erbittet  Naciketas  die  Mitteilung  des  zum  Himmel  fiihrendeo 
Feuers  (13).  Er  steht  hier  also  noch  ganz  auf  dem  Boden  des  Kanmakd^da,  fle^^ser. 
höchste  Ziele  die  Himmel.sgenüsse  sind.  Yam.i  setzt  ihm  das  Ritual  auseinander 
und  ist  über  den  gelehrigen  Schüler  >o  erfreut,  dass  er  ihm  noch  einen  Extra-Vara 
gewährt.  Er  lehrt  ihn  unter  anderem,  wie  man  durch  tiefere  Erkenntnis  und 
durch  Upäsana,  d.  h.  durch  mystische  Verehrung  dieses  Agni  noch  mehr  er- 
reichen, nämlich  zur  ewigen  Ruhe  eingehen  könne  (17).  Damit  wirft  er  den  (»c- 
danken  der  Erlösung  in  die  Diskussion,  den  Naciketas  im  dritten  Vara  y  2o^  auf- 
nimmt.  Deussen  bemerkt  ganz  richtig,  dass  es  sich  hier  nicht  allgemein  um  die 
Fortexistenz  nach  dem  Tode  handelt.  Naciketas  will  wissen,  ob  der  also  RrlÖNte 
nach  dem  Tode  noch  als  selbständiges  Wesen  fortexistiere  oder  nicht.  Die  modi« 
fizierte  Wiederholung  der  Frage  in  29  bestärkt  diese  Auffassung:  yat  säiftNirave 
niahati  hrühi  nas  tat.  Räghavendra  bemerkt  dazu,  dass  das  blosse  Wort  satft/aräva 
das  Heil  {^sreyaff)  im  allgemeinen  bedeute  und  dass  hier  mahat  hinzugesetzt  sei,  nm 


Übersetzungen  aus  dem  ^V.  I  c  c 

fasse  ich  das  Wort  in  RV.  3,  26,  i.'         anu^atyä  S.  satyapratijüa 
gebildet  wie  anukämä.  —  svarvid,  als  Lohn,  vgl.  Säy. 

2.  Bfhaspati  wohl  hier  in  appellativer  Bedeutung*''  verwendet 
=  brahmän.  Über  Agni  als  brahmän  des  Opfers  s.  Ved.  Stud. 
II,  144^  und  Sayanas  dritte  Erklärung  des  Wortes  puröhitah  in 
1 ,  94, 6 :  athavä  purohito  brahmd  devapurohitasya  Brhaspateh  pra- 
tinidhitvat.  —  männ^o  devätätaye  vgl.  niänu^o  devätätä  5,  29,  i  ; 
6,4,  I  (S.  manoh  satfibandhini  yajüe).  —  iröiäram  sc.  havam  nach 
J 1 178, 3 ;  6,  23,4 ;  24,  2.  —  raghu^yädam  (S.  k^ipraganiärani)  wohl 
als  düta. 

3.  dsvo  nä  krändan  habe  ich  als  Zeugma  übersetzt,  jdnibhih 
zieht  Say.  noch  in  den  Vergleich:  ,Wie  ein  neugebornes  Füllen 
wiehernd  von  den  Frauen,  d.  h.  den  Mutterstuten,  durch  Darreichen 
der  Muttermilch  täglich  genährt  wird.*  Ich  bin  Roth  gefolgt,  der 
jäni  auf  die  Finger  bezieht,  ebenso  Oldenberg  SEE.  46,  294. 
Letzterer  verweist  passend  auf  1,71,1.  —  yugd  ersetzt  das  im 
]p.V.  nicht  gebräuchliche  Wort  kdla,^  y^^g^^^^g^  ist  =  kale  kdie  nach 
Say.  zu  1,139,8;  6,8,5;  15,8;  36,5.  An  unserer  Stelle:  prati- 
dinavi.  —  rdtnam  =  uttamatfi  phalam  nach  Say.  zu  3,  28,  5.  — 
anifte^u  ist  enger  an  jägrvih  anzuschliessen,  vgl.  amfte^u  jagfvim 
3,28,5;  de-ü^^H  —  jägrvih  i,  31,  9;  9,  44,  3.  Es  fragt  sich  nur, 
ob  amfte^u  der  nirdhära^a-Y^oVaXw  oder  der  vi^ayaA^oVzXAV  ist.*^ 
jägrvir  devdvitati  9,97,2  scheint  für  letzteres  zu  sprechen,  jägr 
verbindet  sich  gern  mit  dem  Lok.,^  z.  B.  Hir.  GS.  2,  4,  5 


den  Sinn  .Erlösung'  (das  summum  bonum)  zu  gewinnen.  Das  letzte  ist  richtig. 
sätfif>aräya  bedeutet  den  Abschied  ins  Jenseits  und  das  Jenseits.  Die  Str.  18  und  19 
resümieren  den  eigentlichen  zweiten  \'nra  und  knüpfen  an  Str.  15  an.  Die  ent- 
scheidende Frage  wird  in  4,3  und  5,4  wiederholt:  was  bleibt  (von  dem  ätmatt) 
dabei  (iilra,  d.h.  inok^e  ,bei  der  Erlösung'  Rägh.)  übrig?  Die  Antwort  aber  giebt 
die  Str.  4,  15,  die  wie  die  ganze  Vallt  notwendig  zur  ursprünglichen  Upani$ad  gehört. 
'  kUyamänal^  in  ^V.  3, 9,  2  erklärt  Yftska  4,  2, 6  durch  cäy^manai^  oder 
kamayatnänal^. 

*  Wie  indra,  Cäsar. 

'  Der  klare  Sachverhalt  wird  von  Oldenberg,  Religion  396  bestritten, 
s.  Pischel,  GGA.  1894,420,  Hillebrandt,  Rituallitt.  p.  13. 

^  In  der  einzigen  Belegstelle  10, 42, 9  steht  k&ld  unter  lauter  technischen 
.Spielausdrücken . 

*  Anders  in  Kathop.  5,  8  ya  efa  suptefu  jägarti. 

*  Vgl.  PW.  3  gar  3. 


j  c6  Geldner. 

apo  (rrii^^ji  jagrata  yatlia  dausu  jagratha 

ICs  bedeutet  je  nach  dem  Zusammenhang:  wachen  über  oder  auf, 
d.  h.  passen  auf,  harren  auf,  erwarten  iapramatta  nach  Säy.  zu 
ro,  104,9),  deckt  sich  also  ganz  mit  engl,  to  watch. 

4.  Hier  beginnen  die  Schwierigkeiten.  Wie  kommen  die  Marut 
von  ungefähr  in  das  Agnilied.^  Dergleichen  Nipätas^  sollten  von 
Fall  zu  Fall  genauer  auf  ihren  Zusammenhang  geprüft  und  nicht 
sofort  der  kritischen  Schere  geopfert  werden.  Die  Lösung  des 
Rätsels  steckt  hier  in  väjäli,  bezüglich  dessen  ich  von  Bergaigne 
fRel.  II,  405)  und  Oldcnberg  a.  a.  O.  abweiche.  Das  entzündete 
Feuer  muss  zuerst  zu  hellen  Flammen  angefacht  werden,  vgl.  Ap.  Sr. 
2,12,7;  Kat.  Sr.  3,  I,  12.  Zum  Anfachen  bediente  man  sich  im 
Ritual  des  rW^-Bündels  nach  Ap.  Kat.  a.  a.  O.  oder  des  upavajana, 
einer  Art  Fächer  (K.  zu  Kat.  12,3,9).  ^^^  ^- ^-  ^^  das  Luftzu- 
fächeln war  Hpavajayati.  Pän.  bespricht  in  7,  3,  38  dieses  väjaw 
Kr  sieht  es  als  unregelmässiges  Causat.  von  vä  an,  und  die  Kas. 
giebt  als  Beispiel  paksenopaväjayati  Ein  Flügel  oder  Flederwisch 
war  das  einfachste  und  natürlichste  Mittel  zum  Feueranfachen.  In 
der  weltlichen  Praxis  bediente  sich  der  Schmied  desselben  nach 
K-V.  9,  112,  2,  und  man  mag  auch  in  dem  einfacher  gestalteten 
Ritual  des  RV.  unter  Umständen  einen  solchen  benutzt  haben.  In 
Wahrheit  ist  väjay  Denominativ  zu  vaja.  und  dies  bedeutet  nach 
den  indischen  Lexikographen  unter  anderem  Flügel  und  die  Fe- 
dern am  Pfeil.-  Da  die  Lexika  viel  vedisches  Material  bergen, 
so  darf  man  sie  unbedenklich  zur  Veda-Erklärung  heranziehen.  Die 
Schwinge,  als  Fächer  gebraucht,  erzeugt  Wind,  die  Gottheit  der 
Winde  sind  die  Marut,  folglich  sind  es  eigentlich  die  Marut,  die 
den  Agni  anblasen  und  anfachen,  und  das  veranlasst  den  Dichter, 
eine  stuti  der  allbezwingenden  Macht  der  Marut  einzuschalten.  Su 
sind  auch  wohl  die  Anfangsworte  des  folgenden  Sukta  zu  verstehen: 
prä  vo  vjUjäh  u.  s.  w.  3,27,  r,  und  aus  der  gleichen  Ideenassu- 
ciation  erkläre  ich  iXdw  Nipäta  der  Marut  in  Stellen  wie  vi^ve  dcvä 
Marüto    ffia  juuanti    10,  52,  2    und   Agnir  jajüe  juhva    rejanuino 


'  s.  oben  S.  106   untl   V:\ska   7,  3,  lo;   7,  4,  5  ;    12,  3,  I.  lO. 

-  Uicsc  Bedeutung  lijingl  enj^  mit  der  Hauptbedeutung  zusammen,  i'aj'i 
ist  I.  Schwung,  Schwungkraft,  Klan;  2.  konkret:  die  Schwinge  als  Mittel  zun» 
Schwung. 


I Übersetzungen  aus  dem  RV.  I  c^ 

mahiis   pu träft    arusdsya    prayäkse   3.  .Si,3,    wo    der   aru^d    nach 
I,  114,5  Rudra  sein  könnte.     Vgl.  noch  3,  13,6;   5,58,3. 

Jetzt  ist  der  Aorist  ayuk^ata  der  eben  vollendeten  Handlung 
in  Ordnung,  und  das  Hemistich  zerfällt  der  Situation  entsprechend 
in  kurze  Sätze :  prä  yantu  väjdh,  tävi^ibhir  —  säffimi^läfty  pfsatir 
aynk^ata.  Die  Schwingen  werden  in  Bewegung  gesetzt,  das  junge 
Treuer  erstarkt,  die  Marut  sind  jetzt  in  Aktion  getreten.  tävi^ibhUi 
ist  mit  sdifimLHah  zu  verbinden  nach  1,64,10;  7,56,6.  -  brhad- 
itk^  hat  Oldenberg  gegen  Säy.  und  Roth  richtig  erklärt.  Die 
Wurzel  uks  ist  dieselbe  wie  in  sdkamuk?  »gemeinsam  aufgewachsen*, 
wo  Grassmann  gegen  Roth  im  Recht  ist,  vgl.  sakaffivfdh,  7a\ 
brhadiik^  ist  brhdd  uk^ämdtidh  5,  57,  8,  zu  säkamük^  dagegen 
sdkdtfi  jdtäh  sdkdm  nk^itah  5,  55,  3  zu  vergleichen. 

5.  Die  stuti  der  Marut,  immer  mit  Bezug  auf  das  Anfachen 
des  Agni,  wird  in  5  und  6  fortgesetzt.  Wie  yajhasri  von  Soma, 
adhvarasri  von  Agni  gesagt  wird,  so  hier  von  den  Marut  agni- 
sriyah.  t'ber  dieses  srt  s.  Pischel  I,  53.  Man  kann  es  entweder, 
wie  auch  Säy.  thut,  zu  sri  =  sev  ziehen  —  scv  wird  im  kl.  Skt. 
speziell  von  dem  Kühlung  zufächelnden  Wind  gebraucht  —  oder 
zu  ir%  =  agneh  srir  yais  te.  Wegen  snb/u^  in  4  gebe  ich  der 
zweiten  Erklärung  den  Vorzug,  visvdkr^ii  w.  ä.  sind  noch  dunkel. 
varsdnirttij,  Säy.  ganz  richtig:  varsanavi  rüpaiii,  svabhdvo  yesdffi 
te  var^anirnijOj  var^akah.  Über  he^dkratn  s.  Pischel  I,  48. 
Wer  wegen  des  Vergleichs  mit  den  Löwen  an  lies:  avyakte  ^abde 
festhalten  w-ill,  muss  übersetzen:  deren  Wille  das  Brüllen  ist,  d.h. 
die  ihren  Willen  durch  Brüllen  kundgeben  wie  die  Löwen. 

6.  Der  Sinn  von  a — b  ist :  alle  Marut  sollen  ihre  Kraft  leihen, 
um  den  Glanz  des  Feuers  anzufachen,  vräta  ist  nach  Säy.  sam- 
uhah  und  gana  =  niahän  sainnhah,  also  zwei  militärische  Aus- 
drücke. Wie  in  den  beiden  vorangehenden  Strophen  enthält  das 
zweite  Hemistich  die  allgemeine  stuti  der  Marut,  während  im  ersten 
auf  ihre  augenblickliche  Thätigkeit  Rücksicht  genommen  wird.  — 
anavabhrdrcidhas,  Si\y.  siufipürnadhanali.    \Jhtv  inddtfte^u  s.  ZDMCi. 

52,747.' 

« 

7.  Säyana   giebt  zwei  Erklärungen  der  Strophe.     Die  zweite 

'  D.azu  ebenda  54,608  die  Gegenbemerkungen  Oldcnbergs,  die  leider 
v«)r  den  Scliwirrigkeiten  Halt  machen. 


IjS  Geldner, 

ist  im  allgemeinen  die  bessere.  Was  Weber  in  Ind.  St.  lO,  191 
über  cakfus  sagt,  findet  auch  auf  unsere  Stelle  Anwendung.  Das 
Auge  des  Agni  ist  sein  Licht  oder  Glanz,  die  durch  das  Ghrta 
hervorgerufene  Helle  des  Feuers.  Treffend  bemerkt  Säya^a :  yatha 
loke  cak^ur  bhäsakavi  evayi  gkftatft  mayi  prak^iptani  jvälam 
utpädayaii  mama  bhasakam.  Logisch  stehen  die  Worte  ghrtätft 
me  cäk^uh  auf  gleicher  Stufe  mit  dem  vielcitierten  Sätzchen  äyur 
vai  ghrtäm  TS.  2,  3,  2,  2.  Zu  amftaffi  ma  äsän  ergänze  ich  noch- 
mals ghrtam.  Da  die  Götter  durch  den  Mund  des  Agni  essen 
(1,94,3;  2,1,13;  3»22.i;  5»5I»2:  Kath.  8,  4  p.  88,  2),  so  wird  das 
einfache  gh^ta  in  diesem  zur  Götterspeise. 

Die  drei  Elemente  [dhätu)  des  arkä  (=  mantra  Nir.  5,  i,  5) 
sind  nach  Mah.  zu  VS.  18,66  rky  yaju/i,  säfna.^  Da  die  yajünisi 
im  RV.  aber  keine  sonderliche  Rolle  spielen,  so  ist  wohl  eher  an 
die  Dreiteilung  «^M^;//^  stömah,  brähma  zw  denken,  s.  S.  104.  Auf 
die  Trcas  des  Lieds  kann  der  Ausdruck  nicht  bezogen  werden, 
da  er  in  dem  nicht  strophisch  gegliederten  Lied  8.51,4  wieder- 
kehrt: arkäifi  saptäsir^anani  —  tridhätum. 

Zu  räjaso  vimänali  vgl.  6,  7,  6  vaiivätiaräsya  vintitäni  cäk- 
sasa  sanuni  diväh,  ib.  7  vi  yd  räjat^tsy  ämimita  —  vnis^^änard  rt 
divö  rocanä;  6,  8,  2  vy  antdrik^avi  amimita:  5,  85,  5  vi  yd  mame 
prthivtfft  süryeiia.  Die  nichterlöschende  Glut  deuten  Say.  und 
Mah.  (erste  Erklärung)  auf  die  Sonne.  Die  Worte  räjaso  znm.  sind 
vielleicht  enger  mit  dem  folgenden  zu  verbinden. 

8.  Das  Subjekt  ist  hier  nicht  mehr  Agni,  wie  Säy.  annimmt, 
sondern  nach  der  Anukr.,  wenn  man  deren  Wortlaut  richtig  inter- 
pretiert (s.  u.),  der  Dichter  selbst.  Die  Anukr.  macht  diesen  auch 
zum  Sprecher  der  Str.,  und  darin  irrt  sie  meines  Erachtens.  Der 
Dichter  legt  vielmehr  sein  eignes  Lob  dem  Agni  in  den  Mund 
Agni  erklärt  in  Str.  7,  wer  er  sei,  in  Str.  8  aber,  wem  sein  Er- 
scheinen zu  danken  ist:  dem,  der  das  schöne  Lied  gemacht  hat. 
Über  die  technischen  Ausdrücke  der  alten  Poetik  pavitra  und 
jyötis  s.  S.  98  und  103,  über  rätnam  akrta  S.  102.  c  giebt  zu- 
gleich die  Antwort  auf  die  in  Str.  3  geäusserte  Bitte,  svadhä  hier 
die  Originalität,  vgl.  die  ayoni'\)\c\\\^x  der  späteren  Zeit,  Pischel 
im  Festgruss  an  ().  v.  Böhtlingk  92.    Die  Vorzüge,  die  der  Dichter 

^    Vgl.   (He  thrö  raaiff  7,  loi,  i;  9i33»4;   5^,2;  97.34- 
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für  sich  in  Anspruch  nimmt,  sind  also  Klarheit  und  Originalität 
der  Gedanken. 

d)  Der  Sinn  ist:  sein  geistiges  Auge  umfasst  Himmel  und 
Erde,  er  ist  der  kräntadariin,  ein  allwissender  5.§i.  Man  beachte 
den  Wechsel  des  Tempus.  In  a— c  steht  der  Aorist,  weil  von 
dem  soeben  vorgetragenen  Gedicht  die  Rede  ist.  Das  Imperf. 
apaäyat  bezieht  sich  auf  das  Rsiwerden  des  Dichters,  das  älteren 
Datums  ist. 

9.  Der  Vater  der  Rede  ist  nach  der  Anukramapi  und  Bfhad- 
devala,  die  in  solchen  Fällen  aus  guter  Überlieferung  zu  schöpfen 
pflegen,  der  Lehrer.  Da  die  RV.poesie  durchaus  zünftig  und 
schulmässig  war,  musste  der  Dichter  bei  einem  Lehrer  gelernt 
haben.  Dass  von  diesem  so  selten  die  Rede  ist '  —  das  einmal 
belegte  iäktd  scheint  bis  jetzt  das  einzige  Wort  für  Lehrer  zu 
sein  — ,  hat  wohl  darin  seinen  Grund,  dass,  wie  später  beim  Veda- 
unterricht,*  der  Vater  in  der  Regel  zugleich  der  Lehrer  seines 
Sohns  war,  die  Dichtkunst  also  in  der  Familie  forterbte.  Um  so 
willkommener  ist  dies  glaubwürdige  Zeugnis  der  Anukr. 

a  ist  luptopamä.  Zu  ütsam  vgl.  avatmit  matinam  von  Indra 
3,46,4.^  —  meli  steht  in  Naigh.  i,  11  unter  den  vahnamänij  Säy. 
zu  TS.  5,  7,  8,  I  erklärt  es  als  iabdaviiesa,  und  Devaraja  S.  82 
giebt  dem  Wort  an  unserer  Stelle  adjektivische  Bedeutung  =  vag- 
min.  meli  wird  vom  Feuer,  Wind  und  vom  Saman  gebraucht. 
Zu  samno  meclih  AV.  1 1,  7,  5  (S.  P.  9,  5)  bemerkt  Say.,  dass  me^i 
eine  Art  stobha  sei.  Das  passt  vorzüglich.  In  RV.  3,  26, 9  ist 
meli  —  Stobhan  und  der  Päda  c  auf  das  saman  des  Lehrers  zu 
beziehen,  wobei  nicht  ausgeschlossen  ist,  dass'  dem  Dichter  der 
Vergleich  mit  dem  Wind  vorschwebte. "*  Während  in  a — b  die  un- 
erschöpfliche Beredsamkeit  des  Lehrers  gefeiert  wird,  hebt  c  die 
Macht  seines  Gesanges  hervor.  Auch  Wurzel  mad  findet  sich 
sonst  in  Verbindung  mit  dem  Stoma,  z.  B.  apäm  ürmir  mddann 
iva  stomah  8,  14,  10  (vgl.  6,  44,  20). 

*  Ganz  abgesehen  davon,  da^s  noch  eine  Menge  vedischer  Wörter,  besonders 
in  ihrer  technischen  Verwendung,  für  uns  dunkel  sind. 

'  s.  Welier,  Ind.  St.  10,  121. 

'  ,I>a    sich    ein  Quell  gedrängter  Lieder  ununterbrochen  neu  gebar',    Goethe. 

*  Die  Vasi§thas  vergleichen  ihren  Stoma  wegen  seines  prajava  mit  dem  Wind 
7.  33.  8. 
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Das  Lied  fallt  durch  seinen  eigenartigen  dramatischen  Schluss 
aus  dem  Rahmen  der  gewöhnlichen  AgniHeder  heraus,  die  entweder 
samidkeni-^  oder  npasthäna-YA^dQV'  oder  eine  Mischung  beider 
sind.  Den  Schluss  des  Lieds  würde  man  ohne  Hilfe  der  Anukr. 
und  Brhaddevatä  nicht  verstehen.  Die  Bfh.  4, 97  bemerkt  nur. 
die  Schlussstrophe  sei  ein  gurusiavah.  Die  Anukr.  zu  3,  26  ist 
nach  meiner  Ansicht  von  den  Auslegern  in  einem  wichtigen  Punkt 
missverstanden  worden.  Ihr  Wortlaut  i.st  folgender:  .  .  .  trcau  vais- 
väjiariyamarutau  jagatan  dvrca  ätmasUitir  vä  pürvatfnagitänty- 
opädhyäyastutUi.  J).  h.  ,der  erste  Trca  in  Jagati  hat  den  Agni 
Vaisvänara  zur  Gottheit,  der  zweite  (in  Jagali)  ist  niäruta  (d.  h. 
nach  Säy.  den  Marut,  nach  Sadgurusisya  dem  viäruto  gnih,  dem 
von  den  Marut  begleiteten  Agni,  gewidmet),  Str.  7  und  8  {in  Tri- 
stubh)  haben  Agni  zur  Gottheit  oder  sind  ein  Selbst  lob,  die 
erste  Strophe  (also  7)  wird  von  ihm  selbst  (d.  h.  also  von  Agni) 
vorgetragen,  die  Schlussstrophe  (in  Tristubh)  ist  ein  Lob  des 
Lehrers.'  Da  von  allen  Strophen  ausser  7  Visvämitra  als  der 
lisi  gilt,  so  trifft  die  Anukramani  den  Nagel  auf  den  Kopf: 
in  7  lobt  Agni,  in  8  der  Dichter  sich  selbst.  Sie  irrt  nur  hin- 
sichtlich des  Sprechers  von  Str.  8.  Säy.  und  Sadg.  aber  fassen 
atmaii  im  Sinn  des  paratft  hrahma  und  verwirren  dadurch  den 
klaren  Sachverhalt."^ 

Das  Lied  gehört  zu  den  Kettenliedern  des  RV.  Die  einzelnen 
Trcas  bilden  zwar  für  sich  eine  geschlossene  Einheit,  hängen  aber, 
sofern  sie  verschiedene  Akte  einer  fortlaufenden  Handlung  be- 
Geleiten,  unter  sich  gleich  den  Gliedern  einer  Kette  zusammen.* 
Grassmann  und  Oldenberg  (SHE.  46,  293)  haben,  ohne  die 
inneren  Kriterien  ihrer  Zusammengehörigkeit  zu  berücksichtigen, 
aus  den  drei  Trcas  drei  selbständige  Lieder  gemacht  und   mit  der 

'   Ich  fasse  hier  <leii   AuNclriick  im   weilehten  Sinn. 

-  1  );i>  Ui>asth.aiia,  d.  li.  die  Huldigung  (l.  t.  i4)  des  .Agni  mit  Lied  unt! 
(jlirtaaufguss,  ist  eine  Art  \  oiliiufer  des  späteren  apiyupasikutut,  das  eine  Teil- 
handlimg  des  A^niliotra  hihh-te.  Der  Trca  HV.  i,  i,  7  —  9  kam  bei  diesem  '/;'*'* 
upasthäna  zur  Verwendung,  s.  VS.  3,  22  f.  Das  ganze  Lied  KV.  I,  i  hat  L'pasthan.;- 
charaktcr. 

^  Vgl.  äimamitfi  tu^tava  Anukr.  zu  10,119.159  und  4,26;  dtma-tafftstavu'^ 
\\i\\.  I)rv.   zu  4,26  (so  ist  der  Text  der  B.  D.  4.  13 1   zu  verl>esNern). 

*  Vgl.  das  von  Hergaigne,  Recherches  I,  7,  und  OLlenberg,  Prcd.  19(1  n. 
IWincrktr. 


Uberietzungen  aus  Aem  RV.  j^I 

Einheit  die  Schönheit  des  Ganzen  zerstört.  Der  Wechsel  des  Me- 
trums ist  oft  ein  rhetorisch  wirkungsvoller  Kunstgriff.  Der  Ge- 
dankengang ist  folgender: 

1.  Trca.  Das  noch  unsichtbare,  vom  Dichter  im  Geiste  ge- 
schaute Feuer  wird  aus  dem  Holz  gerieben,  und  der  Sprecher  be- 
schleunigt durch  Schmeichelworte  und  Kosenamen  sein  Erscheinen. 
Bei  Str.  3  verkündet  es  durch  Knistern  seine  Gegenwart,  und  der 
Dichter  schliesst  diesen  Akt  mit  einer  aiis. 

2.  Trca.  Das  entzündete  Feuer  wird  angefacht.  Hier  wer- 
den neben  dem  Agni  die  anfachenden  Winde  in  Gestalt  der  Marut 
gepriesen. 

3.  Trca.  Der  zu  vollen  Flammen  entfachte  Agni  ergreift 
selbst  das  Wort,  indem  er  sein  geheimnisvolles,  allumfassendes 
Wesen  offenbart  (7)  und  dem  Dichter  Lob  spendet  als  Antwort 
auf  die  in  Str.  3  ausgesprochene  Bitte  (8).  Dieser  aber  erkennt 
das  eigentliche  Verdienst  seinem  Lehrer  und  Meister  zu  und  schliesst 
mit  einem  Segen  fiir  jenen  (9). 

c)  5,30.     An  Iiidra. 

1 .  Wo  ist  besagter  Held  ?  Wer  sah  den  indra  auf  leichtem 
Wagen  mit  den  Falben  fahren,  den  Keilträger,  welcher  einen,  der 
mit  grossen  Kosten  Soma  braut,  suchend,  in  dieses  (dessen)  Haus 
mit  seiner  Gunst  zu  kommen  pflegt,  der  Vielgerufene? 

2.  Ich  erspähte  heimlich  seine  Fährte,  suchend  folgte  ich 
(seiner  Fährte),  der  eine  gewaltige  hinterlässt.  Ich  fragte  die  anderen, 
und  die  antworteten  mir:  Den  Indra  möchten  wir  wachsame  Männer 
erwischen. 

3.  Nun  wollen  wir  beim  Soma  verkünden,  was  deine  Thaten 
sind,  o  Indra,  was  du  uns  zu  Gefallen  thatest.  Es  lerne  sie  kennen, 
wer  sie  noch  nicht  kennt,  und  wer  sie  kennt,  höre  zu.  Da  kommt 
der  Freigebige  angefahren  mit  seiner  ganzen  Heerschar. 

4.  Du  hast,  eben  geboren,  dein  Herz  gestählt,  o  Indra,  du 
verlangst  ganz  allein  sogar  gegen  eine  Überzahl  zu  kämpfen.  Du 
spaltetest  sogar  den  Fels  mit  Kraft,  du  fandest  die  Herde  '  der 
Usriya-Kühc. 

5.  Hernach,  als  du  ihr  Oberster  geworden  warst,   deinen  be- 

'  Oder:  .Ire  Hohle. 
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rühmlen  Namen  in  die  Ferne  tragend,  da  erst  bekamen  die  Götter 
Furcht  vor  Indra.  Alle  Gewässer  eroberte  er,  deren  Gebieter  der 
Räuber  (Dämon)  war. 

6.  Dir  singen  diese  befreundeten  Marut  den  Schlachtgesang 
und  bereiten  den  Somatrank.  Den  prahlenden  Drachen,  der  die 
Wasser  belagerte,  bezwang  Indra,  den  listigen,   mit  seinen  Listen. 

7.  Du  zerschmettertest  von  Geburt  an  die  Feinde,  die  Frei- 
gebigkeit anspornend,  o  Freigebiger,  deiner  Kuh  dich  erfreuend, 
damals,  als  du  das  Haupt  des  Däsa  Namuci  fortrolltest,  dem  Men- 
schen Freiheit  zu  schaffen  wünschend. 

8.  ,Du  hast  mich  doch  zu  deinem  Freund  gemacht*  —  aber 
du,  o  Indra,  das  Haupt  des  Däsa  Namuci  umdrehend,  (rolltest  es 
fort,)  das  wie  ein  sausender  Stein  sich  drehende  (rollten)  Himmel 
und  Erde  wie  zwei  Wagenräder  weiter  den  Marut  zu. 

9.  ,Der  Däsa  hat  ja  Frauen  zu  seinen  Waffen  gemacht;  was 
können  mir  seine  schwachen  Heerscharen  anhaben?'  (So  sprach 
Indra,)  denn  er  hatte  darunter  dessen  beide  Lieblingsfrauen  er- 
blickt.    Darauf  ging  Indra  zum  Kampf  gegen  den  Dasyu  vor. 

IG.  Es  brüllten  damals  die  Kühe  von  allen  Seiten,  da  und 
dort,  als  sie  von  ihren  Kälbern  getrennt  waren.  Indra  mit  seinen 
Gehilfen  vereinigte  sie,  als  ihn  die  gutgebrauten  Somatränke  be- 
£jei Stert  hatten. 

11.  Als  ihn  die  von  Babhru  angerührten  Somatränke  be- 
geistert hatten,  brüllte  der  Stier  auf  dem  Opferplatz.  Der  Burgen* 
brecher  Indra  trank  davon  und  gab  (einen  Teil)  der  Usriyakühe 
zurück. 

12.  ,Das  haben  die  Rusamas  schön  gemacht,  o  Agni,  die  vier- 
tausend Kühe  schenkten.  Die  überreichten  Geschenke  des  Ro^^nicaya, 
des  mannhaftesten  der  Männer,  haben  wir  in  Empfang  genommen.' 

13.  ,Die  Rusamas  entlassen  mich  strahlend  nach  Hause  mit 
Tausenden  von  Kühen,  o  Agni.  Die  starken  Somatränke  haben 
den  Indra  begeistert  beim  Hellwerden  der  unruhigen  Nacht.* 

14.  Es  tagte  die  unruhige  Nacht,  die  bei  Roarpcaya,  dem 
König  der  Rusamas.  Wie  ein  feuriges,  schnelles  Ross,  wenn  es 
losgelassen,  gewann  Babhru  vier  Tauscndc. 

15.  »Viertausend  Stück  Rindvieh  empfingen  wir,  o  Agni,  von 
den  Rusamas.  Auch  den  eisernen  Topf,  der  für  den  Pravargya 
heissgcmacht  ward,  haben  wir  Sänger  mitbekommen. 


Cbersetzungen  aus  dem  B^V.  j^a 

Anmerkungen: 

Das  Lied  beginnt  mit  einer  launigen  Schilderung  des  allge- 
meinen Wettbewerbs  um  Indras  Gunst  und  Besuch.  Alle  Oßfercr 
blicken  erwartungsvoll  nach  ihm  aus.  Indra,  der  seinerseits  auf 
der  Umschau  nach  Soma  begriffen  ist,  will  sich  nur  dem  Meist- 
bietenden verkaufen  und  hält  sich  vorläufig  noch  verborgen.  Auch 
der  Dichter  macht  wie  die  anderen  auf  ihn  Jagd  —  das  Bild  des 
Jägers  ist  in  Str.  2  durchgeführt  *  —  und  hat  zuerst  seine  Spur 
entdeckt. 

1.  Über  raya  s.  S.  83.  Auch  Säy.  konstruiert  so.  tat,  Say. 
dem  Sinn  nach  richtig  tasya,  yajamänasya. 

2.  nidhatüh  sc.  padam  aus  Päda  a,  vgl.  padäm  nidhayi 
S.3»3;  ni  dadhä padäm  8,102,14;  nikitaifi padäni  1,164,7;  3,7,7; 
10,  5,  I ;  7iihitä  padäni  i,  164,  5 ;  72,  6;  padef  nihite  3,  55,  15  und 
padö  tti  dadhdti  i,  146,2  —  biibudhänäh:  Priester  und  Jäger  müssen 
vor  Tagesgrauen  wach  sein. 

3.  Der  Sänger  hat  jetzt  den  Indra  ,fest* ;  im  Geist  sieht  er 
ihn  zu  seinem  Opfer  kommen.  Nunmehr  kann  die  stuti  beginnen.  — 
jujo^afi  (Säy.  asevathäh)  dieselbe  Bedeutung  6,14,1  (Säy.  sevate, 
dcarati).  Die  Worte  enthalten  die  Disposition  der  folgenden  stuti: 
yd  te  krtdni  werden  in  Str.  4 — 10,  yäni  no  jujo^ah  in  11  näher 
ausgefiihrt.     Zu  sdrvasenah  s.  i,  169,  6  S.  22. 

4 — 10  Indras  Hauptthatcn.^ 

4.  a— b  Thatendrang  des  jugendlichen  Indra.  Derselbe 
Zug  in  10,113,4  und  in  dem  Zwiegespräch  mit  seiner  Mutter 
8,45,4 — 5  ;  jy,  i — 2.  —  vi  mit  Infinit,  auch  8,4, 17  v^mi  —  rhjdse 
v^mi  stotave,  8,72,5  vtfti  stotave.  Säy.  in  5,30,4:  agamah,  an 
den  anderen  Stellen  richtiger:  kamayate. 

c— d  derValamythos.  didyuto  vi,  Säy.  richtig  vyabhinah. 
Dieselbe  Wurzel  wird  AV.  4,  23,  5  in  dem  gleichen  Mythos  ver- 
wendet: y^na  f^ayo  valdm  ädyotayaii  yujä.  Es  liegt  also  3  dyut 
des  FW.  vor.  —  vido  gävam  ürvdm  usriyäitäm  =  gä  avindafy 
8,96,17;   5,45,7.8;  dvinda  usriyä  dnu  1,6,5. 

*  ^'gl-   3.  45.  I  J  8,  2,  6;  s.  auch  I,  146. 

'  Ob  dieselben  nach  einer  traditionellen  Chronologie  geordnet  sind,  kann  nur 
eine  zusammenhängende  Untersuchung  des  Indramythos  entscheiden. 
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5.  Indra  als  Götterkönig.  Befreiung  der  Wasser,  partih  ist 
mit  dta^  cit  zu  verbinden,  vgl.  tätah  pardh^  MS.  i,  8,  8  (p.  127,7) 
und  klass.  atah  param.  Es  ist  also  eigentlich  yät  —  dtai  cit 
paräh  zu  denken. 

6.  Vrtra-Mythos.  Die  Marut  begeisterten  vor  dem  Kampf 
ihren  Führer  Indra  mit  Gesang  und  Soma.    Über  c — d  s.  S.  65. 

7 — 8  Der  Namuci-Mythos. 

7.  dänamhiv  auch  1,128,5.  ^^  5»  30i  7  ist  wohl  die  Frei- 
gebigkeit der  Yajamänas  gemeint,  b.  Die  Schwierigkeit  wird  durch 
die  Verbindung  des  nur  hier  belegten  saiftcakändh  mit  dem  rätsel- 
haften gävä  erhöht.^  Gleichfalls  rätselhaft  und  vielleicht  mit  obiger 
Stelle  in  Beziehung  stehend  ist  goh  in  i,  121,9  (aus  dem  Kutsa- 
Su§na-Mythos)  und  in  1,121,2b.  Zwgdh'm  i,i2i,2d  vgl.  Pischel 
11,316,  RV.  10,111,3;  1,51,13  und  Klemm,  Sadvirrisabrähmana 
S.  85  n.  15.  Roths  Erklärung  von  goh  in  i,  121,9  durch  Schleuder- 
ricmen  steht  mit  dem  Mythos  im  Widerspruch;  auch  wird  sonst 
die  Schleuder  (später  srga,  bhindipäla,  in  der  Bhasä  gophana, 
AK.  2,  8, 91  und  Mahesvara  dazu)  im  RV.  wohl  nicht  erwähnt. 
Säy.  verlegt  sich  in  r,  121,9  ^"^^  Etymologisieren,  in  5,30,7  aber 
sieht  er  in  gdvä  den  vajra,  der  bei  den  Lexikographen  als  Be- 
deutung von  go  aufgeführt  wird.  Vi.elieicht  ist  so  zu  erklären: 
Dem  Stier  Indra  wird  eine  Kuh  oder,  abstrakt  ausgedrückt,  dem 
männlichen  Wesen  ein  weiblicher  Begriff  zur  Seite  gestellt.  Diese 
ist  entweder,  wie  in  der  späteren  Mythologie,  seine  personifizierte 
Kraft,  seine  iakti,  die  er  in  der  Schlacht  findet  (4,43,3),  resp.  die 
göttliche  tdvi^i,  die  ihm  folgt  wie  der  Sonnengott  der  Morgenröte 
(1,56,4).  Oder  unter  der  Kuh  ist  mit  Bergaigne  II,  277  die 
Sinti  zu  denken.^  Die  stuti  als  Kuh  soll  den  Stier  Indra  locken; 
er  ist  der  Liebhaber  der  stuti  wie  der  Stier  der  der  Kuh.  vl^I. 
bhutdm  asj'ä  dhiydh  pretärd  vrsabht:va  dhenoh  \y/^\^^,  Sie  heisst 
seine  vadhuh  und  seine  mdhisi  isira  (, Lieblingsgemahlin*),  die  er 
heimführen  soll  5,37,3.  So  bezeichnetet?  metaphorisch  zunächst 
die   Indrastuti    und    dann    überhaupt  jede    stuti    (s.  S.  69)^    so    wie 


*  Ob  auch   MS.  4,8,  7  (p.  115,  16)  statt  tatah  pur&tj  der  Ausgabe? 

*  Im  ^V.  der  einzige  Beleg  des  Instr.  sg. 

'  Zu  dieser  Metapher  vgl.  auch  Bergaigne  I,  309. 
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dakfiffä  die  als  Üpferlohn  gespendete  Kuh  zum  generellen  Aus- 
druck fiir  jeden  Opferlohn  und  für  jegliche  Art  von  Lohn  oder 
Geschenk  geworden  ist.  Sieht  man  in  savi-cakänä  nur  ein  ver- 
stärktes cakänä,^  so  sind  zur  ersten  Erklärung  Stellen  wie  iävasä 
cakänälf  6, 36, 5 ;  iävasas  cakämUi  7, 27,  i ;  deväsya  sAhasa  cakihtälji 
5,3,10,  zu  der  zweiten  mmn^bhUi  —  cakanä  6,68,3*  zu  ver- 
gleichen. 

8.  Die  Eingangsworte  verraten  sich  schon  durch  den  Aorist 
äkrtkäli  als  oratio  directa  aus  dem  alten  Itihäsa.  Sie  sind  ausser- 
dem eine  Aposiopesc.  Nach  dem  ausführlichen  Bericht  TBr.  1,7,  i,6f. 
hatte  sich  der  unterliegende  Indra  zu  einer  saiftäkä  (pax)  mit  Na- 
muci  verstehen  müssen.  Darauf  beziehe  ich /jy"  in  Sa.  Bekannt- 
lich bricht  Indra  den  Vertrag  durch  die  List  niit  dem  pkena. 
Namuci,  plötzlich  überrumpelt,  will  Indra  an  den  Vertrag  erinnern. 
Da  du  mit  mir  Freundschaft  geschlossen  —  darfst  du  mir  nicht 
zu  Leibe  gehen,  wollte  er  sagen,  aber  ehe  er  den  Satz  vollendet, 
schlug  ihm  Indra  den  Kopf  ab.  b  und  c — d  sind  Ellipsen.  Zu  b 
ist  aus  Str.  7  und  aus  8,  14,  13,  sowie  TBr.  1,7,  1,7  ax'artaya)} 
zu  ergänzen.  Dasselbe  Verbum  nach  dem  Vergleich  auch  zu  prä 
in  d.  Das  Weiterrollen  des  abgeschlagenen  Namucihauptes  war  ein 
charakteristischer  Zug  des  Mythos,  Nach  TBr.  MBh,  9,43,37  rollte 
es  dem  Indra  nach,  indem  es  unaufhörlich  rief:  Freundesverräter! 
Im  RV.  dagegen  bringt  Indra  selbst  das  Haupt  ins  Rollen,  und 
Himmel  und  Krde,  die  nächsten  Zeugen  des  Zweikampfes,  rollen 
es  weiter  fort  zu  den  von  ferne  zuschauenden  Marut.  Säy.  ergänzt 
zu  pra:  ästam.  Ob  dies  nicht  Fehler  für  prasyatam  ist?  —  Die 
Worte  dimäna>fi  cit  svaryam  auch  5,56,4.  Ich  fasse  beidemal 
cU  mit  Säy.  zu  5.30,8  -  iva  {s.  11,  159). 

9.  Wahrscheinlich  der  Susna-Kuyava- Mythos.*  Cf.  S.  36.  Nach- 

'  Tsl  als  Wnricl  käy  oder  cak  anius.Uen?  Sfly.  erklärt  iakhtä  bald  als 
kämayomäna  5,3.10;  7.27,1,  t>ald  als  ilüyamäna  5.30,7;  6,36.5  cxlcr  i/a/o  6,68.3 
{kayali^  iiiMaiuraiä).  Das  Xnigh.  führt  cäkaniil,  catamänei,  kaiiati,  täais-il  unter 
den  käiiliiarmäpa^,  auf  (2,  6),  und  Deiaräja  seui  (Vir  alle  als  Wurzel  kan,  nur  laka- 
mina/j  leitet  er  von  eak  ab.  Der  Dhälup.  kennt  eine  Wuriel  lak:  Ifpliiu,  ed.  Ben. 
I  p.  100,  5.  Säy.  lu  TS.  1,6,12.  :  p.  943,4  v.lecl.  —  kSyamiua^  in  RV.  3,9,2  er- 
klärt Väska  4,  z,  6  als  cäyamäna^  (Uurga ;  paiyaii)  oder  kämayamäna^  ebcnio  De- 
varija  p.  393. 

'  Wo  lumnd  wohl  .Loblied'  bedculet. 

"  bambaia  kommt  im  fünften  M.  noch  nicbt  vor. 
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träglich  ist  mir  eine  oben  übersehene  Stelle  aufgcstossen,  die  be- 
weist, dass  die  Bedeutung  »Geliebte*  für  d/u^nä  richtig  vermutet 
ist.  Ap.  Sr.  11,3,14  lautet  eine  Devapatnlformel :  senendrasya 
dhenti:  ,Senä  ist  die  Lieblingsfrau  des  Indra.*  Indräni  ist  nach 
TS.  2,  2,  8,  I  die  Göttin  der  Heerschar  (s^na),  die  personifizierte 
Senä  ist  daher  die  Indräni,  MS.  2,2,  5  (p.  19,6),  und  heisst  Indrasya 
priya  j äy a  väväta  Präsahä  mima,  Ait.  Br.  3,  22,  7.  dht'na 
ist  also  Liebling,  die  Lieblings  fr  au,  und  nur  diese  Be- 
deutung kommt  für  5,30,9  in  Betracht.  Über  s^nä  aber  ist  Pischel 
1,23 in.  nachzusehen. 

10.  Nochmals  der  Valamythos  als  Übergang  zu  der  Babhru- 
geschichte,  die  den  Schluss  des  Liedes  von  1 1  ab  bildet.  Say. 
dehnt  den  Namucimythos  bis  hierher  aus.  asya  sakaili  auch  4. 1 7, 1 1 . 
Dort  deutlich  von  den  Marut. 

1 1 .  Indra  brachte,  durch  Babhrus  Somatrank  begeistert,  einen 
Teil  der  —  jedenfalls  vom  Feind  geraubten  —  Kühe  zurück.  Der 
Zusammenhang  mit  der  vorigen  Strophe,  obwohl  ein  solcher  durch 
die  ähnlich  lautenden  Pädas  10 d  und  na  nahegelegt  wird,  ist 
nicht  recht  durchsichtig.  Säy.  meint,  dass  schon  in  Str.  10  von 
den  dem  Babhru  gehörigen  Kühen,  die  der  Dämon  geraubt,  die 
Rede  sei.  In  diesem  Fall  würden  Babhru  und  der  König  Rnaqi- 
caya  in  dem  Mythos  vom  Kuhraub  eine  ähnliche  Rolle  gespielt 
haben,  wie  Bharadväja-Divodasa  im  Sambaramythos.'  Davon  ist 
sonst  nichts  bekannt.  Wahrscheinlicher  ist,  dass  es  sich  in  Str.  1 1 
um  einen  für  Rnamcaya  glücklich  verlaufenen  Raubzug  handelt. 
Das  ist  auch  Ludwigs  Ansicht  V,  97.  Indra  stand  dem  Babhru 
und  dessen  König  bei.  Diese  Hilfeleistung  wird  den  alten  Thaten 
Indras,  insbesondere  dem  aus  ähnlichem  Anlass  gegen  Vala  ge- 
führten Krieg,  als  ebenbürtig  an  die  Seite  gestellt.  Möglicherweise 
ist  aber  schon  Str.  10  in  die  Babhrugeschichte  einzubeziehen.  Der 
Dichter  Babhru  wird  8,22,10  in  der  Asvinlegende  erwähnt,  sein 
Soma  in  AV.  4, 29, 2,  wo  er  mit  den  alten  R§is  Ahgiras,  Janiad- 
agni,  Ka^yapa  u.  s.  w.  auf  gleiche  Stufe  gestellt  wird.  In  Hir. 
GS.  2, 19, 6  wird  er  in  Gesellschaft  des  Gautama,  Rnamjaya  (!), 
Tryaruija  u.  a.    aufgezählt.     Einen    König    Babhru,    den    Sohn    des 


*  Und    Namt   .Sapya,    der    nach  Täpd.  25,  10,  17    König   von  Vidcha    war,    im 
Namucimythos,  ^IV.  1,53,7;  6,20,6, 
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Devävfdha,  kennt  Ait.  Br.  7, 34,9  und  das  MBh.  Nach  unserer 
Stelle  war  Babhru  zeitweise  der  I'urohita  des  Königs  Kijaificaya, 
weicher  über  das  Volk  der  Kusämas  herrschte.  Im  achten  M. 
heisst  er  der  Küsama,  seine  I'aniilic  111  unsrem  Lied  die  Kusä- 
mas.   —  vrfabhdh  bezieht  Säy.  auf  Indra. 


12 — 15  Danksagung  des  Babhru  für  die  bei  dieser  Gelegen- 
heit vom  König  geschenkte  Dotation. 

13.  Über  sufi/ias  s.  Tisch el  11,  1 19.  —  ¥\st  päritaktnya  passt 
überall  die  Bedeutung :  aufgeregt,  unruhig,  aufregend,  spannend ; 
subst.  f.  Aufregung,  Unruhe,  Trubel,  besonders  die  Aufregung  der 
Schlacht,  wann  der  Kampf  am  heissestcn  ist,  Kampfgetümmel, 
Kampf.  Säy.  parito  gacchanty  asyäpt  bhaya  iti  paritakmyh  sattt- 
grhmalf.  zu  5,  31, 11 ;  paritastakanavati  sattigräme  zu  7,69,4.  Auch 
das,  was  die  Aufregung  verursacht,  z.B.  10,108,1  käsmi'hiti/f  kä 
päritakmytisit :  ,Was  soll  die  Sendung  zu  uns,  was  war  denn  los 
(what's  the  racket  about).''  Säy.  takatir  gatyarthah,  paritakanapt 
parito  gaiiianaifi  bhrama^atß  va.  Das  spätere  sm/ibhrama  würde 
dem  Sinn  noch  näher  kommen.  Da  pdritakmyh  hier  Beiwort 
der  Nacht  ist,  so  erklärt  Yäska  1 1 , 3, 4  das  Wort  durch  rätri.  In 
5,  30, 13—  14  ist  die  maßtärätri ,'  die  kritische  Nacht  vor  der  Sutyä, 
gemeint,  welche  die  Priester,  mit  den  Vorbereitungen  beschäftigt 
und  in  Ungewissheit  über  den  Erfolg  und  die  kommende  Dak^i^ä, 
im  Hause  des  Yajamäna  unruhig  verbrachten." 

14  ist  erzählender  Vers.  Wegen  aücchat  muss  auch  asanat 
als  Imperfekt  gefasst  werden.  Gewöhnlich  ist  allerdings  äsanat 
Aorist  zu  sanoti,  besonders  in  der  direkten  Rede  der  Dänastutis, 
vgl.  1,120,10;  8,25,23.24;  46,22;  10,62,11,  ebenso  in  8,46,22. 
Zu  diesem  Aorist  lautet  der  Optat.  san^yam,  sam'tna  [0,97,4;  '.  '7'^ 
(Accent  nach  Whitney  g  850).  san  flektiert  aber  auch  nach 
Kl.  1  (s.  Dhätup.  und  Whitney,  Roots  S.  183).  Präs.  St.  säna, 
dazu  der  Optat.  sänema  2,11,19.  Hierzu  ist  unser  äsanat  das 
Imperfekt. 

15.    Hier  wieder   Aoriste,   weil   oratio   dlrecta   der   dotierten 

'  9.  Hillebranilt,  Ritualliileratur  S.  128. 

*  Pitchelt  Textänderung  (1,  gzn.)  wird  auf  4ie«e  WeUe  «ntbehtlich. 
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Sänger.  Der  Schluss  gehört  in  das  Kapitel  vom  Witz  in  den 
Dänastutis.  —  c)  Säy.  fasst  auch  dieses  cid  =  iva:  den  Topf, 
der  wie  der  Mahavirakessel  metallen  ist  u.  s.  w. 

d)  I,  105.     Trita  im  Brunnen. 

,Die  Brunnen  wurden  seinerzeit  in  Indien  zu  den  schreck- 
lichsten Zwecken  gebraucht.  Reisende  und  andere  wurden  er- 
mordet und  ihre  Leichen  in  dieselben  geworfen.  Verbrecher  wur- 
den oft  hineingeworfen,  und  noch  heutigentags  werden  in  abge- 
legenen Teilen  Indiens  viele  Unthaten  bei  den  Brunnen  verübt.'  * 
Diese  Brunnentragödien  sind  so  alt  wie  die  Sanskritlilteratur.* 
Doch  nehmen  sie  in  den  indischen  Erzählungen  meist  kein  so 
schlimmes  Ende  wie  in  Wirklichkeit.  Die  Verunglückten  kommen 
mit  heiler  Haut  heraus  wie  Devayän!  (MHh.  1,78,13—23)  und  Upa- 
manyu  (MBh.  i,  3,  51),  dessen  Brunnenlied  (ib.  3,  57 — 68)  noch 
lange  eine  crux  der  Interpretation  und  —  wenn  die  kritische  Aus- 
gabe des  MBh.  wirklich  kommen  sollte  —  der  Textkritik  sein  wird. 
Der  RV.  besitzt  zwei  solche  Brunnenlieder.  Das  eine,  das  des 
Kavasa  Ailüsa  10, 33,  ist  Ved.  St.  II,  1 50  und  184  besprochen  worden. 
Der  eigentliche  Brunnenheld  des  l^V.  ist  aber  Trita  Äptya,  der 
bekannte  Gehilfe  Indras  und  Sündenbock  der  Götter.*  Sein  Auf- 
enthalt im  Brunnen  wird  mehrfach  erwähnt,  1,52,5  (nach  Säy.), 
10,8,7  und  46,6  (Pischel  II,  216).  Das  Hauptlied  ist  1,105,  von 
dem  Yäska4, 1,6  bemerkt:  ,Dem  in  den  Brunnen  gesteckten  Trita 
wurde  dies  Lied  offenbart.  Darüber  giebt  es  einen  vcdischen  Text 
(bra/nna)^  welcher  aus  einer  Mischung  von  Itiha.sa,  ß.kversen  und 
Gäthäs  besteht.*  Die  alte  Erzählung,  in  der  dies  Lied  die  Einlage 
bildete,  muss  demnach  dem  Saunabsepam  äkhyanam  des  Ait.  Br. 
gleichgeartet   gewesen   sein.**     Der  Itihäsa,'*   der  das  Lied   erklären 

*  Devendra  Das,  Sketches  of  Hindoo  Life,  London   18S7,   S.  176. 

-  Ein  anschauliches  Bild  entwirft  Ait.  Br.  8,  11,8:  ,\Vie  nämlich  Ni^ädhas 
oder  Räuber  oder  Verbrecher  einen  vermögenden  Mann  im  Wald  gefangennehmen, 
in  eine  Cistcrne  werfen  und  mit  seiner  Habe  davonlaufen,  ebenso  stürzen  tliesc 
Opferpriester  den  Vajamdna  in  eine  Cisterne  (die  Hölle)  und  laufen  mit  seiner  Habe 
(der  Dak§ii}ä)  davon,  wenn  sie  ohne  diese  Kenntnis  für  ihn  opfern.' 

'  Die  Identität  dieses  Trita  mit  dem  Bruder  des  Dvita  und  £kata  folgt  aus 
Sat.  I,  2,  3,  I  f. 

*  Oldenberg  in  ZDMG.  37,  80. 

*  Vgl.  Ved.  St.  II,  150.  215.     Macdonell,  JRAS.  1893,  S.  479. 
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muss  und  wird,  liegt  in  verschiedenen  jüngeren  Versionen  vor. 
Säy.  teilt  im  Eingang  des  Lieds  und  4u  AV.  18,4,89  den  Itihäsa 
der  Sätyayanins  mit:  ,Dazu  erzählen  die  Sätyäyanins  einen  Itihäsa. 
Vor  Zeiten  lebten  drei  R§is  Namens  Ekata,  Dvita,  Trita.  Einst- 
mals, als  sie,  in  einer  wasserarmen  Gegend  im  Wald  weilend,  von 
Durst  verzehrt  wurden,  fanden  sie  einen  Brunnen.  Da  ging  Trita 
in  den  Brunnen,  um  Wasser  zu  trinken.  Nachdem  er  selbst  ge- 
trunken hatte,  schöpfte  er  für  die  beiden  anderen  Wasser  aus  dem 
Brunnen  und  reichte  es  ihnen.  Die  tranken  das  Wasser,  warfen 
den  Trita  in  den  Brunnen,  nahmen  seine  ganze  Habe  weg,  deckten 
den  Brunnen  mit  einem  Wagenrad  zu  und  zogen  von  dannen. 
Darauf,  als  der  in  den  Brunnen  gestürzte  Trita  nicht  herauskommen 
konnte,  fiel  ihm  ein:  Alle  Götter  sollen  mir  heraushelfen!  Dar- 
auf erfand  er  dieses  deren  Lob  verkündende  Lied.  In  diesem 
wehklagt  er,  als  er  des  Nachts  im  Brunnen  die  Strahlen  des 
Monds  sah.*  ^ 

Ganz  kurz  wird  derselbe  Hergang  in  MBh.  12,341,46  er- 
wähnt. Dagegen  weicht  die  ausfuhrliche  Erzählung  in  MBh.  9, 36, 8  f. 
in  wesentlichen  Punkten  ab.  Ich  gebe  deren  Inhalt  mit  kurzen 
Worten.  Vor  Zeiten  lebten  drei  fromme  Brüder,  die  R§is  Ekata, 
Dvita,  Trita,  die  Söhne  des  Gautama.  Trita  war  als  Opferer  und 
Lehrer  besonders  berühmt  und  vertrat  bei  seinen  beiden  Brüdern 
Vaterstelle.  Als  sie  einst,  von  ihren  Üpferherren  reich  bedacht, 
heimkehrten,  schritt  Trita  voran,  während  die  Brüder  mit  der  ge- 
schenkten Herde  hinterdreingingen.  Der  Anblick  dieser  stattlichen 
Tiere  weckte  in  ihnen  sündhafte  Gedanken,  und  sie  beschlossen, 
dem  Trita,  der  ja  ganz  allein  viel  verdienen  könne,  gelegentlich 
mit  der  Herde  davonzugehen.  In  der  Nacht  stellte  sich  nahe  bei 
einem  tiefen  Brunnen  am  Ufer  der  Sarasvati  den  Wanderern  ein 
Wolf  in  den  Weg.  Der  vorausgehende  Trita  sieht  ihn  zuerst,  will 
fliehen  und  fällt  in  den  Brunnen.  Die  Brüder  hören  sein  Weh- 
geschrei und  lassen  ihn  teils  aus  Furcht,  teils  aus  Habgier  im  Stich. 
Trita  sieht  im  Brunnen  ein  Gras  herabhangen,  und  nun  vollzieht  er 
in    der  Einbüdung-    ein   Somaopfer,    indem   er    das   Gestrüpp   im 


*  So  weit   reicht,   wie    aus    dem  im  K.  zu  AV.  18,  4,  89  liinzugefügten  ///  zu 
ersehen  ist,  der  Text  des  Satydyanaka. 

'  Wie  dies  ähnlich  schon  in  den  Brähmapas  gelehrt  wird,   vgl.  TBr.  2,2,4,1 
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Brunnen  als  Soma,  die  Steine  in  demselben  als  Presssteine  und 
das  Wasser  als  Opferbutter  vorstellt  und  die  Opferfeuer  sich  hinzu- 
denkt. Sein  Rufen  dringt  zum  Himmel,  Bfhaspati  macht  die  Götter 
darauf  aufmerksam  und  Sarasvati  hebt  ihn  aus  dem  Brunnen.  Seit- 
dem ist  der  Brunnen  ein  Gnadenort,  und  sein  Wasser  besitzt  die 
heiligende  Kraft  des  Soma. 

Hier  trifft  also  die  Brüder  nur  indirekt  die  Schuld,  das  eigent- 
liche Unheil  hat  der  Wolf  angerichtet,  derselbe  Wolf,  der  schon 
in  KV.  I,  105,  II  und  18  vorkommt.  Die  Bfhaddevalä  3,  131  lässt 
die  blutgierigen  Söhne  der  sälävrki  den  Trita,  als  er  seine  Kühe 
trieb,  in  den  Brunnen  stürzen  und  seine  ganze  Herde  rauben.  Auch 
sie  erwähnt  das  Somaopfer  des  Trita  im  Brunnen.  Nach  dem 
f^gvidhäna   1,23,4  soll  man  in  Nölen  das  Lied  aufsagen. 

Vergleicht  man,  unbeirrt  durch  die  herrschende  Theorie,^  die 
in  den  jüngeren  Itihäsas  meist  falsche  Deutung  der  alten  Mantras 
sieht,  den  ausführlichen  Bericht  des  MBh.  mit  dem  HV.lied,  so 
hellt  sich  alsbald  das  künstliche  Dunkel.  Das  MBh.  giebt  in  den 
Grundzügen  den  alten  Itihäsa  des  RV.  wieder.  In  beiden  ist  die 
Scenerie  die  gleiche:  Nacht,  ein  Brunnen,  in  der  Nähe  der  grosse 
Fluss,  der  den  Weg  vertretende  Wolf  und  das  symbolische  Opfer 
im  Brunnen.  Der  vom  Wolf  in  die  Cisterne  gejagte  Trita  bringt 
nach  dem  l^V.  nur  eine  Nacht  dort  zu.  Geschickt  verwendet  der 
Dichter  die  fortschreitende  Nacht  als  Staffage  des  Klagelieds. 
Säyana,  der  das  Lied  aus  dem  Itihäsa  erklfirt,  hat  auch  in  diesem 
Fall  weiter  gesehen  als  seine  europäischen  Tadler.  —  Die  Natur 
des  Trita  als  eines  ^§1  tritt  in  dem  Lied  klar  zu  Tag.  In  anderen 
Stellen  hat  er  etwas  von  einem  devayoni  an  sich.'  Er  steht  also 
ungefähr  auf  gleicher  Stufe  mit  Atri  oder  Kasyapa.  Dass  seine 
Brüder    bei    dem    *\benteuer    als    Mitschuldige    beteiligt     gewesen. 


m 

(Say.  parydlocatiarupatji  mauasaffi  yiijiiatu  kf/uvcht);  2,  I,  5,  I  f  ;  Sal.  11,6.  2,0  f.; 
Ait.  Br.  5,  25  und  dazu  MS.  1,9,1.3;  Hr^.  Ar.  Up.  6,  2,  12;  Ch&nd.  Up.  5,  18,  2;  Sam- 
kara  zu  BS.  850,  i ;  933,  6  ;  943,  5  ;  947,  15  ;  Ait.  Br.  5,  28  (Say.  bhazanärüf^o  komjh\. 
Nach  dieser  Stelle  musste  Käth.  6,  6  (p.  55,  19)  korrigiert  werden.  Statt  des  sinn- 
^tö^enden  na  hi  ist  zu  lesen:  o^adhayo  barhi r,  yajamdnc yüpa)^,  (So  auch  Pischel, 
DLZ.  1901,  1175.   KN.) 

^  s.  Roth,  Erläuterungen  zum  Nirukta  S.  39.  Gegen  Roth  schon  Pischel. 
GGA.  1894,  S.  427. 

*  Cber  Trita  vgl.  bc:;onders  Pischel  a.  a.  O.  426. 
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spricht   das   Lied   direkt   nicht   aus.'     Li  RV.  8, 47,  i6  wird  Dvita 
neben  Trita  genannt. 

Die  Anukrameioi  lässt  hinsichtlich  des  ttiji,  d.  h.  in  diesem 
Fall  des  Sjirecher.s,  die  Wahl  /.wischen  Trita  und  Kutsa.  Das  Lied 
steht  in  der  Kiitsagruppt  und  hat  den  Schliissrefrain,  den  alle 
Kutsaliedcr  ausser  97,99  und  104  tragen.  Beide  Angabun  sind  be- 
rechtigt. Den  Widerspruch  hat  schon  Colebrooke  im  Jahr  1805 
gelöst,  wenn  er  sagt:  ,Aus  dem  Text  geht  hervor,  dass  auch 
Kutsa  sich  einst  in  ähnlicher  Not  (wie  Trita)  befand  und  denselben 
oder  einen  ähnlichen  Hilferuf  erhob.  Und  aus  diesem  Grund  wur- 
den diese  Hymnen  von  dem  Zusammensteller  des  Rigveda  unter 
diejenigen  gestellt,  deren  Autor  Kutsa  ist.'*  Beide  edlen  K^i 
ihaten  aus  ähnlichem  Anlass  einen  bösen  Fall,  Trita  in  den  Brunnen 
{küpe  St.  17),  Kulsa  aber  wie  Vandana  nach  10,  39,  8  —  die  R^i- 
legenden  gleichen  sich  oft  wie  ein  Ei  dem  anderen  —  mit  seinen 
Sühnen  in  eine  Fallgrube  {x'fjäne  1, 105, 19  =  käl^  i,  106,6).^  Kutsa 
der  Jüngere  macht  das  Brunnenlied  des  älteren  Trita  zur  Einlage 
in  dem  seinen.  Es  nimmt  dort  den  breitesten  Raum  ein,  von  i  — 16. 
In  Str.  17  erzählt  Kutsa,  wie  Trita  erhört  und  errettet  wurde.  In  18 
deutet  er  an,  dass  auch  ihm  ein  solcher  verhängnisvoller  Wolf  be- 
gegnet sei,  und  wünscht  zum  Schluss  {19}  mit  Hilfe  .dieses  Lob- 
liedes', also  wesentlich  des  Trita-Liedes,  wieder  in  die  Höhe  zu 
kommen.  Er  hat  also  das  Zuvertrauen,  da,ss  das  alte  Lied  zum 
zweitenmal  seine  Wunderkraft  zeigen  werde.  Wie  man  sieht,  reicht 
das  kunstvolle  Ineinanderschachteln  der  Akhyäyikäs  bis  in  den 
RV.  zurück. 

Übersetzung. 

I.  Der  Mond  (scheint)  im  Wasser;  der  geflügelte  läuft  am 
Himmel.  Nicht  finden  sie  euren  Fusspunkt,  ihr  goldgeränderten 
Strahlen.     Des  seid  mir,  beide  Welten,  Zeugen! 


'  Doch  vgl.  SSy.  lu  Sir.  16. 

>  Miscellaneuiis   EsNiiys'  I,  35. 

'  Danach  Vetl.  St.  I,  150  lu  berichtigen.  Dk-se  ükichseUiii 
I,  139—142  für  vrjäiia  aufgcsiclllc  Bcdeuiung,  die  icli  iioii  Olde 
spnicb  auftechlhalle. 
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2.  Die,  welche  ein  Verlangen  haben,  (kommen)  jetzt  zu  ihrer 
Sache.  Die  Ehefrau  zieht  ihren  Gatten  an  sich;  beide  erregen 
den  männlichen  Samen,  sich  hingebend  erschöpft  sie  seine  Kraft. 
Des  seid  mir  u.  s.  w. 

3.  Nicht  soll  doch  jene  Sonne  vom  Himmel  herabfallen,  ihr 
Götter!  Mögen  wir  niemals  entbehren  einen  somaeifrigen,  heil- 
bringenden (Sohn)!     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

4.  Ich  frage  nach  meinem  jüngsten  Opfer,  der  Bote  (Agni) 
soll  mir  das  beantworten.  Wohin  ist  mein  früheres  gutes  Werk 
gekommen,  wer  besitzt  es  neuerdings?     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

5.  Ihr  Götter,  die  ihr  dort  in  den  drei  Lichträumen  des  Him- 
mels seid,  giebt  es  für  euch  noch  Recht  und  Unrecht?  Wo  ist 
meine  frühere,  für  euch  bestimmte  Opfergabe?    Des  seid  mir  u.  s.  w. 

6.  Was  ist  eure  Wage  der  guten  Werke,  was  die  Aufsicht 
Varunas?  Was  ist's  mit  dem  Pfad  des  grossen  Aryaman?  W^ir 
möchten  den  Widersachern  entrinnen.     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

7.  Ich  bin  derselbe,  der  vor  Zeiten  beim  Soma  dies  und  das 
redete.  Nun  verfolgen  mich  die  Sorgen  wie  der  Wolf  das  durstige 
Wild.     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

8.  Mich  drücken  die  Wände  ringsum  wie  Kebsweiber,  wie 
Ratten  an  ihren  Schwänzen,  so  nagen  die  Sorgen  an  mir,  deinem 
Sänger,  o  Satakratu.     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

9  Wo  jene  sieben  Strahlen  sind,  bis  dahin  reicht  mein  Stamm- 
bäum,  das  weiss  Trita  Aptya,  er  betet  um  der  Verwandtschaft 
willen.     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

10.  Jene  fünf  Stiere,  die  mitten  am  grossen  Himmel  standen, 
sind  wahrhaftig  schon  vereint  zu  den  Göttern  heimgekehrt.  Des 
seid  mir  u.  s.  w. 

11.  Diese  beschwingten  sitzen  mitten  auf  der  Himmelsleiter. 
Sie  halten  den  Wolf,  der  über  das  grosse  Wasser  schwimmt,  vom 
Weg  fern.     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

12.  Aufs  neue  löblich,  voll  Ruhm  ist  dieses  Werk,  ihr  Götter: 
regelmässig  fliessen  die  Flüsse,  pünktlich  hat  die  Sonne  zu  scheinen 
begonnen.     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

13.  O  Agni,  du  hast  die  bekannte  löbliche  Verbinduno"  bei 
den  Göttern;  du  sollst,  dich  setzend  wie  bei  den  Menschen,  für 
uns  den  Göttern  opfern,  der  du  das  am  besten  verstehst.  Des 
seid  mir  u.  s.  w. 
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14.  Als  Hotr  sich  setzend,  wie  bei  den  Menschen,  lenkt  Agni, 
der  das  am  besten  versteht,  die  Opfer  zu  den  Göttern,  der  Gott, 
der  Weise  unter  den  Göttern,     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

15.  Varuoa  macht  den  Segen,  an  den  Pfadfinder  wenden  wir 
uns.  Er  schliesst  auf  das  Lied  im  Herzen.  Ein  neues  Gebet  soll 
hervorgehen.     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

16.  Jene  Sonnenbahn,  die  wahrhaftig  am  Himmel  bereitet  ist, 
dieser  kann  man  nicht  entgehen,  ihr  Götter;  die  wollt  ihr  Men- 
schen nicht  sehen.     Des  seid  mir  u.  s.  w. 

Kut^jü  spricht : 

1 7.  Trita,  in  den  Brunnen  gestürzt,  ruft  die  Götter  um  Hilfe. 
Das  erhörte  Brhaspati,  ihm  Befreiung  aus  der  Not  bringend.  Des 
seid  mir  11.  3.  w. 

18.  Der  rote  Wolf  hat  mich  nämlich  einmal  unterwegs  ge- 
sehen. Als  er  mich  bemerkt,  richtet  er  sich  auf  wie  ein  Zimmer- 
mann, den  das  Kreuz  schmerzt.     Des  seid  mir  u.  s,  w. 

19.  Durch  dies  Loblied  wollen  wir  mit  Indras  Hilfe  samt 
allen  Söhnen  in  der  Grube  wieder  aufkommen.  Das  sollen  Mitra, 
Varuna,  Aditi,  Sindhu,  Himmel  und  Erde  uns  gewähren. 

Anmerkungen; 
I.  =  AV.  18,4,89.  Der  erste  Ardharca  in  anderer  Verwendung 
auch  VS.  33, 90.  Das  Sätyäyanaka  giebt  die  Situation  richtig 
an.  Trita  sieht  im  Wasser  des  tiefen  Brunnens  den  Schein  des 
Mondes.  Er  weiss  nun,  dass  oben  am  Himmel  der  Mond  auf- 
gegangen ist.  Wohl  erblickt  er  sein  Licht,  ihn  selbst  aber  kann 
er  nicht  sehen.  —  candrävia  apsii  ist  der  im  Wasser  sich  spie- 
gelnde Mond.  Ebenso  in  8,82,8  _>'tf  apsü  candrämA  iva  somai 
cawnfit  dAdrie.  Dort  kommt  Säyanas  zweite  Erklärung  der  Wahr- 
heit näher ;  adakepi  candramäli  pratibimbatayä  nänavidho 
drSyate.  Die  näk^aträtfi  in  den  apsti  AV.  19,8,1  versteht  Säy. 
gleichfalls  pratibimbanena  .durch  den  Widerschein',  vidyutalf  =  rai- 
mayah  S.,  padäm  S.  padasthaniyam  agram.  Der  Fusspunkt  der 
Mnndstrahlen  ist  der  Mond  selbst.  Zu  vindanti  ist  das  Subjekt 
aus  dem  Zusammenhang  zu  ergänzen,  Säy.  meint  die  tndriyani, 
besser  wäre  dhitayah  nach  1,25,  l6/arä  me  yanti  dkitäyah  — 
iccIiAnttr  urucäk^asam.    , Meine  Gedanken  finden  nicht'  ist  s.  v.  a. 
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ich   errate   nicht.    —   vittdm    richtig  schon   Benfey   in   der  Note 
seiner  Übersetzung  O.u.O.  III,  136.  vid  ,Zeuge  sein*  auch  10, 108, 10. 
Yamt  ruft  in   10,10,5  gleichfalls  Himmel   und  Erde  zu  Zeugen  an. 
Zur  Konstruktion  vgl.  die  Verbindung  von  vid  i.  mit  dem  Genit. 
der  Sache:  utd  tdsya  vittani:  ,und  gedenket  daran*  7,72,2;  täsya 
viddhi  8,48,8;   10,27,24;    85,21;    2)   mit   dem  Genit.    der  Person 
und  Sache  utö  tue  asyä  vedathafi  8,26, 11 ;  1,23,24;  täsya  te  5,39,2; 
te  tdsya  i,  11,6.  7;  4,  42,  7;  etävatas  te  8,  50,9;  yäsya  te  vi^d- 
mdnu^o  bhürer  dattdsya  v^dati  —  tdd  ä  bhara  8,45,42;    viddhi 
tdsya  nah  2,32,2;  asyd  nah  7,31,4;  v^danav  asyd  10,10,5.     I^'^ 
letzten  Beispiele  lassen  über  das  Verhältnis  der  beiden  Gen.  keinen 
Zweifel. 

2.  Der  Mond  erinnert  den  Trita  an  die  nächtlichen  Freu- 
den, die  er  jetzt  entbehren  muss. 

a  ist  die  allgemeine  Begründung  von  b.  In  a  ist  yanti  zu 
ergänzen  nach  8,79,5.  tunjäte  S.  v\chWg  prajananäyänyoptyasaffi- 
ghatfanena  prerayatah,  vgl.  rdsaiji  tunjanti  vom  Soma  9, 79, 5 
(S.  prerayanti),  rdsam  S.  puru^asya  sarabhütatfi  viryam  (semen). 
Dieselbe  Bedeutung  Sat.  12,7,  1,7. 

3.  Dabei  kommt  ihm  der  Gedanke,  dass  er  selbst  den  zum 
Himmel  nötigen  Sohn,  der  die  Opfer  für  die  Manen  bringen  muss, 
noch  nicht  Ipesitzt.     Möge  es  nicht  zu  spät  .sein! 

Der  Gedanke  in  a — b  ist  an  die  bekannte  Stelle  in  Ait.  Br.  7, 1 3,8 
anzuknüpfen:  jyotir  ha  putrah  paraine  vyoman.  Dem  Sohnlosen 
ist  die  Ilimmelswelt  verschlossen  (ib.  12;  MBh.  f,95,6i);  der  Sohn  ist 
also  für  den  Vater  gleichbedeutend  mit  dem  Himmelslicht.  Wenn 
der  Sohn  fehlt  und  das  Geschlecht  ausstirbt,  so  müssen  die  Manen 
zur  Hölle  fahren  oder,  wie  es  an  unserer  Stelle  heisst,  jene  Sonne 
fällt  ihnen  vom  Himmel.  Was  dort  jyotis,  das  ist  hier  svar,  vgl. 
RV.  9,  1 13,  7  ydtra  jyotir  djasrai/i  ydsmiü  lok^  svar  hitäfpi,  Säy. 
ergänzt  zu  hiifibhüvah  richtig  putrasya,  macht  aber  somyäsya 
(=  somapänärhasya  pitrganasyci)  davon  abhängig,  somyä  ist  öfters 
Beiwort  der  pitarah,  6, 75, 10;  10,  i  5,  i.  8;  TBr.  3, 7,  4, 10.  Besser 
bezieht  man  somydsya  gleichfalls  auf  den  Sohn.  Die  Kontinuität 
des  Somatrunkes  war  zur  Reinheit  der  brahmanischen  Familie 
notwendig,  s.  Weber,  Ind.  St.  10,  84;  Äp.  Sr.  4,  ii,  i;  TBr. 
3»!»  2,  9. 

4 — 6.  Wohin  sind  denn  meine  guten  Werke   gekommen,    ist 
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denn   keine   Gerechtigkeit   mehr   in   der  Welt,    dass    niemand    mir 
helfen  will? 

4.  Die  bekannte  Theorie  von  der  Thesaurierung  der  guten 
Werke.  Im  Unglück  ist  der  erste  Gedanke  eines  Inders  an  seine 
guten  Werke,  s.  Sak.  ed.  Pischel  128,  5.  —  Say.  bezieht  yajnäni 
avamdm  auf  Agni  mit  Berufung  auf  Ait.  Br.  1,4,8  und  i,  i,  i.* 
Es  ist  aber  der  Gegensatz  zu  ftäni  pürvydm  in  c  und  zu  pratnä 
ahutiJi  in  Str.  5.  avantä  ,was  zeitlich  am  nächsten  liegt,  jüngst*, 
cf-  2,35,12;  6,21,5  (S.  arväcina).  Das  Opfer  gehört  zu  den  guten 
Werken,  cf.  Ut^pürtdm,  rtdm  ist  hier  deutlich  s.  v.  a.  putßyam 
oder  dharmalß.. 

5.  d)  vafi  S.  yu^niakatfi  satfibandhiny  ähutili,  mayä  pürvani 
anu^thito  yägatt.  Und  weiter  bemerkt  er:  die  von  mir,  der  ich 
solches  Unglück  erfahren  habe,  früher  vollzogene  Opfermenge  ist 
nicht  zu  euch  gelangt,  so  vermute  ich. 

6.  dhart^asij  das  nur  hier  substantivisch  vorkommt,  habe  ich 
vermutungsweise  an  dhr  ,abwägen*  Säma  Vidh.  3,4,8  angeschlossen 
und  dabei  an  die  Wage  der  guten  und  bösen  Werke  im  Himmel 
(bat.  11,2,7,33)  gedacht.  Möglich  wäre  aber  auch  , Aufbewahrungs- 
ort*. Zu  cdk^at^am  vgl.  prdti ydc  cd$t^  dnrtam  —  Vdrut^ali  7,  28,4; 
ca^U  Vdrut^o  Mitfö  Aryama  10,92,6;  7,61,1.  cdk^ajia  xst  —  dar- 
iana.  Die  Strasse  des  Aryaman  ist  nach  der  von  Ludwig  be- 
nutzten Stelle  Tänd.  25,12,3  der  devayänah  panthäh,  die  Strasse, 
auf  welcher  die  Götter  zur  Erde  steigen.  Der  Sinn  ist  also  :  kommt 
denn  kein  Gott  herab  zur  Hilfe.? 

7.  Fortsetzung  des  Gedankens  in  4 — 6.  Obwohl  ich  derselbe 
geblieben,  der  früher  beim  Soma  die  Götter  lobte,  sitze  ich  hier 
unten  in  der  schrecklichen  Cisteme. 

8  gehört  zum  Inventar  der  Brunncnlieder,  s.  10, 33, 2  und  3 
und  Ved.  St.  II,  184  und  150. 

9.  Sein  Blick  fällt  jetzt  auf  die  Sterne  am  Himmel,  bei  denen 
seine  Ahnen  weilen.     Sie  sollten  sich   aus  Familieninteresse  seiner 


'  Zu  Ait.  Br.  I,  I,  I  A^s^nir  vai  devänäm  avamo  Vifpu]^  f>aramaj^  ist  ]^V.  4,  1,5; 
MS.  3,5,6  (p.  59,4),  vor  allem  aber  TBr.  2,4,3,3  ^**  vergleichen:  Aptir  agre  pra- 
thamo  devatänäni  \  satityätänäm  uttanio  Vif^ur  äsU,  avaifia  ist  also  der  nächste, 
d.  h.  vorderste  im  Zug  der  zum  Opfer  anmarschierenden  Götter,  farama  der  ent- 
fernteste, d.  h.  hinterste.     Ebenso  Say.  zu  Ait.  Br.  I,  I. 
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erbarmen;   ihr  Schicksal  hängt  von  seiner  Errettung  ab.     Der  Ge- 
danke knüpft  an  Str.  3  an. 

Die  sieben  Strahlen  sind  nicht  die  Sonnenstrahlen  (Säy.),  son- 
dern die  saptar^ayahj  an  die  schon  Lud  wi  g  denkt.  Vgl.  1,24,10 
amt  yä  fk^ä  nihitäsah  u.  s.  w.  —  tdträ  nie  näbhir  ätatä  wörtlich: 
mein  Nabel  ist  dort  befestigt^  (S.  smfibaddha). 

Der  Artikel  ribh  im  PW.  ist  missluhgen.  ribh  steht  in 
Naigh.  3, 14  unter  den  arcatikarmäiiah,  und  zwar  besitzt  es  die 
beiden  in  arkd  steckenden  Bedeutungen  von  arc,  nämlich  i .  glänzen, 
strahlen.  Ait.  Br.  1,25,15  yasmäd  apy  aHilasya  irotriyasya  mukham 
vy  ei'a  jhayate  trptam  iva  rebhativa :  , Weil  auch  eines  unschönen 
Vedagelehrten  Antlitz  wie  zufrieden  erscheint  und  gleichsam  strahlt* 
(vor  innerer  Erleuchtung).*  Ganz  den  gleichen  Gedanken  spricht 
die  Chänd.  Up.  4,9,2  aus:  hrahmavid  iva  vai  somya  bßiäsi:  ,du 
strahlst  ja,  o  Lieber,  wie  ein  Brahmakenner*,  brahtnavida  iva 
somya  te  niukhaift  bhati  ^,\^,2.  —  »Deshalb  glänzen  {rebhanti\ 
die  Pflanzen,  obwohl  sie  nicht  gesalbt  werden  (wie  die  Menschen)* 
TS.  7, 1, 1,3.  Säy.  snigdhavad  driyanta  ity  arthah.  Ebenso  Käth. 
6,2  (p.  51,5);  MS.  1,8,2  (p.  117,8). 

2.  lobsingen,  preisen,  beten.  Ait.  Br.  6,  32,  8  rcbhanto  vai 
deväi  ca  rsaya^  ca  svargarß  lokam  äyan  (Säy.  ^abdaf/i  kurzfantah. 
kirtitft  kurvantah)  =  ^af/isanto  vai  devai  ca  u.  s.  w.  ib.  6,  32, 4 ;  vgl. 
tato  deväh  \  arcantah  h'ämyaniai  ceruh  Sat.  i,  5, 3, 3  u.  ö.  —  ribhyaU 
=  stüyate  7,76,7;  rirebha  =  stutavän  i,  120,6.  In  demselben  Sinn 
von  Soma  und  Agni,  denn  beide  sind  vipra.  Von  Tieren  wird 
rib/i  in  MBh.  4,  53,25  gebraucht.  —  Einen  Anklang  an  diesen  Ge- 
danken des  Brunnenliedes  enthält  die  Str.  10,  8,  7,  die  ich  freilich 
noch  niclit  zu  übersetzen  wage :  asyd  Tritäli  krätunä  i^avrt^  antdr 
icclidn  dhitiifi  pitür  i^vai/i  pdrasya  j  sacasydniänah  pitrör  updsthc 
jami  hruvänd  äyudlimii  veti.  Hier  haben  wir  die  Grube  {i'avrd)^ 
den  Ahnherrn  {pitä  pdraJi)  und  die  Erwähnung  des  jdfnt.  Der 
Schlusspäda  ist  wohl  so  zu  fassen:  ,auf  die  Blutsverwandtschaft 
sich  berufend  (vgl.  brtivdnd  oben  S.  16),  fordert  er  die  Waffen*, 
nämlich  die  pitryäiiy  ayudhäni  in  Str.  8.     Wenn  wir  nur  wüssten, 


*  Vfjl.  yathä  puru^e  chayä  —  a  tat  am  Pra^nop.  3,  3 ;   Saink.  samarpitam. 
'  So    schon  Weber,    l-bcr   den  Vdjapeya,    Sitzungsbcrichle    der    Berl.  Akad. 
1892,  765  n. 
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wer  als  der  Ahnherr  oder  Vater  des  Trita  galt.  Säy.  meint  Indra, 
das  MBh.  nennt  den  Gautama  als  Vater.  Das  ergäbe  eine  merk- 
würdige Kombination  mit  der  Ahalyä.  Aber  die  Genealogie  des 
Trita  bleibt  ungewiss. 

10.  Die  Nacht  rückt  vor;  das  Sternbild,  das  vorher  im 
Zenith  stand,  ist  jetzt  untergegangen. 

,Die  fünf  Stiere'  können  nach  dem  Zusammenhang  nur  ein 
Sternbild  sein.  Aus  fünf  Sternen  besteht  das  Nak§atra  Hasta  (der 
Rabe  am  südlichen  Himmel),  vgl.  pancabhir  bhratrbhiJi  pärthair 
Dro^ah  parivfto  babhau  \  paücatär etta  satjiyuktali  sävitreij^eva 
candramäh  MBh.  i,  135,  30.  —  pravacyam  ist  hier  und  in  Str.  16 
eine  zur  Interjektion  gewordene  Parenthese  wie  citram.  Wörtlich: 
man  muss  oder  darf  es  laut  aussprechen.  Säy.  fasst  es  in  16  als 
Adverb:  prakar^et^a  vacanam  yathä  bhavati  tathä  krtaJi, 

11.  Es  wird  Morgen;  die  ersten  Sonnenstrahlen  sind  da. 
Jetzt  ist  der  Wolf  fort,  suparr^äh  S.  nicht  unrichtig:  die  Sonnen- 
strahlen, doch  wohl  noch  präziser  zu  fassen.  Die  suparn  ih  wer- 
den in  Naigh.  1,14  unter  den  ahuinämani  aufgezählt.  Nim  werden 
die  Sonnenrosse  als  beflügelte  Wesen  gedacht  {eta^Sfiifi  pataraih 
10,  37,  3).  Es  könnten  also  wohl  diese  Zugtiere  der  Sonne  ge- 
meint sein.  Sie  sitzen  auf  der  Leiter  oder  dem  Aufstieg  zum 
Himmel  heisst  s.  v.  a.  sie  sind  im  Aufstieg,  im  Aufgang  begriffen. 
ärödhana  setzt  Säy.  zu  4,7,8;  8,  2.  4  =  arohana.  Oldenberg 
ist  ihm  mit  Recht  gefolgt,  ebenso  Ludwig  an  unserer  Stelle.  Vgl. 
divö  röhätjisy  ariihat  6,  71,  5. 

Die  ganze  Str.  11  erinnert  unwillkürlich  an  9,113,8  yäträ- 
varodhanapfi^  diväh  \  yäträmür yahv ätir  äpah.  Ein  innerer  Zu- 
sammenhang besteht  aber  nicht  zwischen  den  beiden  Strophen. 
Die  yalivdtir  äpah  sind  dort  die  aus  den  Totenliedern  bekannten 
praväio'  mahih  10,14,1;  AV.  18,1,49;  4,7,  die  der  Tote  über- 
schreiten muss,  in  unsrem  Lied  aber  der  grosse  Fluss  des  Itihäsa 
(s.  o.).  yahvätih  ist  deutlich  =  mahth  der  Parallelen,  vgl.  Naigh. 
3.  3  {ycihva  =  mahat),  yahvä,  yahü  sind  zum  grossen  Teil  noch 
rätselhaft. 


»  ,Dcr  Abstieg'? 

'  Über   pravdt    s.    Pischel    II,    63.      Vgl.    die    spätere    Valtaraot,     MahA- 
vaitarapt. 

12 
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12.  Die  Sonne  ist  aufgegangen.  Sein  Vertrauen  kehrt 
wieder,  da  er  aufs  neue  das  Walten  der  Götter  sieht. 

satyä,  worauf  man  sich  verlassen  kann. 

13.  Der  Tagesanbruch  erinnert  den  Trita  an  das  Morgenopfer 
für  die  Götter.     Er  ruft  deshalb  die  Vermittlung  des  Agni   an. 

äpyam,  S.  bändhavam.  manu^ät,  S.  yatha  tnanünätfi  yajne 
tadvat, 

14.  Im  Geist  vollzieht  er  jetzt  das  Morgenopfer. 

15.  Varui^a  giebt  ihm  das  Lied  dazu  ein. 

16.  Die  Sonne  steigt  höher;  ihr  kann  nichts  entgehen.  — 
Etwas  anders  legt  sich  Säy.  das  zweite  Hemistich  zurecht :  ,Ihr 
Götter,  dieser  Äditya  kann  auch  von  euch  nicht  ausser  acht  ge- 
lassen werden,  da  euer  Leben  von  ihm  abhängt.  Nur  wenn  die 
Sonne  vorhanden  ist,  entstehen  die  Zeiten  wie  Frühling  u.  s.  w., 
und  in  den  Zeiten  werden  die  Opfer  vollzogen,  und  auf  den  Opfern 
beruht  euer  Leben.  Darum  ist  er  auch  von  euch  nicht  ausser  acht 
zu  lassen.  Und  trotzdem  sehet  ihr  bösen  Menschen  diese  mächtige 
Sonne  nicht,  d.  h.  kennt  sie  nicht.  Und  das  ist  ein  Tadel  gegen 
Ekata  und  Dvita,  die  weggelaufen  waren,  nachdem  sie  ihn  in  den 
Brunnen  gestossen  hatten.  Nur  ich,  der  Mantraseher,  kenne  die 
Sonne,  ihr  zwei  Böse  wichter  kennt  sie  nicht.*  Zu  nd  sä  —  ati- 
krdnie  vgl.  tad  u  nätyeti  ka^cana  Kathop.  4,  9. 

17.  Errettung   aus   dem  Brunnen.  —  Durga  III,  253,  2. 

18.  Nir.  5,4,2;  Durga  III,  100.  Yäska  hat  hier  aus  einer 
anderen  Säkha  die  Variante  inäsakft  (Monatmacher  =  Mond), 
s.  Oldenberg,  Prol.  532.  Der  Wolf  ist  nach  Yä.ska  und  Durga 
der  Mond,     arund  vfka  auch  TBr.  2,7,15,6. 

19.  Nir.  5,2,7;  Durga  III,  66,  2. 

e)  6,  29.     An  Indra 

1.  Den  Indra  haben  die  Männer  umworben,  dass  er  euer 
Freund  sei,  um  seine  hohe  Gunst  sich  auf  den  Weg  machend  voll 
Verlangen,  denn  der  Keilträger  ist  der  Geber  grosser  (Gabe):  so 
opfert  nun  dem  grossen  willkommnen  zu  eurem  Schutz! 

2.  In  dessen  Hand  sich  die  mannhaften  begeben  haben,  der 
Wagenfahrer  (begab  sich)  auf  seinen  goldnen  Wagen,  die  Zügel 
(begaben  sich)  in  seine  derben  Arme,  die  angespannten  Hengste 
auf  den  Weg. 
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3.  Dir  zu  Ehren  sind  die  Huldigungen  zu  deinen  Füssen  ge- 
langt. Der  kühne  Keilbesitzer  belohnt  durch  seine  Stärke,  Deine 
angenehme  Gestalt  annehmend,  wardst  du  wohl  zu  schauen,  o  Tän- 
zer, wie  die  Sonne  gern  gesehen. 

4.  Hier  ist  der  sehr  gelind  gemischte  Soma  gebraut,  zu  dem 
ein  Kuchen  gebacken  wird  (und)  geröstete  Körner  vorhanden  sind 
(und)  bei  den  Göttern  sehr  beliebte  Männer,  die  dem  Indra  lob- 
singen, die  den  Segen  machen  und  die  Gedichte  vortragen. 

5.  Nicht  ist  dieser  deiner  Kraft  eine  Grenze  gesetzt ;  vielmehr 
treibt  er  durch  seine  Grösse  Himmel  und  Erde  auseinander.  Alles 
das  bringt  der  Meister  schnell  fertig,  der  sich  zu  ihrer  Hilfe  zu- 
sammendrangt (kleinmacht)  wie  Herden  im  Wasser. 

6.  So  soll  der  grosse  Indra  leicht  zu  errufen  sein  zur  Hilfe 
und  zur  Nichthilfe,  der  Held  mit  dem  gelben  Schnurrbart,  denn 
so  ist  er  geboren  als  einer,  dessen  Kraft  unvergleichlich  ist.  Und  er 
möge  die  vielen  Feinde  erschlagen,  die  Räuber! 

Anmerkungen: 

I.  Mit  vaJf,  sind  die  Yajamänas  angeredet,  S.  närah,  die 
Priester  (S.),  ebenso  in  Str.  4  und  ndrydif  in  2.  sakhyaya:  sakhi- 
bhavärtham  S.  —  Über  sap  s.  II,  135.  xapati  ist  nach  Naigh. 
3,  S  =  paricarati,  nach  Naigh,  3,  14  =  arcati,  nach  Yäska  5,3,4 
=  spfiati '  und  nach  Dhätup.  =  sainava-i.  Säy.  umschreibt  sap 
bald  mit  spri,  KV.  5,3,4;  9,97,37;  5,12,2  [karotntti  yävat), 
bald  mit  paricar  4.4,9;  5,43,12;  6, 15, 10;  7,  38,5;  83,8.  Zwischen 
diesen  beiden  lässt  er  in  6, 29,  i  die  Wahl,  samavayantah  spfSanto 
7iä  1,67,8;  samavayantah,  prhpnuvanta  ity  arthalt  1,68,4.  Kom- 
binierte Erklärungen  sind  paricaratfäkhyena  karma^a  sPfiantalt 
2,11,12.  Das  Richtige  trifft  Mah.  zu  VS.  37,20  sapema:  maithu- 
naya  tväm  upaspfiamah.  Der  Begriff  von  sap  liegt  in  der  Mitte 
von  sPr^  un<i paricar.  Es  bedeutet:  liebkosen,'  schmeicheln,  um- 
werben, rühren;  pflegen  (f/dt/i  sap),  engl,  to  touch  und  to  cherish. 
Zu  obiger  Stelle  ist  besonders  7,83,8  zu  vergleichen:  dhiyä  — 
äsapanta  Tftsavalt. 

b)    Über   mahälf  =  mahdse  s.  I,  268  n.     sumatdye   ist   enger 

'  Vgl.  fK^sHf  und  Tta'Pfi. 

*  tükumäiiAc  ca  gülräfii  fasparia  mama  MBh.  ],  t6S,  56. 
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an  yäntali  anzuschliessen  und  der  Dativ  nach  Paij.  2,  3,  14  {pu^- 
pebhyo  vrajati  Kä^.)  zu  erklären.  —  Die  Bitte  wird  hier  wie  bei 
den  Vasi§thas  7, 18,21 ;  33,  i  als  Bittgang  zu  Indra  dargestellt,  von 
dem  die  Bharadväjas  in  Gesellschaft  des  Gottes  jetzt  zurückgekehrt 
sind.  Daher  die  vielen  Perfekta  des  Liedes.  Zu  cakänäh  (=  kä- 
mayamänah  S.)  kann  der  Dat.  nicht  gezogen  werden  wegen  sutna- 
titn  cakänäh  5,27,3;  10,148,3;^  sumatim  ä  cake  1,117,23,  womit 
wieder  zu  vergleichen  ist  sumatif/t  nikamali  3,1,15,*  sutnatim 
bhik^amai^ah   1,73,6.7;    171,1;  7,6,6. 

c)  Zu  mahäli  ergänzt  man  am  besten  datrasya  nach  9,97,55 
däträsya  data. 

2.  ydsniin  hdste  ist  wie  täd  ökah  in  5,30,1  zu  verstehen  im 
Sinn  von  yasya  haste,  hästa  Hand  =  Schutz,  vgl.  2,  1 8,  8  üpa 
jy^^the  väruthe  gäbhastau  —  syäma :  ,in  deinem  schützenden  Arm* 
(sv  Ali  SuoTv);  s.  auch  7,6,6.  —  ndryäh  sind  die  Priester  wie  in 
7^7^^\  vgl.  die  närah  in  i  und  4.  Roth  will  näryä  gegen  P.P. 
als  Neutr.  pl.  fassen,  doch  sind  die  Stellen,  auf  die  er  sich  beruft, 
keine  sicheren  Parallelen.  Auch  erklärt  er  myak$  nicht  ganz  richtig, 
wenn  auch  nicht  so  falsch  wie  Grassmann,  der  es  zu  lat.  niicare 
stellt,  myakf  —  nach  Naigh.  2,  14  =  gam  —  wird  wie  ^ri  mit 
Lok.  (1,167,3;^  6,50,5;  1,169,3;  10,44,2;  ä'fnyak^  6,29,2)  oder 
mit  Akk.  (6,29,3)  verbunden.  In  6,11,5  stehen  dmyak^i  und 
dsräyi  parallel.  In  der  That  ist  inyak^  mit  iri  synonym.  Wie 
dieses  wird  es  bisweilen  transitiv  gebraucht :  dmyak^i  sddma  sädane 
prthivyah:  ,der  Platz  (des  Feuers,  die  Vedi)  ward  am  Sitz  der 
Erde  angebracht*  6,11,5.  Desgleichen  m  apa-myak^  ,entfernen, 
fortbringen*  2,28,6  und  ni-myak^  ,ergreifen,  fassen*,  =  pari-grah 
(S.  zu  8,61,1 8).*^  Gewöhnlich  aber  ist  myak^  intr.  und  bedeutet: 
sich  begeben  in  — ,  oder  unter  — ,  sich  anschliessen,  gelangen  zu  — , 
ebenso   mit  ä.     Der  genauere    Sinn   von  para-myak^   r,  167,  4   ist 


*  sumati  ist  entweder  die  gute  Gesinnung  der  Götter,  d.  h.  Wohlwollen, 
Gunst  [anu^j^rahahuddhi  S.  zu  1,24,9,  iobhanänugrahätmikä  buddhi  zu  1,89,  2  ;  6,  29,  i) 
oder  die  gute  Meinung  der  Menschen,  besonders  der  Dichter,  d.  h.  Hochachtung, 
Lob,  Preis  (S.  suftttti  zu   lo,  148,  3). 

*  Schon  Säy.  macht  den  Akk.   richtig  von  nikäma  abhängig. 

'  Zu  dieser  Stelle  s.  oben  S.  30  und  ZDMG.  52,759.  Zu  I,  167,3  und  6,50,5 
ist  1,167,5  zu  vergleichen,  wo  sac  statt  tnyakf  gebraucht  wird. 

*  Aber  intrans.  in   10, 96,  3. 
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mir  noch  nicht  klar,  sani-myak^  ist,  wie  Durga  II,  427,  5  annimmt, 
s.  V.  a.  sam-gantj  und  zwar  i,  165,  i ;  5,  58,  5  mit  erotischem 
Nebensinn. 

b)  rathe^thä  wird  stets  von  Indra  gebraucht,  folglich  muss 
rathc^thäh  mit  Säy.  gegen  Grassmann  und  Ludwig  als  Nom.  sg. 
gefasst  werden.  Es  ist  aus  a  miniyak^a,  in  c  und  d  aber  mi- 
miksnh  zu  supplieren. 

3.  iriye^,  S.  wiederum  ai^varyärtham,  Jrt  ist  Herrlichkeit, 
glory,  bibl.  So^a,  begreift  also  Glück,  Vorrang,  Ehre  in  sich,  pädä 
ganz  wie  in  der  späteren  devoten  Sprechweise  für  die  Person. 
düvah  wird  hier  als  Plur.  gebraucht  wie  in  1,37,  14  sdnti  Kd^vepi 
vo  düvaJi} 

b)  ist  ein  Satz  für  sich,  däk^it^a  ist  hier  der  Lohn  im  all- 
gemeinen. Richtig  Säy. :  d,  stotfbhyo  dätavyatfi  dhanam.  Säkalya 
dagegen  scheint  dak^i^ävat  auf  dak^if^a  zurückzuführen.^ 

c)  ätkaiji  surabhim  S.  pra^astatfi  rüpam,  vgl.  surüpakrtnü 
»schöne  Gestalten  annehmend,  in  schöne  Gestalten  sich  verwandelnd* 
(rüpaiji  kr)  i,4.  ii  sowie  10,53,3  sd  äyur  agät  surabhir  väsanah? 

d)  nrto  hier  und  in  anderen  Stellen  ist  liiptopantä:  du  wie 
ein  Tänzer.  Auch  wenn  die  Vergleichspartikel  dasteht,  darf  nach 
vedischem  Sprachgebrauch  der  Vokativ  stehen,  s.  Grassmann 
u.  nd  Sp.  701.  Zum  Bild  vgl.  die  luptopamd:  nridmänali  5,33,6 
und  nrtyann  iva  MBh.  5,51,32.  —  i^ird  wird  später  durch  i^ta 
(=  priya,  piijitd)  ersetzt.  Man  beachte  die  nur  den  Schluss  ver- 
ändernde Parallele  10,123,7  vdsdno  dtkatit  surabhitit  dr^^  kdffi 
svdr  f}d  näma  janata  priya fi i. 

4.  a   in   ämi^la   ist  wohl    dasselbe  wie    in   akampa,    äpakva  . 
=  massig,  gelinde.  —  paktili  der  Reisfladen  u.  s.  w.,  S. 

c — d)  Säy.  ergänzt  auch  hier  yasniin  some  bhavanti.  Über 
brdhman  neben  stu  und  iatfis  s.  S.  104  n. 

5.  s.  II,  285  n.  Wie  mahitva  und  samtjamänali,  so  enthalten 
auch  die  Worte  vi  bdbadhe  und  üti  einen  Gegensatz.  Zu  vi  bä- 
badhe  bemerkt  Säy.  nicht  unrichtig:  yasmad  balad  dyavaprthi- 
vyau  bibhitah,   ebenso    zu  1,51,10,    vgl.    auch  7,23,3.     Über  das 

*  J.  Schmidts  Bedenken  gtgen  diese  Auffassung  (Pluralbild ungcn  281  n.) 
erledigen  sich  damit. 

*  P.  F.  (idk^itfa'van,  ebenso  in  3,  39,  6,  sonst  ddkfiffä'vat, 
■  s.  Pischel  II,  197. 
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Verhalten  der  Rödasi  im  Dämonenkampf  s.  II,  307  und  III,  29 
und  106.  süri  ist  hier  einer,  der  alles  kann  =  ved.  dastpiä  und 
kl.  siddha, 

6.  Über  Hpra  (cf.  Hpravän)  oder  üprä  s.  S.  39. 

f)   lo,  127.     An  die  Sternennacht. 

1.  Die  nahende  Nacht  blickte  allerorts  mit  ihren  Augen  auf, 
die  Göttin;  alle  ihre  Kostbarkeiten  hat  sie  angethan. 

2.  Die  Unsterbliche  hat  den  weiten  Raum,  die  Göttin  die 
Tiefen  und  Höhen  angefüllt.  Mit  ihrem  Licht  dämpft  sie  die 
Finsternis. 

3.  Schon  hat  die  nahende  Göttin  ihre  Schwester,  die  U§as, 
abgelöst,  nun  möge  die  Finsternis  ausbleiben! 

4.  Du  sollst  uns  heute  (behüten),  bei  deren  Kommen  wir 
uns  zur  Ruhe  begeben  haben,  wie  die  Vögel  auf  dem  Baum  in 
ihr  Nest. 

5.  Zur  Ruhe  haben  sich  die  Dörfer  begeben,  zur  Ruhe,  was 
läuft  und  fliegt,  zur  Ruhe  selbst  die  geschäftigen  Raubvögel. 

6.  Halte  die  Wölfin,  den  Wolf  ab,  halte  den  Dieb  ab,  o  Nacht, 
und  geh  uns  gut  vorüber. 

7.  An  mich  ist  die  abfärbende,  schwarze,  greifbare  Finsternis 
gekommen;  treibe  sie  fort,  o  Morgenrot,  wie  man  Schulden  (ein- 
treibt). 

8.  Wie  (der  Hirt)  die  Rinder  (heimtreibt),  so  habe  ich  dir 
—  gieb  ihm  den  Vorzug,  o  Tochter  des  Himmels  —  ein  Loblied 
gewidmet,  o  Nacht,  wie  einem  Sieger. 

Anmerkungen: 

1.  vy  hkhyat  von  der  U§as  1,123,2  ,der  Morgen  blickte 
auP,^  vom  Feuer  (nach  Säy.)  1,46,10  ,blinkte  auf.  —  ak^äbhiti  S. : 
ak^istliäniyailt  prakäiamdnair  nak^atraih,  anders  zu  TBr.  2,4,6, 10. 
Bei  der  Sonne  sind  die  Augen  deren  Strahlen:  TBr.  3,7,7,1  süryo 
väri^fho  ak^dbhir  vi  bhäti,  S.  ak^isthäniyai  raimibhih. 

2.  äpräh  —  niväta  udvätah,  ähnlich  die  Schilderung  der 
Nacht  in  DKC.  110,10  tamahsamtkrte^u  nimnonnatc^u. 


^  Grimm,  \Yb.  i,  626. 


Übetselzungen  aub  dem  RV.  igj 

3.  Ufas  steht  hier  mit  Synekdoche  für  den  ganzen  Tag.  — 
kr  +  nilt  bedeutet;  i.  ablösen,  wechseln,  an  die  Reihe  kommen; 
a)  friedlich  von  Nacht  und  Tag,  ausser  10,127,3  noch 

1,92,  1  etä  u  tyä  ufäsak  ketiim  akrata 

püme  ärdhe  räjaso  bhanüm  anjate  \ 
nifkrifvänä  äyudhäniva  dhfftfävafy 
präti  gävö  'ru^ir  yanti  mätäralf  j| 
,Dort  haben  jetzt  die  Morgenröten  ihr  Banner  aufgerichtet,  an  der 
östlichen  Seite  des  Raums  entfalten'  sie  ihren  Schein,  (die  Nacht) 
ablösend,  wie  Tapfere  die  Waffen  (wechseln):  es  nahen  wieder  ihre 
rötlichen  Mutterkühe.'  *    Das  schnelle  Wechseln  der  Waffen  ist  eine 
bekannte  Kunst  der  Kämpfer,   wie  das  Epos  oftmals  bezeugt,  vgl. 
Hopkins,  Position  293;  MBh.  8,  51,  31.  43;  Räm.  6,  107,  17. 

b)  in  feindlichem  Sinn:  in  der  Herrschaft  ablösen,  stürzen 
=  vi  paryavartayati  in  TS.  2,  5,  1,  1. 

AV.4, 19,4  _>'(i<^  adö  devä  dsuräips  tvdyägre  niräkurvata  \ 
tätas  tväm  ddky  ojadke  'pämärgo  ajayathah  \ 
, Damals,  als  mit  deiner  Hilfe  zuerst  die  Götter  die  Asuras  stürzten, 
wurdest   du,    o    Kraut,    infolge   davon   Apämärga  (genannt).'     Zur 
Sache  vgl.  Weber,  Ind.  St.  i3,  83   und  Stellen  wie  TBr.  3,  2,9,6, 

2)  auswechseln  s.  v.  a.  ersetzen,  erneuem,  ausbessern,  wie- 
der gut  machen,  heilen:  dnartena  —  ärtatfi yajAdsya  TBr.  1,4,3,4; 
äat.  1 2, 4.  2,  I ;  yajndtji  nifkaroti  TS.  6,  5,  10,  2  ;  Ait.  Br.  2,  22,  10; 
Kith.  6,  3  p.  52,7;  den  Wagen:  punarnifkriö  (s.  MBhä;.  1,342,6) 
rdtfiafy  (=  ddau  ratho  bhagiiaJ,i  san punar drdfiikrtaffS.)'YS.\t^,2,^\ 
Äp.  S.  5, 29,  I  {piinalt  sat/iskAretjia  navikrlah  R.),  ähävan  ,die  Wasser- 
tröge' RV.  10,101,5.  ^'"i"  Menschen:  RV.  10,97,9;  ^^-  5. 4-6; 
.sühneii'  Manu   1 1.  54. 

Das  vedische  niskrtA  berührt  sich  nicht  mit  diesen  speziellen 
Bedeutungen  von  nis-kr.  Ks  bedeutet  nach  Roth:  Stelldichein; 
richtiger  wohl:  Besuch,  besonders  den  Besuch  bei  der  Frau  oder 
den  Besuch  der  Frau  resp.  der  abhisärtka  bei  ihrem  Liebhaber 
und  das  zärtliche  tete-ä-töte  selbst,  wie  ich  in  einem  der  nächsten 
Artikel  näher  ausführen  werde. 

'  aSjatl  S.  vyaknkurvuHli,  vgl.  8,  51.  9  S,  83. 
*  Die  Geipanne  der  L'fas  nach  Naigh.  1,15. 


///. 

•^  ^ 
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c)  dpa   hasate  möchte   ich  zu  2  ha  ziehen  wie  dpa  ahäsata 
in  9,73,6  (vgl.  S.  105)  und  dpa  hasthäh  AV.  18,3,73. 

4.  Auch  Say.  fasst    den  Satz   als  Ellipse   und  ergänzt  prast- 
dahi\  vgl.  Str.  6  und  5,  79,  3;  6,  61,  9. 

5.  s.  8,  27,  12. 

7.  s.  Ved.  St.  II,  281 ;  III,  23. 

8.  s.  S.  1 13  n.     TBr.  2,  4,  6,  10  liest  jigyu^i. 

^  Der  Fluch  der  Flüsse. 

/  '  'Zu  den  Beispielen,  die  man  für  die  völlige  Verschiedenheit 
'  des  vedischen  und  klassischen  Wortschatzes  anführen  könnte,  ge- 
hört iäpa.  Die  Bedeutung  ,Fluch*  ist  nach  den  Wörterbüchern 
der  Mantrasprache  unbekannt.  Im  RV.  und  AV.  bezeichnet  säpa 
nach  Roth:  Trift,  Geflösstes.  AusAV.  3,24, 3  erfahren  wir,  dass 
die  Flüsse  zur  Regenzeit  den  ^äpa  mit  sich  führen.  In  Überein- 
stimmung damit  definiert  Därila  zur  Erklärung  des  Wortes  ^äpeta 
in  Kaus.  S.  18,  2  die  iäpäni  (sie)  als  das  vom  Hochwasser  ange- 
schwemmte Holz.  Zur  Regenzeit  treten  die  Flüsse  über  ihre  Ufer, 
färben  sich  und  führen  allerlei  Unrat,  wie  die  Asche  der  im  Sommer 
niedergebrannten  Wälder,  mit  sich,  vgl.  Räm.  2,  63,  19.  Vermutlich 
hiessen  alle  diese  mitgeschleppten  Dinge,  die  die  klaren  Flüsse 
verunreinigten,  iapa.  So  kommen  wir  dem  gewöhnlichen  sdpix 
schon  näher.  Zur  völligen  Identifikation  ist  nur  noch  ein  kleiner 
Schritt.  In  dem  stellenweise  arg  zerstörten  Bhä§ya  zu  RV.  7,18 
bemerkt  Säy.  zu  iäpatfi  sindhündm  in  Str.  5,  dass  es  sich  um  den 
Fluch  aus  Anlass  des  Visvarüpa  handle.  Der  Ausdruck  steht  da- 
nach mit  der  oben  II,  294  mitgeteilten  Visvarüpageschichte  in  Ver- 
bindung. Nach  TS.  nahmen  der  Reihe  nach  Erde,  Bäume  und 
Frauen  den  an  Indra  haftenden  Fluch  des  Brahmanenmörders  auf 
sich,  und  der  Fluch  zeigt  sich  an  allen  dreien  in  einem  perio- 
dischen Übel.  Das  MBh.  (s.  II,  305)  kennt  verschiedene  Versionen 
dieser  Geschichte.  In  einer  derselben  nahmen  auch  die  Flüsse 
einen  Teil  des  Fluches  auf  sich.  Wie  der  Fluch,  den  die  Bäume 
tragen,  auf  den  übergeht,  der  sie  bei  Mondwechsel  umhaut  (MBh. 
12,282,41),  so  ziehen  die,  welche  Schleim  oder  Unrat  ins  Wasser 
werfen,  den  Fluch  der  Gewässer  auf  sich  (ib.  54).    In  den  Gedanken- 
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gang  des  alten  Itihäsa  umgesetzt,  hiesse  das:  der  P'lucli,  den  die 
Gewässer  dem  Indra  abgenommen  liaben,  kommt  in  dem  Schmutz 
und  Unrat,  den  die  Flüsse  mit  sich  führen,  besonders  während  der 
I)eriodisclien  Verunreinigung  zur  Regenzeit,  zum  Vorscliein.  Dies 
war  ihr  säpa. 

Auch  in  diesem  Falle  würde  die  Sprache  ganz  im  Bann  einer 
mythologischen  Idee  stehen.  Der  Itihäsa  von  Visvarüpa  war  schon 
zur  Zeit,  als  RV.  7,  18  gedichtet  wurde,  in  seinen  Details  aus- 
gestaltet und  wohlbekannt.  7,  18  gilt  den  meisten  Forschern  für 
eines  der  ältesten  Stücke  der  ganzen  Sammlung.'  Nur  Arnold 
setzt  es  in  die  jüngere  Periode  B  2,  aber  doch  vor  die  eigentliche 
.Periode  des  Mythos  und  der  Volkssage',  von  ihm  mit  C  1  be- 
zeichnet (JAOS.  i8,  2,  222  und  352).  Mit  der  obigen  Erörterung 
würde  das  in  Widerspruch  stehen,  wenn  die  C  I-Periode  dahin  ver- 
standen werden  soll,  dass  die  volle  Ausbitdung  von  ,Myth  or  Kolk- 
Lore'  sich  erst  in  ihr  vollzogen  habe.  In  dem  kunstvollen  Perioden- 
aufbau Arnolds  will  mir  aber  die  Sonderexistenz  dieser  C  1 -Pe- 
riode in  der  Arnoldschen  Abgrenzung  sachlich  am  alleranfecht- 
barsten  erscheinen. 


Nachträge  zu  §§  i  — 17. 

Zu  S.  35.  äyat  =  pratisthä.  Wie  in  Sat.  9,  3,  4,  13  piati- 
ftkita  neben  äyatta,  so  steht  in  Sat.  1 1,  5,  2,  10  prati$fliApayati 
neben  dem  synonymen  äyätayati.  ä-yat  Kaus.  bedeutet :  Fuss  fassen 
lassen,  Halt  geben,  postieren,  aufstellen,  Ait.  Br.  2,  34,  i  f.,  Sat. 
a.a.O.;    Äp.  Sr.  11,14,5  (von  den  dhifffiya),  Rudr.:  gamayati. 

S.  39.  Zu  1,2,3  sei  nachträglich  aufPischel  in  GGA.  1S77, 
S.  1058  f.  verwiesen. 

S.  53.  Soma  zusammen  mit  Sürya  in  der  Gewalt  der  Dämonen 
RV.  8,  3,  20  (s.  Säy.)  und   10,  124  (Ved.  St.  II,  297). 

S.  63.  Aufrecht  giebt  allerdings,  wie  ich  erst  jetzt  sehe, 
als  P.P.Lesart  in  10,65, 10  _yi' an.  Müller  in  allen  Ausgaben  und 
Rämasästri  haben  yAh. 

S.  74.    todd  =  inA.    Wenn  todä  an  anderen  Stellen  wie  6, 12, 3 

>  Vgl    Roth,  ZLGW.  na;  Oldenberß,  ZDMG.  4a,  105. 


s.^ 


,^  rischel, 


^•vv  >;:rya  bezeichnet,  so  vereinigt  es  in  sich  die  beiden  Be- 
.vc:an$:cn.  die  AK.  für  ina  angicbt:  inali  sürye prabhau,  3,3,111. 

S,  78  f.    IMschel  hiilt  die  häufige  Ergänzung  von  ,auch'  oder 

xo-^Jir*   für  etwas   bedenklich.     Für  die  Auflassung  von  ari  ist  es 

X-^twIos»    üb    man    jeder  Reiche*    oder  jeder  (sogar)   der   Reiche* 

uiviscl/t.     Asyndeton  und  KUmax  des  RV.  sollten  einmal   gründ- 

Vh  untersucht  werden. 

S.  93.  Ich  hatte  übersehen,  dass  schon  Pischel  in  GGA.  1890 
S  n40  die  Str.  10,  116,6  behandelt.  Will  man  nicht  mit  Pischel 
^f  ♦!  tivtuhi  ergänzen,  so  muss  man,  wie  ich  es  gethan  habe,  fiir 
li-tan  eine  abgezweigte  Bedeutung  annehmen,  deren  Ausgangs- 
punkt die  Verbindung  jyäm  oder  dhanva  vitan  war.  Mit  dem 
blossen  Ausspannen  oder  Ausbreiten  kommt  man  wegen  des  Ver- 
gleichs ärtni  iva  in  A V.  1,1,3  nicht  aus. 

S.  III  n.  3.  Die  Milch  der  Kuh  während  der  ersten  zehn 
Tage  nach  der  Geburt  wird  Äp.  Dh.  i,  17,24,  Gaut.  17,22,  Manu 
5,  8  verboten. 

S.  116.  atmdn  und  pränd:  In  RV.  8,3,24  heisst  es  ätmä 
pitnh:  ,Speise  ist  die  Seele',  in  Ait.  Br.  7,  13,  8  aber  annatft  ha 
pränah y  vgl.  pränä  vä  d^anam  MS.  3,6,  2  p.6i,  12.  Wenn  der 
Mensch  Speise  isst,  wird  er  innerlich  befestigt  Täncl.  12,4,20. 

S.  119.  Dieselbe  Bedeutung  wie  apatnUya  hat  apdmitya 
Kath.  9,  5  p.  108,  5;  MS.  i,  10,  2  p.  142,  9. 

S.  160.  Eine  gute  Definition  von  upasthäna  giebt  Änartiya 
zu  Säiikh.  Sr.  1,15,17:  upasthanaifi  näma  bhaktinamrena  tnanasä- 
bhila^itärthasiddhaye  det'atopadhdvanam. 

Für  das  Lesen  einer  Korrektur  bin  ich  ausser  Freund  Pischel 
meinem  Kollegen  E.  Sieg  zu  grossem  Dank  verpflichtet.  G. 


§18. 

;// ü h  u r,  m  uhukd. 

Für  muhukd  hat  Roth,  unter  Verweisung  auf  JNu/iürta  und 
offenbar  durch  dieses  Wort  beeinflusst,  die  Bedeutung  , Augenblick* 
aufgestellt.  Grassmann  fügt  noch  hinzu  »plötzliches  Erscheinen* 
und  für  den  Instr.  Plur.  inuhnkaih  ,im  Augenblick*,  »augenblicklich*. 
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,plötzlich*.  Ludwig  übersetzt  es  4,  i6,  17  mit  ,Kampfgetümmel*, 
4,17,12  mit  , Schlachtgetümmel*,  ebenso  4,20,9,  wo  er  für  viühu 
ka  cid  des  Textes  muhuka  cid  korrigiert.  Diese  Übersetzung  be- 
ruht auf  Säyana,  der  4,  16,  17  muhukif  mit  mohake  ytiddhe  er- 
klärt, dagegen  muhukaih  4,  17,  12  mit  muhur  muhuh  und  4,20,9 
mühii  mit  muhuh,  Roth  hat  auch,  wieder  durch  eine  offenbar 
falsche  Etymologie  verleitet,  einen  künstlichen  Gegensatz  zwischen 
dem  klassischen  mühur  «wiederholt*,  ,oft*,  ,immer  wieder*  und  dem 
vedischen  mühur  geschaffen,  dem  er  die  Bedeutungen  »plötzlich*, 
»augenblicklich*,  ,im  Nu*,  ,für  einen  Augenblick*,  ,eine  Weile*  bei- 
legt. Grassmann  hat  nur  »plötzlich*,  ,auf  einmal*,  ,augenblick- 
lich*.  Ludwig  übersetzt  mühur  mit  ,oft*,  ,wieder  und  wieder*, 
, vielmal*,  ,lange*  (8,21,6  =  596,6),  Max  Müller  (SBE.  XXXII,  325) 
und  Oldenberg  (SBE.  XL  VI,  202)  mit  ,suddenly*,  Bergaigne 
(Religion  Vddique  i,  44)  mit  tout  ä  coup,  also  alle  drei  nach  Roth. 
Dass  nun  gar  kein  Unterschied  zwischen  vedischem  und  klassischem 
mühur  ist,  lässt  sich  leicht  zeigen. 

2,  4,  S  heisst  es  von  Agni:  jujurvafi  yö  mühur  ä  yüvä  bhüt, 
Säyaoa  erklärt  mühur  mit  punalf.  pufiah,  gewiss  richtig.  Agni 
eigentümlich  ist  nicht,  dass  er,  nachdem  er  gealtert,  plötz- 
lich jung  wird,  sondern  dass  er  immer  wieder  jung  wird. 
Deswegen  heisst  er  ajara,  ajurya,  navya,  yavi^fha,  yuvan,  und 
deswegen  sagt  man  von  ihm  divä  nä  Jidktatfi  palitö  yüväjani 
(1,144,4)  und  kucij  jäyate  sänayäsn  ndvyo  väne  tasthau  palitö 
dhümdketuh  (10,4,5).  Ausdrücklich  heisst  es  8,43,9:  gdrbhe 
sdn  jäyase  pünah.  Noch  klarer  ist  die  Bedeutung  von  mühur  in 
8, 1 ,  I  :  mä  cid  anydd  vi  iaffisata  .  .  .  Indram  it  stotä  vf^ai^aift 
sdcd  sutd  mühur  ukthä  ca  iatftsata,  Säyana  hat  auch  hier  richtig 
punah  punak,  »Preiset  nichts  anderes  .  .  .  Den  Indra  rühmt,  den 
Stier,  beim  Trank,  und  singet  ihm  immer  wieder  Preislieder.*  Dass 
mühur  hier  unmöglich  , plötzlich*,  , augenblicklich*  heissen  kann, 
liegt  auf  der  Hand.  Es  vergleichen  sich  Stellen,  wie  7,  22,  5  sddd  te 
nama  svaya^o  vivakmi  und  7  tvdifi  nfbhir  hdvyo  viivddhäsi.  Die 
überlieferte  Bedeutung  ist  ohne  weiteres  klar  in  5,  54,  3  abdayä 
ein  mühur  ä  hrädunivftah;  6,  24,  5  dsac  ca  sdn  mühur  acakrir 
Indrah;  7,20,2  dätd  vdsu  mühur  ä  dä^ü^e  bhüt;  10,27,20  mö 
^ü  prd  sedhir  mühur  in  mamandhi;  10,  32,  2  y^  tvä  vdhanti  mühur 
adhvaräh  üpa   und   im  Compositum  muhur gir  1,128,3.     Das  un- 
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ersätlliche  Wesen  ist  für  Agni  charakteristisch,  so  dass  in  Versen 
wie  7,  4,  2  bhüri  cid  ännä  säm  id  attl  sadyäh  das  Hauptgewicht 
auf  bhüri  cid  ännä  fällt,  nicht  auf  sadyäli.  viiihur  hcisst  an  allen 
diesen  Stellen  , immer  wieder*.  Dieselbe  Bedeutung  wird  auch  an- 
zunehmen  sein  in  i  o,  1 7 1 ,  3  tväi}i  tyäm  Indra  märtyani  Astra- 
budhuäya  Venyäm  \  muhuh  ^rathnä  maftasyävc  ,!  Da  die  liegende, 
auf  die  sich  die  Strophe  bezieht,  ganz  unbekannt  ist,  so  ist  eine 
sichere  (Übersetzung  nicht  möglich.  Ganz  unsicher  bleibt  auch 
10, 10,9:  ratribliir  asmä  ähabhir  daiasyet  suryasya  cäksur  mühur 
Ü7i  miiniyät.  Ich  fasse  //;/  miniiyät  mit  Säyaiia  im  Sinne  von 
udetu  und  übersetze:  »Nacht  und  Tag  will  sie  ihm  dienen;  immer 
wieder  möge  das  Auge  der  Sonne  aufgehen.*  Yami  versichert, 
dass  sie  in  alle  Ewigkeit  Yama  lieben  werde.  Ohne  Bedenken 
ist  die  letzte  Stelle,  an  der  viühur  vorkommt  8,21,6:  äcchä  ca 
tvainä  nämasä  vadämasi  kiifi  mühtü  cid  vi  dtdhayah:  ,Zu  dir 
sprechen  wir  mit  dieser  Verehrung.  Warum  überlegtest  du  immer 
wieder?* 

Man  kommt  also  an  allen  Stellen  mit  der  überlieferten  Be- 
deutung nicht  nur  gut  aus,  sondern  muss  sie  zuweilen  einsetzen. 
Dann  wird  aber  auch  für  niuhukd  die  Bedeutung  »Augenblick*  ganz 
unwahrscheinlich.     4,  16,  17  heisst  es: 

tigmä  yäd  antär  a^äftUi  pätäti  käsmiü  cic  chüra  tnuhuki 
jänänäm  \  ghorä  yäd  arya  sämrtir  bhdväty  ädha  smä  nas  tanvb 
bodlii  gopäh  !:  Grassmann  lässt  in  seiner  Übersetzung  den  Dichter 
bitten,  Indra  möge,  wenn  sein  Geschoss  auf  jeden  Mann  im  Augen- 
blicke durch  die  Luft  fliegt,  Behüter  seines  Leibes  sein.  So  un- 
logisch ist  der  Dichter  schwerlich  gewesen.  Mir  scheint  es  klar, 
dass  käsmih  cid  und  muhukd  zusammengehören,  und  dass  niuhukä 
jäfiänäm  bedeutet  »Menschenmenge*,  also  dasselbe  besagt  wie  6, 75, 1 1 
yäträ  närah  säi/i  ca  vi  ca  drävanti.  muhukä  ist  also  =  ,Vielheit\ 
, Menge*,  , Haufen*.  Dieselbe  Bedeutung  hat  das  Wort  in  4,  17,  12, 
wo  es  voA  Indra  heisst : 

yö  asya  su^mat/i  ymihukair  iyarti  vato  näjütäh  stanäyadbhir  abhraih 

Wer  mit  dem  vedischen  Sprachgebrauch  vertraut  ist,  sieht  sofort, 
dass  muhukaili  und  stanäyadbhir  abhraih  in  Parallele  stehen,  tnuku- 
kaili  also  unmöglich  adverbial  gefasst  w^erden  kann,  wie  Grass- 
mann will.     Für  die  richtige  Erklärung  des  Verses  ist  es  wichtig, 
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festzustellen,  dass  asya  sich  auf  Indra  bezieht,  gerade  so,  wie  in 
der  vorhergehenden  Strophe  in  ebhir  nfbhir  nftanio  asya  ^äkai 
räyö  vibhaktä:  ,er,  der  Mannhafteste,  ist  mit  den  Männern,  seinen 
Helfern,  Verteiler  des  Gutes*.  Dieser  Gebrauch  von  idäm,  den 
Delbrück,  Altindische  Syntax  p.  209  f.,  nicht  erwähnt,  wird  durch 
diese  Stelle  ganz  sichergestellt.  Die  Männer,  die  Indras  Helfer 
sind,  sind  bekanntlich  die  Maruts  (Grassmann  s.  v.  »r),  und  nie- 
mand anders  als  die  Maruts  ist  mit  muhukaih  in  Strophe  12  ge- 
meint. Die  Maruts  sind  die  zahlreichsten  der  Götter  (Ved.  Studien 
1,86.227;  vgl.  Bergaigne,  I.e.  2,371);  sie  werden  vii,  vUali, 
devänmfi  viiah  genannt  (Ved.  Studien  i,  179;  Weber,  Über  den 
väjapeya  p.  45).  Im  RV.  selbst  wird  von  den  Maruts  am  häufigsten 
der  Ausdruck  gaj^d  , Schar*  gebraucht  (Grass mann  s.v.),  wie  es 
auch  im  Tändyamahabrähmaria  heisst  gatia^o  hi  Marutali  (Ved. 
Studien  1,86).  Ein  Synonymum  von  gäfia  ist  aber  muhukä,  und 
an  unserer  Stelle  entspricht  muhukaHi  genau  dem  ganailp  in  1,6,8 
ganair  htdrasya  kamyaih.  Es  vergleicht  sich  femer  gan^na  in 
sajür  gantfna  trmpatu  i,  23,7  und  in  säfftsra^t^  sä  yndha  Indro 
gatt^na  10,  103,  3  und  viibhih  in  10,  28,  8  (Ved.  Studien  i,  179). 
Dass  aber  Indra  seine  Kraft  durch  die  Maruts  stärkt,  wird  wieder- 
holt hervorgehoben:  3,35,9  MaHitah  .  .  .ye^tväm  dvardhann  db/ia- 
van  ganäs  te;  6,17,11  värdhan  ydyt  vUve  Mar  Utah  sajo^äh; 
3,  47,  3  Marüto  y^ .  .  .  ädadhus  tübhyam  ojah,  4  yef  tvähihdtye 
maghavann  ävardlian  u.  a.  (Bergaigne,  1.  c.  2,  391).  4,  17,  12 
besagt  also,  dass  Indra  seine  Kraft  durch  die  Maruts  stärkt,  wie 
der  Wind  durch  die  donnernden  Wolken. 

muhitkä  wird  auch  4,  20, 9  an'/unehmen  sein.  Der  Text  hat : 
käyä  täc  chrnve  hicyä  sdci^tho  yäyä  krnöti  ynüJiu  kd  cid  r^väh. 
Das  könnte  nur  heissen :  , Durch  welche  (Kraft)  ist  es,  dass  er  als 
der  Stärkste  an  Kraft  gilt,  mit  der  der  Erhabene  immer  wieder 
etwas  thut.'  Das  ist,  ganz  abgesehen  von  dem  verdächtigen  mühUy 
ein  so  kümmerlicher  Gedanke,  dass  man  unbedenklich  mit  Lud- 
wig 5,85  7nühu  ka  cid  in  muhuka  cid  verbessern  wird.  Die  Be- 
deutung ist  aber  nicht  ,Schlachtgetümmel*,  sondern  ,vieles',  ,grosses*, 
entsprechend  dem  bhüri,  bhürt^i  in  i,  165,7  ^Mr/  cakartha,  bhü- 
rif^i  hi  krndvämä. 


\ 
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§19- 
ri^ädas. 

Die  Bedeutung  des  Wortes  ri^adas  ist  in  Indien  schon  früh 
vergessen  worden.  Nirgends  ist  uns  eine  traditionelle  Erklärung 
überliefert.  Alle  Kommentatoren  seit  Yäska  6, 14  (=  3, 193)  nehmen 
ihre  Zuflucht  zur  Etymologie  und  scheitern  daher  notwendig.  Bei 
Yäska  schwankt  die  Lesart  zwischen  re^ayadäriifah  und  reiaya- 
däsinahy  und  Durga  erklärt  danach:  rUadasah  re^ayadäsinah 
(v.  1.  "i/"),  yo  hi  re^ayati  hit/tsavän  bhavati  tasmai  ta  aytidhäny 
asyanti  \  reiayadarinah  iti  kecid  adhtyate  nirvacanatn  \  te^atfi 
reiayantatri  hitftsantafrt  därayantity  arthak  ||  Devaräjayajvan 
zu  Nirukta  i ,  439  erklärt :  riiädasah  rUa  hitftsäyäm  .  .  .  riiatäffi 
^atrüf^atfi  vä  asitärah  k^eptärah  naiayitära  ity  arthal^  \  Mahi* 
dhara  zu  VS.  3,44  giebt  drei  Etymologieen :  rUädasalt  \  riiatir 
hiirisärthah  \  riiaffi  vairikrtdtfi  hifjisäffi  dasyanti  upak^ayantiti 
rUädasali  \  yad  vä  .  ,  ,  ri^än  htftisakän  dasyanti ti  ri^ädasah  \  yad 
vä  .  ,  ,  rUato  asyanti  k^ipanti  te  ri^ädasali  ||  Zu  VS.  33,  72  er- 
klärt er  riiädasau  mit  ^atrüpak^ayitärau.  In  demselben  Kreise 
bewegt  sich  Säyaija.  So  sagt  er  z.  B.  zu  1,64,5:  riiädaso  risä- 
nävt  hhjisakänävi  attäraJi  \  yad  vä  \  ri^atäjfi  hif/isatäm  asitäro 
nirasitärah  jl ;  zu  6,  5 1 , 4 :  riiädaso  ri^atäffi  hiffisatänt  asitfn 
k^cptrn  I  yad  vä  \  rUänätfi  hitfisakänäm  attrn  bhak^ayit^n  ||;  zu 
8,27,4:  risädaso  ri^atäiji  hhitsatäf/t  ^atrüi^äm  asitära  upak^ayi- 
täro  vä.  Eine  dieser  Erklärungen  findet  sich  an  allen  24  Stellen, 
in  denen  das  Wort  riiädas  im  l^V.  vorkommt,  und  dass  Saya^a 
in  seinen  Quellen  keine  andere  Deutung  fand,  zeigt,  dass  er  auch 
zu  AV.  2,  28,  2 ;  7,  TJ,  I   nichts  Besseres  bietet. 

Von  den  europäischen  Exegeten  des  RV.  hat  Roth  auf  eine 
Erklärung  verzichtet.  Max  Müller  folgt  Säyaija,  ebenso  Benfey, 
SV.  s.  V.,  Eggeling,  SBE.  XII,  p.  397,  und  Grassmann,  der  das 
Wort  mit  ,die  Gewaltthätigen  verzehrend'  [=  ri^ä-adas^  übersetzt, 
zweifelnd  Hillebrandt,  Vedachrestomathie  s.v.,  der  ,feindever- 
nichtend  (?)*  angiebt.  Ludwig,  RV.  3,341  sucht  seine  Über- 
setzung , Vertilger  der  Vertilger*,  also  ebenfalls  nach  Säya^a, 
durch  einen  Verweis  auf  RV.  10,  JJ^  5  zu  rechtfertigen,  wo  er  eine 
Beziehung  auf  aasverzehrende  Raubvögel  finden  will,  denen  ähnlich 
die  Götter  das  Unreine  vernichten,    da   diese  Thätigkeit  derselben 
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Öfter  als  ein  Auffressen,  Verzehren  bezeichnet  werde.  RV.  4,  66 
dagegen  meint  Ludwig,  die  gewöhnlich  angenommene  Bedeutung 
,Verzehrer  der  Bösen*  sei  wahrscheinlich  unrichtig;  mit  grösserem 
Rechte  könne  man  übersetzen  , deren  Essen  nur  ein  kleines  Stückchen*. 
Die  ,sehr  überzeugende  Stelle*  Kau§ltakibrähmana  2,  8  ist  meiner 
Meinung  nach  gar  nicht  zu  verwerten,  da  sie  ganz  unklar  und  die 
Lesung  suriJäd  nicht  einmal  gesichert  ist.  Auch  was  Ludwig 
(Über  die  neuesten  Arbeiten  auf  dem  Gebiete  der  Rgveda-Forschung 
p.  7)  sonst  anführt,  ist  nicht  beweisend.  Recht  aber  hat  er  un- 
zweifelhaft, dass  die  Übersetzung  ,dem  die  Bösen  zur  Speise,  zum 
Frasse  dienen*  meist  sehr  unpassend  sei  und  sicher  nicht  auf  Va- 
ruija,  Mitra,  Aryaman,  die  Ädityäs,  die  Asvins  passe.  Das  hat 
auch  Aufrecht  gefühlt,  indem  er  BB.  14,  32  f.  rUädas  für  *ari' 
iädas  stehen  lässt  und  es  der  Bedeutung  nach  =  griechischem 
iptxu^r^  setzt,  was  Ne isser,  BB.  19,  143  billigt,  jedoch  die  Be- 
deutung ,trotzend*  annimmt.  Oldenberg,  SBE.  XLVI,  p.  14  ist 
geneigt,  in  ri  die  Tiefstufe  von  rai  zu  sehen  und  iädas  von  der 
Wurzel  ^ad  »triumphieren*  herzuleiten,  also  zu  übersetzen  ,trium- 
phant  with  riches*  —  ein  Märchen  aus  alten  Zeiten.  Brunnhofe r 
trägt  BB.  26,  92  f  dieselbe  Erklärung  wie  Aufrecht  vor.  Seine 
Begründung  ist  noch  unrichtiger. 

Die  einzige  Stelle,  von  der  wir  hoffen  dürfen,  Aufschluss  über 
die  Bedeutung  von  rUadas  zu  erlangen,  ist  RV.  10,  TJ^  5,  wo  es 
von  den  Maruls  hcisst:  ^yetiäso  nä  sväyaiaso  riiadasah  praväso 
nd  präsitasah  pariprü^ah,  Max  Müller  hat  SBE.  XXXIl,  p.  414 
mit  Recht  bemerkt,  dass  das  nä  in  vielen  Versen  dieses  Hymnus 
ein  reines  Kunststück  zu  sein  scheine  und  unübersetzbar  sei.  Das 
gilt  aber  nicht  von  unserem  Verse,  sväyasas  und  ri^ädas  sind 
hier  deutlich  ebenso  Beiworte  von  ^yena,  wie  präsita  und  pari- 
prü^  von  pravä,  das  =  plava  ist.  rUädas  muss  also  eine  Be- 
deutung haben,  die  auf  den  Adler  passt.  Unter  den  Beiworten 
des  Adlers  im  ]p.V.  beziehen  sich  aber  weitaus  die  meisten  auf  die 
Schnelligkeit :  ä^n,  äsupatvatiy  fj^Py^»  VJ^P^n,  takta,  d/irajat,  raghu, 
vätasvanas  und  die  in  dieselbe  Gedankenreihe  gehörigen  i^ita, 
diyaty  pak^in,  pataviga,  ebenso  Stellen  wie  1,118,  11;  5,78,4 
iyenasya  javasa  (Grassmann,  s.  v.  ^yend).  Es  liegt  also  nahe, 
diese  Bedeutung  auch  in  riiädas  zu  suchen.  Die  Worte  iyenäso 
nd   svdya^aso    riiädasah    entsprechen    den  Worten    in    dena   ganz 
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gleich  gebauten  folgenden  Liede  desselben  Verfassers  lO,  78, 5 
ä^7/äs0  nä  y^  jy^^thäsa  a^äva/i.  Nun  habe  ich  wiederholt  gezeigt 
(Ved.  Studien  i,  47  ff.  96  ff.),  dass  im  Veda  der  Begriff  ,schnell*, 
»eilend*  übergeht  in  den  von  »stark*,  »gross*,  ,mächtig*.  Nimmt 
man  dies  auch  hier  an,  so  erklärt  sich  riiadas  als  Beiwort  der 
Götter  um  so  leichter,  als  die  Eile,  der  ungestüme,  schnelle  An- 
drang ein  charakteristisches  Merkmal  der  Maruts  ist  (Bergaigne 
2, 374  f.),  die  am  häufigsten  das  Beiwort  ri^adas  erhalten,  und  von 
den  andern  Göttern  mit  demselben  Beiwort  die  Asvins  oft  mit 
Vögeln  verglichen  werden  (Bergaigne  2,  443).  Auch  Indra,  Agni, 
Soma,  die  Vi^ve  deväb  erhalten  die  Beiworte  arva^a,  aiu,  ä^uheman, 
türiti,  raghupatvattj  raghu^yad.  In  .10,  JJ^  3  riiadaso  nä  ntärya 
abhidyavah  wird  man  die  abgeleitete  Bedeutung  annehmen  müssen, 
so  dass  ri^ädaso  nä  dem  Sinne  nach  identisch  ist  mit  jigiväfftso 
nd  in  der  Parallelstelle  10,78,4  jigiväfftso  nä  ^ürä  abhidyavah. 
Etymologisch  wird  riiadas  zu  r/V  ,reissen*  gehören,  die  Grund- 
bedeutung also  ,reissend*  sein.  Auch  wir  haben  das  Wort  in 
doppeltem  Sinne.  Wir  sprechen  von  einem  , reissenden*  Tier  und 
einem  , reissenden*,  d.  h.  schnellfliessenden,  starken  Strom,  weiter 
auch  von  »reissenden*  Fortschritten,  einem  ,reissenden*  Absatz  der 
Ware  =  »schnellem*  Absatz,  rüa  kivisäyäm  (Dhätupätha  28,  126) 
ist  identisch  mit  li^a  gatau  (Dhätupätha  28,  127),  wie  man  längst 
erkannt  hat.  Die  r-Form  der  Wurzel  in  der  Bedeutung  , eilen', 
»schnell  sein*  liegt  vor  in  riiya,  riya  , Antilopenbock*.  Thomas 
(Transactions  of  thc  Cambridge  Philological  Society  V,  107)  sucht 
in  risädas  das  Suffix  -äda  und  vergleicht  Bhalläda,  Silädaj  Kn- 
lädya.  Aber  die  Beispiele  sind  ganz  unsicher.  Man  könnte  an 
Zusammensetzung  aus  risä  +  das  denken  und  draviiwdas  vergleichen. 
Aber  dann  wäre  die  Betonung  "^rUädäs  zu  erwarten.  Auch  wird 
das  Wort  im  Padapäfha  nicht  zerlegt. 

§  20. 
süre  duhitä. 

Die  Form  siire  in  l^V .  i  y  i4^  ^  triff Aäf^t  väffi  süre  duhitä 
ruhad  rätham  hat  die  Erklärer  des  RV.  viel  beschäftigt.  Ludwig 
(l^V.  4,23;  5,579  ff.)  sagt,  süre  vertrete  den  Genetiv;  es  sei  ein 
Stamm,   wie   oSoi  in  oSoi  TTopo;.     Bartholomae  (BB.  15,  i  f.)  ver- 
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gleicht  RV.  7,  69, 4  süro  duhitä,  sieht  in  süre  einen  Genetiv  und 
meint,  süre  duhitä  sei  die  gerade  Fortsetzung  eines  arischen  suraz- 
dhuzhitä,  Dass  der  Worttext  süre  \  duhitä  \  biete,  beweise  nur, 
dass  die  Padisten  das  Wort  nicht  mehr  verstanden,  sonst  gar 
nichts.  Ihm  sind  Richter  (IF.  9,  224 f.)  und  Brugmann  (IF.  12,3) 
gefolgt,  die  beide  in  süre  eine  Altertümlichkeit  sehen.  Säyaija 
erklärt  süre  mit  vibhaktivyatyaya  =  süryasya,  also  als  Lokativ 
von  süra  für  den  Genetiv  stehend;  ebenso  Grass  mann.  Benfey 
(Orient  und  Occident  i,  52,  Anmerkung  303)  sieht  in  süre  eben- 
falls den  Lokativ,  weil  neben  jan  ,zeugenS  ,geboren  werden*  der 
Lokativ  stehe,  was  als  irrtümlich  für  unseren  Fall  bereits  Bar- 
tholomae  1.  c.  hervorgehoben  hat.  Bergaigne  (Religion  Ve- 
dique  2,  490)  übersetzt:  ,La  fille  est  montee  sur  votre  char  pour 
le  soleil.*  Er  fasst  also  süre  als  Dativ  zu  svar,  bemerkt  aber, 
dass  der  Text  möglicherweise  falsch  sei;  es  erscheine  unmöglich, 
süre  duhitä  zu  übersetzen  mit  ,die  Tochter  der  Sonne*.  Diese  schein- 
bare Unmöglichkeit  ist  jedoch  das  einzig  Richtige.  Der  Text  ist 
ganz  unverdorben,  die  linguistische  Erklärung  für  jeden  Kenner  des 
JIV.  ganz  ausgeschlossen.  Der  Lokativ  steht  statt  des  Genetivs 
bei  einem  Worte  auf  -ir  noch  an  einer  anderen  Stelle  des  RV.,. 
nämlich  i ,  31,  12:  trätä  tokäsya  tänaye  gäväm  asi.  Dass  idnaye 
für  tdnayasya  steht  und  Ludwigs  gezwungene  Übersetzung  falsch 
ist,  beweisen  Stellen  wie  2,  30,  5  tokäsya  sätaü  tdnayasya  bhürer. . . 
göjiäin ;  6^  2  5 , 4  tok/  go^u  tdnaye  apsü  urvdrasu ;  6,31,1  tokt^  apsü 
tdnaye  süre;  6,66,8  tok^ gö^u  tdnaye  apsü.  Es  steht  also  in  1,31,12 
der  Lokativ  tdnaye  vollkommen  parallel  den  Genetiven  tokdsya 
und  gdvdm,   und  dem  trdtä  tdnaye  entspricht  genau  sure  duhitä, 

Brugmann  hat  1.  c.  die  Feminina  wie  Mandvt  aus  den 
Lokativen  der  Masculina  wie  Manau  abgeleitet,  so  dass  Manävt 
ursprünglich  etwa  gewesen  sei :  die  bei  Manu  (Seiende).  Den  besten 
Beweis  für  diese  Hypothese  hat  sich  Brugmann  entgehen  lassen, 
indem  er  mit  Bart holomae  süre  in  süre  duhitä  als  Genetiv  auf- 
fasste  statt  als  Lokativ,  was  es  allein  ist.  süre  duhitä  ist  in  der 
That :  die,  die  Tochter  bei  Sürya  ist.  Ich  zweifle  nicht,  dass  trotz 
alledem  süre  auch  in  Zukunft  bei  den  Linguisten  Genetiv  bleiben 
wird,  ebenso  wie  ddn,  obwold  es  für  jeden  Kenner  des  RV.  längst 
feststeht,  dass  es  solche  ,Urformen*  im  KV.  überhaupt  nicht  giebt. 

Der  Lokativ  wird   auch   sonst   zuweilen   ganz   im  Sinne   des 
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Genetivs    verwendet.     So    in    ?.V.  i ,  1 1 7,  1 1    Ägästye    brdhmana 
vävrdhänä.     Das    kann    man    natürlich    übersetzen:    ,die    ihr    bei 
Agastya   durch   das   Gebet   gestärkt  werdet*.     Der  Sinn   ist   aber: 
,die    ihr    durch   das   Gebet   des   Agastya    gestärkt   werdet*.     Dem 
Agdstye  brdhmai^ä   vchfrdhana  entspricht  genau  Manena  grnana 
des   vorhergehenden  Verses    (Ved.  Studien   i,  173).     Man    sagt   in 
demselben  Verse  priyd  Indre  manayüh  . .  .priyö  asya  j^w«?(4,  25,5), 
und  söma  in  tnäde  (i,  80,  i)  ist  genau   gleich  sonstigem  tndde  sö- 
ntasya.     Vgl.   auch   Ludwig,   Sitzungsberichte   der   Königl.  Böh- 
mischen  Gesellschaft   der  Wissenschaften  1900.  XI,  p.  5.     Ich   wiU 
bei    Gelegenheit   von   siire  hier  eine   schwierige,   bisher  gründlich 
missverstandene  Stelle  aufhellen:  RV.  9, 97i38  sä pundnä  üpa  süre 
nd  dhatöbh^  aprä  rödasi  vi  ^d  ävah.    Das  übersetzt  Grassmann: 
,Er,  hell  entflammt,   der  Sonne  gleichsam  spendend,   hat  Erd*  und 
Himmel  nun  erfüllt,  erschlossen.*    Im  Wörterbuche  setzt  er  s.  v.  stira 
hinter  die  Stelle  ein  Fragezeichen.     Ludwig   (887,38)  übersetzt: 
jdieser,  geläutert  gleichsam  bei  der  Sonne,  als  Dhätar  beide  Welt- 
hälften hat  er  gefüllt,    er  hat  sie  aufgeschlossen*.     Im  Kommentar 
bemerkt   er  nur,    dhätä   passe   nicht   zu  äprah  (5, 374).     Der  S\^ 
2,  6,  1,4,  2  liest  iipa  süre  dddhäna  öbh^  aprä  rödasi.     Tm  üpa  er- 
gänzt Säyana   im  RV.  und  SV.  gacchati,  süre  fasst    er  im  RV. 
=  snrye,  im  SV.  =  prerake  —  Indre,  dhätä  im  RV.  =  satfivatsara 
mit  Berufung  auf  TBr.  1,7,  2,  i,   wobei  er  übersieht,   dass  im  RV. 
dhätä   betont   ist,    im  TBr.   dhätä,   dddhänah   im   SV.  =  yajnädi- 
karniadhärakah.     Benfey  übersetzt  im  SV. :  ,Gereiniget  und  dar- 
gereicht der  Sonne*,   indem   er  upa   mit  dddhänah  verbindet,    was 
gewiss   richtig   ist.     Der  Sinn    der  Stelle   und   die  Lesart  des  SV. 
werden  erklärt  durch  RV.  4,  16,  14  stira  upäk^  tanvätfi  dddhänali. 
Dem  entspricht  üpa  stire  nd  dhätä,  d.h.  zu  dhätä  ist  zu  ergänzen 
tanvam.     Es  ist  bekannt,    dass   das  Sichläutem  des  Soma  oft  mit 
dem    Glänze    der    Sonne   verglichen   wird    (Grass mann    s.  v,  /// 
P-  ^39)-     Und  wie  es  von  Agni   heisst  ä  ydli  papraü  bhänünä  rö- 
dasi ubh^  (6, 48,  6)   und   von   Indra   ubht^  ydd  Indra   rödasi   äpa- 
prätho^ä  iva,  so  wird  hier  von  Soma  gesagt,   dass  er  mit  seinem 
Glanz  Himmel  und  Erde  erfüllt.    Es  ist  also  zu  übersetzen:  ,Indcm 
er  sich  läuterte,   gleichsam  als  wolle  er  sich  in  die  Sonne  stellen, 
erfiillte   er   Himmel   und   Erde    (mit   seinem  Glänze)   und  erschloss 
sie  [d.  h.  machte  sie  hell,  sichtbar].* 
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§21. 

psäras. 

ZDMG.  52, 93ff.   habe    ich    das   Präkritwort   chara   »Gestalt' 
besprochen   und   hervorgehoben,    dass  es  =  vedischem  psdras  sei. 
Wie   bereits   dort   bemerkt,    sind   die   europäischen  Vedagelehrten 
zu   einer   Erklärung   von  psdras  gelangt,    die  von   dieser  traditio- 
nellen Deutung   abweicht.     Benfey,   Sämaveda  s.  v.  lässt  psdras 
mit   cap^  verwandt   sein   und  deutet  es  als    »Speise*,   , Opferspeise*, 
Ludwig    und    Hillebrandt    (Vedische    Mythologie  1,360)    als 
»Speise*,  Roth  als  »Lieblingsgericht*,  »Schmaus*,  ,Genuss*,  Grass- 
mann   als    ,Schmaus*,    ,Mahl*.     Diese    Auffassung    lehnt    sich    an 
Sayaoa  an,    der  es  zu  l^V.  9,  2,  2  mit  päniya,   andhali,   im  SV., 
Vol.  4,  9  auch  noch   mit  anna,    zu  RV.  9,  74,  3  mit  bhak^ai^a,  pä- 
niya,  zu  9»  96,  3  und  9,  97,  27  mit  bhak^at^a  deutet.     Bestimmend 
war   für   Säyana,   wie   für   die   europäischen   Gelehrten,    die   Ab- 
leitung   des  Wortes   von  psä   bhak^ane,    was   Grassmann   etwas 
wissenschaftlicher   zu  gestalten   sucht»   indem   er  eine   aus  psä  er- 
weiterte Wurzel  psar  annimmt.     Ich  habe   bereits  hervorgehoben» 
dass   neben  dieser  auf  die  Etymologie  gegründeten  Erklärung  bei 
den  indischen  Scholiasten  sich  noch  eine  zweite,  traditionelle  findet, 
durch  die  psdras  =  riipa  gesetzt  wird.    So  las  Devarajayaj van 
im  Naighantuka  3,  7  unter  den  Worten  für  rüpa  auch  psaras,  statt 
marut  der  Ausgabe  von  Roth,  eine  Lesart,  die  Devarajayaj  van 
aber  auch  erwähnt  (Nirukta  I,  321).     Als  Belegstellen  führt  er  ?.V. 
1,41,7  und   1,75,  I   an.    An  der  ersten  Stelle  giebt  auch  Säyana 
die  Bedeutung  rüpa   an,    obwohl    er  die  Ableitung  von  psä  bhak- 
^azte  beibehält ;  an  der  zweiten  dagegen  erklärt  er  devapsarastama 
mit  devänäifi  prinayitrtama,  dasselbe  Wort  aber  zu  RV.  9,  105,  5 
und  zu  SV.»  Vol.  5, 130  mit  atiiayena  diptarupopeia,  zu  RV.  9, 104,  5 
devapsaras   mit   diptarüpa,   zu   RV.  8,  26,  24   supsarastamam   mit 
atUayena  iobhanaricpavantam.    Beide  Bedeutungen  führt  er  neben- 
einander auf  zu  KV.  4,33,3,  indem  er  madhupsarasah  mit  mad/iu- 
rasya    somarasasya    bhak^ayitäro   manoharariipä  vä   erklärt.     Es 
fragt  sich,  welche  Bedeutung  die  richtige  ist. 

psdras  ist  bis  jetzt  nur  in  Versen  aus  dem  ?.V.  nachweisbar, 
und  darunter  ist  leider  keiner,  der  entscheidend  für  eine  bestimmte 
Bedeutung   eintritt,   da   der  Inhalt  zu  allgemein  ist.     Ich  versuche 
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wieder,    wie  schon  früher,    von   den  Kompositen  aus  einen  Anhalt 
zu  gewinnen. 

8,  26,  24  heisst  es  von  Väyu : 

tväffi  hi  supsärastaniaifi  7if^ddane^u  hümähe 
grävänatji  näHfapr^phafft  mafithänä 


Väyu  heisst  1,2,1  darhxta  ,schön*,  und  8,46,28  wird  von  ihm  ge- 
sagt :  ucathye  väpu^i  yäli  svaral  utä :  ,der  über  einen  lobenswerten 
Körper  verfiigt*,  wozu  sein  Beiwort  ^vetä  (7,90,3;  7,91,3)  passt. 
Dazu  stimmt  auch  supsdrastama,  wenn  wir  ihm  die  Bedeutung 
,der  die  schönste  Gestalt  hat'  geben.  Von  anderen  Beiworten  des 
Väyu  könnte  nur  iucipä  , Reines  trinkend*  in  Frage  kommen,  wenn 
man  die  zweite  überlieferte  Bedeutung  von  psäras  , Speise*,  »Trank* 
in  Betracht  zieht.  Dann  hiesse  supsdrastama  ,der  den  besten 
Trank  hat*.  Ebenso  steht  es  mit  4,33,3:  U  Vajo  Vibhväft  Rbhür 
Indravanto  mddhupsaraso  no  'vantu  yajndm.  Vergleicht  man 
Stellen  wie  4,35,4:  pätd  rbhavo  mddhunah  somydsya,  so  wird 
man  geneigt  sein,  mddhupsaras  —  madhupa  zu  setzen.  Aber  ebenso- 
gut kann  es  =  mddliuvarna  sein,  wenn  man  erwägt,  dass  auch 
viadhupä  sonst  nur  noch  Beiwort  der  Asvins  ist.  Ferner  kann 
devdpsaras  (9,  104,  5)  und  devdpsarastama  (9,  105,  5)  als  Beiwort 
des  Soma  verglichen  werden  mit  devapäna  (9,97,27);  aber  ebenso- 
gut kann  es  auch  —  deva  gesetzt  werden,  wie  Soma  überaus  oft 
genannt  wird,  zumal  riipd  mehrmals  beim  Soma  gebraucht  wird 
(Hillcbrand  t,  Vedische  Mythologie  1,211).  Denn  dei*äpsaras 
—  devanipa  wäre  dasselbe  wie  deva  oder  daivya.  Aus  dieser  Un- 
sicherheit hilft  auch  nicht  1,75,1:  jusasva  saprdthastaipiatfi  z'dco 
dt'vdpsarastamam  \  havyä  jülivana  äsdni  \  Roth  übersetzt  devd- 
psaras hier  mit  ,für  die  Götter  einen  Gcnuss  bildend',  Grass- 
mann mit  ,den  Göttern  zum  Schmause,  zum  Genüsse  dienend*, 
Ludwig  (1,297)  mit  ,das  die  wahre  Götterspeise*.  Alle  tragen 
mehr  in  das  Wort  hinein,  als  die  Thatsachen  erlauben.  Von  ,Ge- 
nuss*  oder  , Schmaus'  oder  »Speise*  kann  gar  keine  Rede  sein, 
sondern  nur  von  ,Trank*,  »Getränk*,  vdco  dcvdpsarastamam  könnte 
nur  sein:  ,ein  Lied,  das  die  Götter  sehr  gern  trinken*,  wobei 
,trinken*  =  ,in  sich  aufnehmen*  —  , hören*  wäre,  wie  pä  ja  später 
gebraucht  wird,  entsprechend  lateinischem  bibere,  griechischem 
mvctv.    Man  wird  aber  nicht  verkennen,  dass  die  Wahrscheinlichkeit 
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dieser  Annahme  sehr  gering  ist,  dass  vielmehr  väco  devdpsarasta- 
mant  sich  besser  stellt  zu  Ausdrücken  wie  väcasä  daivyena  (4,  i ,  i  5), 
dei'yä  vacä  (8,9,16),  giro  de%jayäntih  (7,18,3)  und  den  sehr  häu- 
figen Stellen,  wo  ^^7/? Beiwort  zu  dht  ist  (Grassmann  s.  v.  devi). 
Die  Bedeutung  , Trank'  ist  auch  unwahrscheinlich  in  9,96,3:  sä  no 
deva  devätäte  pavasva  mah^  soma psärasa  Indr apanah  und  9,97,27 
eva  deva  devätäte  pavasva  niatuf  soma  psärase  devapänali  wegen 
des  Beiwortes  mäh  und  der  unmittelbar  danebenstehenden  Ad- 
jectiva  mit  päna,  Fasst  man  psäras  in  der  Bedeutung  von  rüpä, 
so  entspricht  mah^  psärase  Ausdrücken  wie  irävase  mah^  und 
mahimn^  in  Stellen,  wie  9, 62,  22  et^  soma  asfk^ata  grtfänäk 
irävase  mak^;  g^  62,  27  tu bhyemä  bhüvanä  kave  mahimnd  soma 
tasthire;  9,109,11  punänti  somafft  mah^  dyumnäya,  und  weitere 
Parallelen  sind  väpu^e,  värcase,  iubh^,  iriy^j  so  dass  psäras  wie 
rüpä  =  ,schöne  Gestalt*,  »Schönheit*  wäre.  Vgl.  Geldner  vorher 
p.  94,  Anm.  3.  Und  in  derselben  Bedeutung  wie  mah^  psärase 
kann  mähi  psärah  aufgefasst  werden  in  1,41,7:  katha  rädhama 
sakhäyati  stömaf^t  Miträsyaryaynitäh  \  mähi  psäro'V^ärui^asya  ||; 
9,2,2  ä  vacyasva  mähi  psäro  vf^endo  dyumnävattamah ;  9,74,3 
mähi  psära/i  sükrtaifi  somyätfi  mädhu.  In  1,41,7  gehört  Väru- 
t^asya  ebenso  zu  stomam  wie  Miträsya  und  Aryamrtäfi,  und  mähi 
psärah  ist  an  allen  drei  Stellen  als  Parenthese  zu  fassen,  was  dem 
Sinne  nach  auf  dasselbe  hinausläuft  wie  der  Dativ  mah^  psärase. 
Für  die  Bedeutung  ,Gestalt*  tritt  besonders  ein  das  Beiwort 
der  Marut  sapsaräs  i,  168,9:  t(f  sapsaräso  'janayantäbhvam,  Säyana 
erklärt  es  mit  samänarüpä  hii}isakä  vä,  und  dass  die  erste  Er- 
klärung richtig  ist,  scheint  mir  zweifellos,  wenn  man  die  Sammlung 
der  Stellen  bei  Bergaigne,  Religion  Vedique  2,  369  überblickt, 
in  denen  die  Gleichartigkeit  der  Maruts  hervorgehoben  wird.  Ks 
genügt  hier,  auf  5,  57,  4  yamä  iva  süsadfiah  sup^^asafy  zu  ver- 
weisen. Ob  man  sapsaräs  oder  sapsarä  ansetzt,  ist  gleichgültig 
(La n man,  Noun  Inflection  p.  546).  Was  Max  Müller,  Roth, 
Grass  mann,  Ludwig  über  das  Wort  sagen,  kommt  gegenüber 
dem  Veda  selbst  gar  nicht  in  Betracht,  sapsaräs  ist  sicher  =  sä- 
rüpa.  Und  so  wird  auch  apsaräs  nichts  anderes  bedeuten  als 
, gestaltlos*.  Dass  meine  frühere  Erklärung  aus  ap-saras  (Vedische 
Studien  i,  79)  falsch  ist,  habe  ich  längst  zugegeben  (ZDMG.51,  590). 
Weber  (Indische  Studien  13,  135)  wird  recht  haben.     »Gestaltlos* 
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sind  die  Apsaras  nur  insoweit,  als  sie  alle  Gestalten  nach  Be- 
lieben annehmen  können.  Das  schliesst  nicht  aus,  dass  sie  als  die 
schönsten  aller  Frauen  gedacht  wurden,  wenn  sie  die  Gestalt  von 
Frauen  trugen.  So  heisst  es  ja  auch  von  Väyu,  dass  man  seinen 
Weg  sieht,  aber  nicht  seine  Gestalt,  dass  man  seinen  Lärm  hört, 
seine  Gestalt  aber  nicht  sieht,  und  andrerseits  wird  er,  wie  oben 
bemerkt,  ,schön*  genannt  und  von  ihm  gesagt,  dass  er  über  einen 
lobenswerten  Körper  verfligt  (Bergaigne  1,27).  Für  fisäras  »Ge- 
stalt* treten  also  die  Tradition,  das  Präkrit  und  besonders  RV 
1,168,9  ein;  psäras  »Schmaus*,  , Speise*  beruht  lediglich  auf  einer 
falschen  Etymologie. 

Zu  8,26,24  sei  noch  bemerkt,  dass  ich  die  früher  (ZDMG. 
35, 711  f.)  von  äivapr^tha  gegebene  Deutung  jetzt  für  unrichtig 
halte.  Das  Wort  ist  ja  zunächst  Adjektiv  zu  Väyu,  und  grävä- 
nani  nä  ist  ein  weiteres  Beispiel  flir  die  von  mir  Vedische  Studien 
1,91  ff.  besprochene  Attraktion  in  Vergleichen.  Schon  vor  Ber- 
gaigne (Etudes  sur  le  lexique  du  ]^ig-Veda  p.  229)  habe  ich  I.e. 
a^vapr^tha  =  somapr^tha  gefasst.  Bergaigne  hat  aber  richtig 
gesehen,  dass  a^va  auch  hier  , Pferd*  bedeutet  und  den  als  Pferd 
aufgefassten  Soma  bezeichnet.  Vom  Pressstein  ist  das  ohne  wei- 
teres verständlich.  Von  Väyu  kann  es  dann  aber  nichts  anderes 
bedeuten  als  ,der  Rosse  auf  seinem  Rücken  hat*  =  der  Rosse  mit 
sich  führt.  Rosse  werden  ja  als  Geschenk  von  Väyu  erbeten,  z.  B. 
7^92,  3  :  ni  no  rayiifi  subhöjasaijt  yuvasva  ni  virätn  gävyam  ä^yatn 
ca  rädhahy  und  die  grosse  Zahl  seiner  Gespanne  wird  hervor- 
gehoben (z.  B.  I,  134,  3;  7,  92,  i).  Der  Gedanke,  dass  Väyu  Rosse 
auf  seinem  Rücken  trägt,  wird  weniger  anstössig,  wenn  man  die 
Doppelnatur  des  Windes  (Bergaigne,  Religion  Vedique  1,25  ff.) 
erwägt,  und  dass  er  als  breit  [urü]  9,22,2)  bezeichnet  und  von 
Indra  gesagt  wird,  dass  er  die  Ausdehnung  {prätkas)  des  Windes 
noch  übertreffe  (10,89,11).  Der  Rücken  des  Windes  ist  daher 
nichts  anderes  als  der  Pfad  des  Windes. 

§22. 

vänanvat. 

Über  die  Bedeutung  von  vänanvat  gehen  die  Ansichten  weit 
auseinander.  An  zwei  Stellen  8,  102,19  und  10,92,15  ist  es  so- 
gar unsicher,   ob   eine  Nominal-  oder  Verbalform  vorliegt.     Beide- 
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mal  hat  der  Text  si'ädhitir  vänanvati.  An  der  ersten  Stelle  fasst 
Säyaoa  vänanvati  als  Verbalform  und  erklärt  es  mit  kä^t^täni 
hantiy  an  der  zweiten  als  Nominalform  und  erklärt  es  mit  udaka- 
vati  märge.  Roth  nimmt  eine  Verbalform  an  und  giebt  ihr  den 
Sinn:  Jm  Besitz  — ,  vorhanden  sein,  suppetere*.  Grassmann 
dagegen  meint,  vd^ianvati  als  Verbalform  anzunehmen,  hindere  der 
Mangel  aller  Analogie.  Er  sucht  darin  »vielleicht*  den  Lokativ 
und  giebt  vdnanvat  die  Bedeutungen  i.  verlangend,  begehrend; 
2.  lieblich,  schön.  Ludwig  übersetzt  8, 102, 19  (=412,19)  vdnaft- 
vati  mit  »arbeitet*,  10,92,15  (=239,15)  mit  , erkämpft*,  ülden- 
berg  (ZDMG.  54,  605,  Anm.  2)  liest  vänanvati  und  übersetzt 
,schneidig*.  An  allen  anderen  Stellen  nimmt  Roth  ein  Adjektiv 
vananvant  an,  dem  er  die  Bedeutungen  ,etwa*  a)  .innehabend,  be- 
sitzend, festhaltend*,  b)  ,im  Besitz  befindlich,  zu  eigen  gehörig*  zu- 
teilt. Ludwig  übersetzt  7,81,3  (=  21,3)  »schenkend*  oder  (Band  4, 
p.  21)  , gewinnend*,  ,erkämpfend* ;  8,1,31  (=  585,31)  und  8,6,34 
(=  589»  34)  .verlangend*. 

Mit  Oldenberg  den  Text  zu  ändern,  ist  bequem,  aber  sicher 
falsch.  Die  Bedeutung  »schneidig*  ist  nur  geraten,  wohl,  weil  die 
Axt  sonst  tigma  genannt  wird.  Hält  man  sich  an  den  vorliegen- 
den Wortschatz,  so  wird  man  vdnanvati  nur  als  Denominativum 
zu  einem  *vananü  =  yvan  +  Suffix  ann  auffassen  können,  gebildet 
wie  krandanu,  nadanü,  nabhanü,  vibhanjanü.  Die  Grundbedeutung 
von  van  ist  »auf  etwas  losgehen*.  In  freundlichem  Sinne  ist  das 
=  ,etwas  erstreben,  begehren,  verlangen*,  in  feindlichem  =  »an- 
greifen, beschädigen,  verletzen*.  Grassmann  hat  bereits  wesent- 
lich das  Richtige  gesehen.  Die  erste  Bedeutung  vertritt  das  vana 
saffibhaktau  (Dhätupäfha  13,  20)  und  vanu  yäcane  (Dhatupä^ha 
30,  8)  der  Grammatiker,  die  zweite  das  vajiu  hif/tsayam  (Dhätu- 
päfha  ig,  42).  Beide  Bedeutungen  hat  Säyana  in  seinen  Er- 
klärungen von  vdnanvanty  vdnanvati  verwertet,  die  erste  zu  7,81,3, 
wo  er  vanammti  mit  vananaifi  satfibhajanaifi  saifibhaktavyaifi  dha- 
natji  va  tadvati,  8,  i»  31»  wo  er  vdnanvatah  mit  sa^bhaktavatah 
und  8»  6,  34,  wo  er  vdnanvati  mit  svayam  eva  sai/ibhajanavati 
bhavati  erklärt,  die  zweite  8,  102, 19,  wo  er  vdnanvati  mit  kd^U^ani 
hanti  umschreibt.  Ganz  abweichend  ist  nur  seine  Erklärung  von 
vdnanvati  10,92,15  mit  udakavati  märge ^  wo  die  Bedeutung  von 
vana  »Wasser*  herbeigezogen  ist. 
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Ich  beginne  mit  8, 6,  34 :  abhi  Kätivä  anüsatäpo  nä  pravtitä 
yatth  I  Indrmfi  vänanvati  matih  \  Zu  vivianvati  matih  gehören 
die  überaus  zahlreichen  Stellen,  wie  i,  142,4  iyätfi  hi  tvä  matir 
mämäcchä  sujihva  vacyäte;  3,39,  i  Indraip,  matir  .  .  .  äcchä  pätnn 
stomata^tä  jigati;  10,47,6  Bfhaspätiiji  matir  äcchä  jigäti;  und 
weiter  Stellen,  wie  9, 97,  34  Söynatfi  yanti  matäyo  vävasäftäh ;  i  o,  43,  i 
äcchä  ma  ludrani  matäyah  .  .  .  uiatir  anü^ata  u.  s.  w.  Es  ist  also 
zu  übersetzen :  ,Zujauchzten  dem  Indra  die  Kanväs  (so  ungestüm) 
wie  abwärtsfliessende  Gewässer,  (zujauchzte)  der  verlangende  Sinn.* 

Klar  ist  auch  8,1,31:  ä  yäd  ä^vän  vänanvatah  ^radd/iäyä- 
hälft  räthe  ruhäm  \  utä  vämäsya  väsuna^  cikeiati  yd  dsti  Yädvali 
paiüli  II  Dem  äivän  vänanvatah  entspricht  6, 37, 3  rathyaso  ä^vä 
abhi  iräva  fjyantah;  6,75,7  äsvä  räthebhili  sahä  väjäyantafi ; 
9,10,1;  9,66,10  ärvanto  nä  ^ravasyävah;  9,87,5  iravasyävo  nä 
prtanäjo  ätyäh  u.  s.  w.,  d.  h.  es  sind  feurige  Rennpferde  gemeint, 
die  begierig  sind,  den  Sieg  zu  erringen.  Unter  dieser  Voraus- 
Setzung  erklärt  sich  auch  der  zweite  Vers,  mit  dem  die  Übersetzer 
bisher  nichts  anzufangen  wussten.  Subjekt  zu  cikctati  kann  nur 
pahih  sein.  Wörtlich  übersetzt  besagt  die  Strophe:  ,Wenn  ich 
vertrauensvoll  ^  die  begierigen  Rosse  am  Wagen  bestiegen  habe, 
dann  denkt  das  Vieh  der  Yadus  an  den  schönen  Besitz.*  Erwägt 
man  nun,  dass  der  Vers  in  einer  Dänastuti  steht,  so  wird  das  nur 
heissen  können :  Alles  Vieh  der  Yadus  weiss,  dass  es  mein  schöner 
Besitz  werden  wird,  sobald  ich  zum  Rennen  mich  anschicke. 

In  7,81,3:  präti  tvä  duhitar  diva  U^o  jirä  abhutstnahi 
yä  vähasi  purü  spärhätfi  vänanvati  rätnatfi  nä  däiü^e  ntäyah  ■ 
ist  vänanvati  Beiwort  der  U§as.  Aus  den  vorher  behandelten 
Strophen  ergiebt  sich,  dass  es  den  Beiworten  der  U§as  zuzufügen 
ist,  die  sie  als  Hetäre  kennzeichnen  (Ved.  Stud.  i,  196.  308  f.).*  Ich 
vergleiche  i,  124,7  P^ti^sä  eti pratici;  5,80,6  pratict  .  .  .  nfht,  fasse 
vänanvati  in  demselben  Sinne  wie  odati  (Ved.  Stud.  i,  195  f.) 
=  ,die  gierige*,  ,die  geile*  und  übersetze:  ,Singend,  o  Tochter  des 
Dyaus,  o  U§as,  wachten  wir  dir  entgegen,  die  du  dem  Frommen 
viele  Freude  wie  ein  begehrtes  Kleinod  verschaffst,  o  du  geile.* 

*  über   iraddha    vgl.    Oldenberg,    ZDMG.   50, 448  ff.     Hier    ist    aber    das 
Vertrauen  gemeint,  das  der  Dichter  selbst  zu  sich  hat. 

*  Zu  Ved.  Stud.  I,  309  sei  hinzugefügt,  dass  den  kanyäfy  kalyä^ya^  des  Mah&- 
bhärata  genau  die  yofd/j  kalyä^yli)}  des  ^IV.  4,  58,  8  entsprechen. 
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Nim  erledigt  sich  leicht  8,  102,  19:  naht  ine  ästy  äghnyä  nd 
svddhitir  vdnanvati  \  dthaitädfg  bhardmi  te  ||  Säya^as  kd^thäni 
hanti  giebt  den  Sinn  ganz  richtig  wieder.  Wörtlich  heisst  vdfian- 
vati  ,sic  geht  los  auf  =  ,sie  schlägt,  haut,  fällt'.  Es  vergleicht 
sich  genau  7,  104,21  abhid  ii  Sakrah  paraiür  ydthä  vdnam  .  .  .  cti 
rak^dsah.  Zu  svddhitir  vdnanvati  ist  also  zu  ergänzen  vdnam, 
und  ich  halte  es  nicht  für  unmöglich,  dass  der  Dichter  gerade 
vdnanvati  wegen  des  Anklanges  an  vana  gewählt  hat.  Sonst  ist 
paraHir  abhi  eti  genau  =  svddhitir  vdnanvati.  Ich  übersetze : 
,Ich  habe  keine  Kuh;  nicht  fallt  (meine)  Axt  (Bäume);  daher  bringe 
ich  dir  solches.*  Gemeint  ist  das  in  den  beiden  folgenden  Strophen 
erwähnte  schlechte  Holz,  das  die  Termiten  fressen  und  über  das 
die  Ameisen  kriechen,  also  verfaulte,  abgefallene  Aste.    Vgl.  p.  204. 

Sehr  schwierig  ist  10,92,15:  r^bhad  dtra  janü^ä  purvo  dn- 
girä  gräväf}a  firdhva  abhi  cak^ur  adhvardm  \  y^bhir  vihäyä 
dbhavad  vicak^a^dh  päthah  sume'f^tfi  svddhitir  vdnanvati  j,  Sieg 
(Gurupüjakaumudi  p.  97)  wagt  keine  Übersetzung;  Oldenberg 
(ZDMG.  54,605)  übersetzt:  ,(die  Presssteine,)  durch  welche  er  weit- 
kräftig wird  und  weitblickend,  festgegründet  sein  Gebiet,  schneidig 
seine  Axt*.  Wer  der  ,er'  sein  soll,  sagt  Oldenberg  nicht.  Das 
ist  aber  für  das  Verständnis  des  Verses  unerlässlich,  ebenso  wie 
die  Feststellung  der  Bedeutung  von  pathas  und  sum^ka.  Die  Be- 
deutung von  pathas  hat  Oldenberg  (ZDMG.  54,  599  ff.)  im  An- 
schluss  an  Roth  richtiger  gefunden  als  Sieg  (Gurupüjakaumudi 
p.  97  ff.).  Oldenberg  übersieht  aber,  dass  auch  Säyaija  zu 
RV.  7,  47,  3  die  Bedeutung  sthdna  angiebt,  was  genau  den  Sinn 
des  Wortes  trifft  und  das  bestätigt,  was  Geldner  und  ich  Ved. 
Studien  i ,  IX  ff.  ausgeführt  haben.  Oldenbergs  Ausfalle  gegen 
Säyana  und  unsere  Methode  sind  daher  ganz  grundlos.  Hätte 
er  sich  die  Bedeutung  von  sthdna  klargemacht,  so  würde  er  den 
Sinn  von  pathas  in  10,92,  15  richtig  getroffen  und  auch  sum^ka 
besser  übersetzt  haben.  W  i  n  d  i  s  c  h  (Festgruss  an  Böhtlingk  p.  1 1 4  f.) 
hat  Roths  Auffassung  des  Wortes  etymologisch  zu  stützen  ge- 
sucht, und  Oldenberg  (ZDMG.  54, 605)  hat  sich  ihm  ange- 
schlossen. Die  Bedeutung  ,wohlgegründet*  nimmt  auch  Henry 
an  (Vedica,  36  S^rie  p.  5).  Ganz  mit  Unrecht.  Säyanas  bestimmte 
Angabe,  dass  siim^ka  =  surüpa,  iobhanarüpa,  ^obhana  sei,  be- 
ruht  offenbar   auf  alter   Tradition,    da   er   sie   nicht   auf  die   Ety- 
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mologie  stützt.  Jedenfalls  ist  sie  richtig.  Das  beweist  vor  allem, 
dass  sumeka  Beiwort  von  näkto^äsä  ist,  die  sonst  das  Beiwort 
siip^iasa  erhalten  (1,13,7;  1,142,7)  oder  darsaU  (9,5,6).  Auch 
u^äsänäktd  (10,36,1)  und  usäsa  (1,188,6)  erhalten  das  Beiwort 
sup^^asa,  und  9, 1 10,6  heisst  es  u^äsänäktd  .  .  .  surukmt^  ädfii  sriyam 
sukrapisani  dädhäne.  Nirgends  erhalten  sie  Beiwörter,  die  zu  der 
von  Roth  angenommenen  Bedeutung  stimmen.  Ebenso  wie  räjasi 
und  rödast  genannt  werden  sumcke,  werden  dyäifaprthivi  genannt 
siipt^iasa  (6, 70,  i ;  vgl.  i ,  1 02, 2),  und  dem  sväru  südhita  sumeka  (4,6, 3) 
entspricht  svärutfi  nd  p^^o  viddthe^v  ahjdn  (1,92,5)  (Ved.  Studien 
2,  123  f.)  und  iukrä  vdsaiiäh  svdravah  (3,8,9).  sumeka  ist  also 
ein  Synonymum  zu  supt^sas,  dessen  Bedeutung  , schön*  ist  (Ved. 
Studien  2,  119),  und  Säyaija  hat  recht,  pathah  sum/kani  ist  also 
genau  gleich  dem  klassischen  sihänatfi  iobhanam  ,eine  vorzügliche 
Stellung',  ,ein  guter  Platz*.  Daraus  ergiebt  sich,  was  von  vorn- 
herein das  wahrscheinlichste  ist^  dass  mit  dem  ,er*  nur  der  Dichter 
des  Liedes  gemeint  sein  kann,  dem  das  Lied  Ruhm  und  Gewinn 
gebracht  hat.  Aus  dem  ersten  Verse  der  Strophe  ist  klar,  dass 
der  Dichter  ein  Ähgirasa  ist,  und  dazu  stimmt,  dass  der  immerhin 
auffall  ige  Ausdruck   svddhitir   vdnanvati   sich   sonst    nur  noch   im 

A 

achten  Buche  findet,  dem  Buche,  in  dem  die  Angirasa  eine  grosse 
Rolle  spielen.  Der  Tradition  nach  ist  der  Verfasser  von  8,  102 
(abgesehen  von  den  mythischen  Verfassern)  Prayoga  Bhärgava, 
der  von  10, 92  Saryäta  Mänava,  der  bekannte  Fürst.  Die  Bhär- 
gava und  Angirasa  gehörten  eng  zusammen.  Nach  der  Anukra- 
mani  wurde  Gftsamada,  der  Verfasser  von  RV.  2,  i — 3,  aus  einem 
Ähgirasa  ein  Bhärgava.  Die  Erzählung  im  Satapathabrahmana 
4, 1,5,1  ff.  lässt  es  offen,  ob  die  Bhfgu  oder  Ahgiras  gemeint  sind, 
und  ob  Cyavana  ein  Bhärgava  oder  Ähgirasa  war.  Prayoga  wird 
ein  Bhärgava  genannt,  sein  Nachkomme  Äsahga  Piayogi  hatte 
Sasvati  zur  P>au,  die  eine  Ähgirasi  war.  Wenn  als  Dichter  von 
10,92  der  Fürst  Saryäta  Mänava  genannt  wird,  so  wird  das  nichts 
anderes  besagen,  als  wenn  in  der  klassischen  Zeit  Öüdraka,  Sriharsa, 
Pravarasena  u.  a.  als  Dichter  bezeichnet  werden.  Er  war  der  Pa- 
tron des  Dichters,  und  die  Tradition  bringt  ihn  mit  Cyavana  Bhär- 
gava und  Ayäsya  Ähgirasa  in  Verbindung,  also  wieder  mit  einem 
Bhärgava  und  einem  Ähgirasa.  Ein  Säryäta  wird  im  RV.  selbst 
zweimal    genannt:    1,51,12    ä    sma    rdthmfi    vr^apaife^u    ti^fhasi 
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^äryatäsya  präbhrtä  y^^ti  mändase  und  3,51,7  Indra  marutva 
ihä  pahi  sömatn  ydtha  Saryatt^  dpibali  sutdsya.  Man  sieht,  dass 
das  Trankopfer,  das  Saryäta  dem  Indra  dargebracht  hatte,  be- 
sonders berühmt  war.  In  1,51,12  ist  prdbhrtd  nicht  =  prdbhrtdlt, 
Nomin.  Plur.  zu  prabhrta,  wie  Säyana  und  alle  nach  ihm  an- 
nehmen, sondern  Lokativ  Sing,  zu  prdbhrti  —  ,du  besteigst  den 
Wagen,  um  bei  der  Darbringung  des  Öäryata  Stiertrunke  zu  thun, 
die  du  liebst*.  Säyana  berichtet  zu  dieser  Stelle,  dass  die  Kausi- 
takins  folgende  Erzählung  hätten  {atra  Kau^itakina  itihasam  äcak- 
fate) :  ,Bei  dem  Opfer  für  den  räjar^i  Säryäta  ergriff  der  maharsi 
Cyavana,  der  aus  dem  Geschlechte  des  Bhrgu  stammte,  den  Becher 
zur  Libation  für  die  Asvins.  Als  Indra  ihn  sah,  wurde  er  zornig. 
Nachdem  er  den  Indra  versöhnt  hatte,  gab  er  (Cyavana)  ihm  (dem 
Indra)  wieder  Soma*.  Auf  diese  Legende  werde  hier  angespielt. 
Zu  3,51,7  sagt  Säyana,  Säryäta  sei  der  Sohn  des  Saryäti  und 
ein  König.  Indra  trank  beim  Opfer  des  Saryäta  den  Soma.  Das 
sei  ausführlich  {spa^f^m)  im  Kau§itaka  erzählt.  Im  Kau§itakibräh- 
ma^ia  steht  nichts  darüber.  Der  IJV.  erwähnt  i,  112, 17  noch  einen 
Saryäta,  den  die  Asvins  im  grossen  Kampfe  (mahädhan^)  geschützt 
haben.  Säyana  nennt  ihn  Saryäta  Mänava,  ebenso  das  Öata- 
pathabrähmaija  4,  i ,  5, 2  ff.  Das  Aitareyabrähmaija  4,  32 ;  8,  2 1  nennt 
ihn  Säryäta  Mänava,  das  Mahäbhärata  3, 122,  5  Saryäti.  Dass  überall 
derselbe  Mann  gemeint  ist,  zeigt  die  Sage,  über  die  Ved.  Stud. 
1,71  ff.  gehandelt  ist.  Vgl.  auch  K§emendra,  Kaläviläsa  6,  21  ff. 
Anspielungen  auf  die  Legende  von  Cyavana  Bhärgava,  den  die 
Anukramanl  neben  anderen  als  Verfasser  von  flV.  10,  19  nennt,  in 
unserer  Strophe  10,92, 15  zu  suchen,  sehe  ich  keinen  Anlass.  Ausser 
mit  Cyavana  wird  Saryäta  Mänava  auch  noch  mit  Ayäsya  Ähgi- 
rasa  in  Verbindung  gebracht.  Das  Jaiminlyopani§adbrähmana 
11,7,1.8,3.5  erzählt,  dass  Ayäsya  Ähgirasa  alle  seine  Konkurrenten 
siegreich  aus  dem  Felde  schlug  und  von  Saryäta  Mänava  zum 
udgätar  gewählt  wurde.  Ayäsya  Ängirasa  ist  nach  der  Anukra- 
manl Verfasser  von  RV.  9,44 — 46;  10,67.68,  und  ein  Ayäsya 
wird  im  RV.  selbst  mehrmals  erwähnt.  Bergaigne,  Etudes  p.  141 
nennt  die  Wörter  ayas  und  ayäsya  zwei  Rätsel,  die  er  nicht  zu 
lösen  beanspruche,  deren  Lösung  aber  auch  Roth  und  Grass- 
mann nicht  gelungen  sei.  Ich  habe  Ved.  Studien  1,226  f.  i\vc  ayas 
die   Bedeutung   »unbändig*,    ,wild*    nachzuweisen    gesucht   und    be- 
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merkt,  dass  damit  ayäsya  identisch  sei.  Für  die  Stellen,  in  denen 
ayäsya  Beiwort  des  Indra  ist  (1,62,7;  8,62,2;  10,  138,4),  macht 
der  Zusammenhang  dies  sehr  wahrscheinlich,  und  auch  auf  Soma 
bezogen  (9,44,1)  passt  die  Bedeutung  sehr  gut.  Mit  Bergaigne 
in  1,62,7  ^^^  10*138,4  einen  Eigennamen  zu  suchen,  liegt  kein 
Grund  vor.  Dagegen  lässt  sich  diese  Annahme  kaum  vermeiden 
in  10,67, 1  und  10,  108,8,  wo  bereits  vor  Roth  Sayana  die  gleiche 
Erklärung  hat,  der  auch  in  9, 44,  i  einen  Eigennamen  sucht,  in 
1,62,7  aber  das  Wort  vcixX.  yuddharüpaih  prayatnaih  sadhayitum 
a^akyah  erklärt,  in  8,62,2  mit  iipak^apayitum  aiakyah,  in  10,  138,4 
mit  cdlayitum  a^akyah,  also  der  Wahrheit  ganz  nahe  kommt.  Da 
die  Tradition  10, 92  dem  Säryäta  Mänava  zuschreibt,  so  könnte 
mit  dem  jajiü^ä  pürvo  äiigiräh  in  Strophe  15  Ayäsya  Ähgirasa 
gemeint  sein.  Jedenfalls  gewinnt  die  Strophe  einen  guten  Sinn, 
wenn  man  sie  mit  der  Erzählung  im  Jaiminlyopani^adbrähmaQa  in 
Verbindung  bringt.  Ich  übersetze:  ,Er,  der  von  Geburt  ein  alter 
Angiras  ist,  sang  hier;  die  Presssteine  blickten  aufgerichtet  auf 
das  Opfer  [=  sie  vollführten  es  sorgfaltig].  Durch  sie  wurde  er 
gross,  angesehn,  seine  Stellung  vorzüglich,  seine  Axt  fallt  (Bäume) 
[—  er  hat  reichlich  Brennholz,  um  Agni  zu  verehren  und  dadurch 
selbst  zu  gedeihen;  vgl.  flV.  3»  10,3;  6,1,9;  6,2,5;  6,5,5; 
8,  19,  5.6.  14;   10,  122,  3]. 

§23. 
salalüka. 

Das  Wort  salalüka  kommt  nur  in  der  Strophe  3,30,  17  vor: 

üd  vrha  räk^ah  sahdmfilam  Indra  vrica  viddhyaift  präty  tigrani 

srtjtihi   \ 

•  •  I 

ä  kivatah  salaliika^/i  cakartha  brahmadvi^e  täpu^iffi  hetini  asya 

Die  Erklärungen  seit  Sayana  gehen  alle  davon  aus,  dass  sala- 
Inka  zu  salilä  , Wasser*  gehört,  indem  sie  beide  Worte  auf  sr,  sar 
zurückführen,  das  im  RV.  selbst  nur  r  zeigt.  Sayana  bezieht  es 
auf  rdksahj  erklärt  es  mit  saratiasila  und  leitet  es  ab  von  sr 
gatau  mit  der  Bemerkung  c/uhidasi  rupasiddhih.  Ihm  folgt  ganz 
Grass  mann,  der  es  mit  , zerflossen*  oder  ,uniherschweifend*  er- 
klärt, während  Roth  ein  Substantivum  darin  sieht  mit  der  Be- 
deutung ,etwa'  ,müssiges  umherschweifen'.    Ludwig  (497, 17)  über- 
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setzt:  ,Bis  wieweit  hast  du  den  Salalüka  [den  Keil?]  gebracht?' 
Nach  5,  65  hält  er  einen  sachlichen  Zusammenhang  von  salalüka 
mit  vr^c  fiir  möglich.  Nach  Yäska  (3,  137  ed.  Satyavrata  Sa- 
ma^raml)  leiteten  die  Etymologen  es  von  satfilubdha  ab  im  Sinne 
von  päpaka  oder  setzten  es  =  sararüka  von  sr  mit  Reduplikation. 
So  auch  Devarajayajvan  1,427  =  atyafitadüra,  na^t<^,  falls  man  es 
von  sr  ableiten  will. 

Meiner  Meinung  nach  weist  der  Zusammenhang  auf  die  Be- 
deutung .Geduld*,  .Nachsicht*,  »Schonung*.  ,Reisse  die  Dämonen 
aus  mit  der  Wurzel,  o  Indra,  zerspalte  ihre  Mitte,  schlage  ihre 
Spitze  ab !  Wie  lange  hast  du  schon  Nachsicht  geübt  ?  Wirf  das 
glühende  Geschoss  auf  die  Gottlosen  I*  Es  vergleichen  sich  Stellen 
wie  8,21,6  kirn  niühui  cid  vi  didhayah:  .warum  überlegtest  du 
immer  wieder?*  8,80,  5  hänto  nü  kirn  äsase;  10.38,  5  kirn  u  tvävän 
mu^kdyor  baddhä  äsate  (Geldner,  Ved.  Studien  i,  154)  u.  a.  Eine 
Bestätigung  findet  meine  Annahme  durch  das  dialektische  salali 
=  sevä  .Verehrung*,  , Anhänglichkeit*.  ,Ergebenheit*,  .Vorliebe*,  ,Ver- 
sessensein*  bei  Hemacandra,  Dcsinämamälä  8. 3,  wo  als  Beispiel 
gegeben  wird: 

tuha  sajjökke  sa^hae  sabharo  maifisasagaena  salaliparo  \ 
hol  vilakkho  kii}isnasaüi,iam  inavi  va  inalhnasamuhänatfi  || 

.Der  Geier,  der,  im  Glauben,  es  sei  Fleisch,  auf  deine  frische  l^Iume 
ganz  versessen  ist.  ist  enttäuscht.  Was  soll  auch  diese  auf  dem 
Kiipsuka  gewachsene  (Blüte)  für  Leute  mit  schmutzigem  Angesicht?' 
Beide  Worte  gehören  wohl  mit  salila  .Wasser',  Prakrit  salila 
.fliesscnd',  salila  ,Fluss*  (PischeK  Grammatik  der  Präkrit-Sprachen 
§  244)  zu  der  Wurzel  ^ala  gatau  (Dhatupatha  15,40),  über  die 
Zachariae  gehandelt  hat  (KZ.  33,444  ff. ;  vgl.  Pischel,  1.  c. §327a). 
Vgl.  auch  Hopkins,  American  Journal  of  Philology,  Vol.  XIV.  p.  32. 


..  > 


Stellenverzeichnis. 

(Die  hinteren  Zahlen  geben  die  Seiten  an.) 


51  g  V  e  d  a. 


I. 


I 

2,3 
3.8 
4.5—6 
6,9 

9.  lo 
24,6 

8 
30.4 

3'.  "2 
32,2 

33.3 
6 

8 

II 

34.5 
7 

35 

37,3 
8  — 

38,1 

39.  I 
2 

8 

41,7 

5".  II 
12 

52,5 
II 


53.1 

54,2 

3 

160  n. 

5 

39 

7 

"5 

55.6 

79 

58,3 

33 

61,1 

80 

7 

12! 

9 

5 

62,5 

60 

6 

193 

7 

43 

63,1 

86 

64,2 

17 

4 

54 

69,8 

138 

10 

192 

70,  I 

115 

71,3 

58 

73.5 

35 

79,2 

5 

3 

64 

80,  12 

104 

81,9 

6 

85,8 

124 

87 

197 

2 

46  n. 

3 

202  f. 

5 

168 

91,  I 

106 

92,  I 

102 

29 

106 
106 

45 
125 

32 
69 
66 

78 

53 

44 

5 
125 

S8 

25 

84 

3 

89 
62 

91 
119 

47 
110 

88 

22 

147 
46 

66  n. 
39 

lOI 

183 


92,5 
94,7 
95.7 
96.3 
5 
98,1 
100,  14 

loi,  10 

104.  3 

4 
105 

113,2 

"4,9 
116,6 

117,  II 

118,9 
121,9 

122,  13 

14 

123,  12 
124,2 
126,  5 

131. 3 

132,3 

140,2 

5 

141,  I 

6 

9 

143,5 

7 


123 

530. 

30 

32 

119 

13 
104 

39 

37 

45 
16S 

119 

113"- 

70 

194 

7t> 

164 
S6 

33 
82 

13 

4 
80 

19 
10 

27 
121 

40 

3?.  62 

10 

2S 

3} 


Stellen  verieichni! 


ii.  6-7 

6 
23.7 


3*.  *3 

33.3 
37.3 


48,1 

5", 9 
58,6 


89 

S 

31 

7 

38 

S 

n. 

65.6 

34 

66,6 

51 

G.".; 

196 

73,7 

44»- 

74.2 

77 

8 

31 

75. 7 

3 

87.  S 

2o8 


Stellenverzeiclinis. 


VI. 


I,  lO 

2,4 

4.3 
6,4 

11,3 

5 

12,  5 
14,3 

3 

4 
i8 

i6,  3 

4 

27 

17,8 
9 

20,  I 

9 

25,7 
26,5 

29 

31,3 

37,2 

3 
44,^ 
45,8 

33 
47.9 

48,  13 

49,  «2 
52,5 
54,  « 
67,2 

3 

9 
10 

68,  10 
71,5 


16,  II 
18,5 

21,3 

9 


VII. 


•        • 


•        • 


»        • 


25 

24,2 
26,  I 

39 
40 

19,33 
36 

150 

28,4 

9 

20,  12 

119 

25 
62 

180 

134 

89 

31.5 
3^2 

48,3 
56,  16 

57.4 
60,  II 

90 
16 
87 
141 
106 
89 

21,  6 
16 

24.25 
26,24 
28,  I 
32,  16 

33 

61,5 

130 

33.14 

91 

63,4   . 

16 

34.  10 

33 

64,3 

81 

35.12 

103 

4 

49 

40,  10 

42 

66,  12 

59 

43.4 

7 
89 

68,2 
76,5 

90 
18 

47.5 
48,8 

65 

79,2 

12 

49,5 

8.65 
88 

81,3 
86,  I 

200 
4 

50.5 
51.9 

48 

87,2 

116 

54,7 

79 
107 

178 

6 
88,6 

92,4   • 

57 

136 

81 

59,2 
63,2 

7 

8n. 
28 

93,5 
100,  5   . 

2! 

81 

65.9 
69,6 

28 

lOI,  I 

102  n. 

14 

108 

104,  14  . 

71 

70,2 

7 

78 

VIII. 

7«. 4 
II 

94 

1,1   .  . 

.   .     187 

77,  t' 

6 

3-4   ■ 

104 

10 

103 
62 

22 
28  . 

78 
5 

80,9 
83.8 

42 

31  . 

200 

84,2 

109 

2,  13— 

14 

73 

88,1 

16.  17 

3.  14 

62 

90.4 

69 
18 

"5 
'23 

4,17  « 

5.3   ■ 

39 

6.7 
28 

34 

29 

33 

60 

62 

98 

56 

200 

93.32 

94.3 
96,2 

13 
14 

99.  » 

59 
184 

7,2 

»4 

46 
46 

100,3 
102,  12 

7.125 

3» 

64 

19 

%9 

\   ^^^^A, 

» 

7 

103,4 

II 


15 


103 

77 
iS 

1S8 

86 

S 

196.  198 

9 

84 
80 

13-  «7 
63 
23 
3S 
90 
40 
40 

^3 

95 
61 

104 

[04.  108 

87 

49 

65 

9 
75  n. 

10 

(^5 

65 
«2 

9 

•« 

114 

28 

7S 
^5 
50 
49 

"5 
11911. 

16 

201 

2 


Stelle  Dverteichnis. 


38,1 

78 

97 

*9.8 

34.7 
"4 

106 

38  n. 

H 

39,5 

Si 

33 

4*.  I 

89 

0 

43,6 

4" 

77 
07 

44.7 
46,8 
48.9 

44  n. 
8 

98 

51,3 
61,3 

70 
109 

jn. 

63.  II 

"3 

98 
05 

6S.10 
71,8 
75,3 

63 
69 

98 

4 

3» 

97 

76.1 

77,  a 

35 

55 

3 

07.  192 

90 

4 

6611. 

9« 
'5 

7 
97 

5 
78,4 
86,1 

3 
88,13 

191 
192 
86 
86 
'36 

97 
13 

89,3 
9',S 

83 
»7 

94 

7 

*5 

99 

7 
'i 

9^,13 

'S 

99.6 

"04,3 

117 

109 

41 

77 

108,1 
111,9 

112,3 

167 
38 
103 

76 

"3.3 

10 

88 

116,6 

9» 

■: 

IJO,4 

1*7 
7 

93 

1S2 

23- aS 

79 

S 

113  n- 

08 

133.3 

90 

93 

139,  4-6 

Sa 

36 

141,» 

39 

'44,3 

4 
.48,3 

■57.5 
17', 3 

191,  r           ... 
Väj>..aneyUam 

7,45       .     .     .     . 

' 

'1 

Tiitl.  Samhi 

',5,1,5        ■     ■     ■ 

3.3,6.1        .     .     . 

3,  6.  10,  3      ... 

6,3,4,a        .     ■     . 
6,3.2,6        .     .     . 

6.3.10,5      ■     •     ■ 
7,1.1,3        .     .     . 

Mail.  Sitnibi 

1,4,11     .     .     .     . 

4,  3.    1 I        .        .        .        . 

4, 4,  7       ■     .     ■     ■ 

KSthaka. 

8,  1 

2IO 


Stellenveneichnis. 


Ait.  Br. 


1,  I,  I 

13.  12 

14.5 
25.  15 

2,  36,  I 
3,42 
5,  28,  4 

7,13.8 
8,  11,8 


Knu§.  Br 


6,2 


Taitt.  Br 

1,  4,  6,  2 

2,  I,  1,3 
2,  1,2,6 

2,  4,  3, 3 

3.  6,  5,  I 
3.  7,  2,  3 


17511. 

24 
21 

176 

21 

27 
80 

174 
168  n. 


16  n. 


20 

III 

Hin. 

175". 

41 
II 


Taitt.  Äraoyaka. 
1,8,5       ....  23 


Satap.   Br. 

1,7,  2,1  f.      . 

133 

3,2,1,26      .     .     . 

124 

6,1,2,6        .     .     . 

57 

9»  3.  4,  13 
10,  6,  I,  II 

11,2,3,  if- 
iii2.  3,  5 
12,2,3,  I 
13,2,3,  I 
13,2,9,6 
13,8,  I,  13 


Brh.  Ar 


5»  4 


üp. 


Tdpclya  Br. 

6,  9,  22 

7,  8,  I 
12,8,6     . 

13,  10,  '6 
18,9,6     . 
24,  I,  9     . 


25 
16  n. 

124 

141 
20 
42 
38 

142 


129 


51 

44 
6 

22 

141 

9 


Sacl  vim^a  Br. 

•  •  • 

2,  10         ....  142 

Jaiminlyopani$adbr. 

2,  7,  I        ....  203 

8,  3.  5  ...     .  203 

Ch&nd.  Up. 

4,9,2       ....  176 

4,  14, 2     ...     .  176 


Gopatha  Br. 
1,1,1        .     .    ..      . 


1^0 


Kenopani^ad. 
Mf.     .     .     .     .      .         128 

P  r  a  .4  n  o  p. 
I,  16         ....         130 


K  a  t  h  o  p  a  n  i  $  a  d. 
I,  16—18      .     .     .     i54n. 


29 

3.  i 
4.3 

4,  1$ 
5.» 


'54  n. 
124  n. 
1550. 
155  n. 
128  n. 


Kau^ika  SCitra. 
29,  17        ....  28 

95»'  139 

Gobhila  G.  Sfltra. 
3,4,28     .     .     .      .         140 

Mahabhdrata. 


13,  102, 16 


23 


Wortverzeichnis. 

(Die  Zahlen  geben  die  Seiten  an.) 


acitrd  142. 
dcidhvam  46. 
ajyate  83. 
ähjasä  42. 
arljasayana  42. 
anjaspK  43. 
drijaJ}  43. 
diijobhif^  42. 
ddeva  61  n. 
ädhigartya  48. 
aninä   74. 
dndhas  53  n. 
afwdvait  53. 
apamitya   1 1 9. 
a/flj   16. 
afämitya   186. 
dpnas  16  n. 
apnasthd   16. 
apsards   197. 
ahkUära  131  n. 
abhiiasti  24  n. 
<iM7'rt   1 17.  118. 
dminat  1 36  n. 
//yöV'  jdttafy   16. 
///öj   122  n.  203. 
ayasya  203. 
tfrtf//  33. 
«rrt/x  91. 
ör/  72.  87. 
aridh&yas  80. 
ariftutd  78. 
(zr/&<^  158. 


yjrr  95 

-f-  fl^Ai  82. 
ar)'^  94. 
<rry<f  ^77. 
arydpatni  96. 
aryamdn  94  n. 
aryayU  84. 
"jA/zv   149. 
avadana   133. 
avamd   175. 
dvithura    148. 
äivapjftha   198. 
asattüt   167. 
dhimäya   1 38. 

ff//r  55. 
«  65. 77. 
5?«,  ^/rt  3. 

ö/^/tZ    176. 
ätmdn   1 1 6. 
änükd  95. 
</r//a  94. 
är  od  ha  na    177. 
flVj'ö  97. 
äryauti  94. 


*  -|-  anvava  53. 
/>  6.  14. 

'>öy  75  n- 

/>ira   123.  164.  181. 

fV/^fy^  Ii7n. 

yiV  4i>  160  n. 


upamd  3. 
upama  82  n. 
üpara  44  n. 
upardtat  44. 
updstha  44. 
upahvard  43. 
itfxr^i^   148. 
«jW   100. 
Ä^cZ/frar  39  n. 
«rt/fl  30. 
y"«//  59.  70. 


I 


l^r  -f  ^^^'  58  n. 
l'^r/  /'V  26. 
-(-  <//i  27. 

-j-  a/f//  27. 

f  '^A  27. 

-f  ^  35. 
-[    ///rt  27. 

-f  ///•  28.  35. 

/y/^/w   148. 

rjrd  28. 

nw  132. 

f\idkdli  134. 

n»öf/V  134. 
n'tf>'^  134- 

f%myHt  25. 
X^aythan  134. 

r^<^  53. 175- 

yr«/>i  300. 


ekarfi  129. 
//a  22  n. 
emufd  67. 

y^«?//  59. 

+  <»/«  65. 

4-d  68. 
^^tf  68. 

dhabrahman  69. 
f»^rw  69. 

kakiihä  46  n. 
kaUarya  8$. 
kadhapri  64. 
ykan   165  n. 
■[/■>ttf  165  n. 
y^-rt/fl    171. 
kffyaniäna   155. 
>&<7/a   155  n. 
>t/^  70. 
ktisida   1 1 9. 
yz-f -|- <?, «/«  ii3n. 

-j-  ;i/j   183. 
ife/*/)'«/   1310. 
kftrima   125. 
kftvan  8. 
■j/"/fr/'/  100  n. 
il^/M  82  n. 
krdtu  135. 
/^A;'^  -f  «if/ar  88. 

-f-w  l8a. 


212 


Wortverzeichnis. 


ganta   1 1 5  n. 
gdrta  48. 
gätti  79. 
gira  66. 
gf  f  abhi  82. 
^<J  69.  164. 
gomatt  152  n. 
ghftHci  30  n. 
ghorä  tanüfy   1 1 8. 

cdkfus   158. 
y<r4y   154. 

V""  47-  134- 
f/7ra   130.  142. 

cid  165. 

yrt;/«  88. 
janüfä   149. 
jäumanä   149. 
janya  88  n. 
y5'/;a  6. 
y///  163. 
jybtis   103  n. 

'\ftatfis  20. 
"yftan  -\-  avu  93. 

+  rt  93. 

-j-  f  /  93.  98  n. 
tdntu  98  n. 
tirds  84. 

|^/r</  26. 

tf-\-vi  104. 
A^«/a  74.  185. 
tmdfiä  I. 
tydjas   1 50  n. 
/z'tit-  48. 
/v^jCtf  31  n. 

Jdkfd   135. 
i/akfifiä   165. 
yc/öy  -f-  /;i/tf   133. 
lidsyu  96. 
</</////  45. 
ii^nucitra  46. 
danumat  45. 
///7J-<X  96. 


rt^rrM/Vi  34. 
devdpsaras  196. 
((vi:/   138. 
yt/v«/-]   v/   163. 
dyumnd   103. 
drapsd  56. 
d rapsin  57. 
</z7/är  I. 

dhanv  -(-  j^w  34. 
dharpasi  175. 
dhKman  7.  113.  150. 
yM/  36. 
r/Äfrfl  4. 
dhüni  149. 
dhcnä  35.  166. 

naptya  34. 
navatir  mwa  50  n. 
y^irti  90. 
//<h6c2  4. 
itSman  61.  63. 
nidhätf   163. 
nirpij  99  n.  107  n. 
nifkftd   183. 
«rV  62. 
nyokas  80. 

pdiica  jdm'ify   108  n. 

y////i  119. 

pards   164. 
parärdha   i 24. 
pdritakmya   167. 
paridhi  54. 
pavitra  98.  158. 
I  palhas  201. 
purufarakfasa  140. 
purovätd   120  n. 
///  40.  98. 
prdyakfu  44  n. 
prdiasti  60  n. 
prdsiti  38  n. 
p  sä  ras   195. 

;  barhdtjä    105. 
hfhadükf   157. 


hrdhman   105  n. 
hrahmdn  155. 
brahmardkfasa   \  40. 
öraväpd   15.  16  n. 
Mat/  134  d. 
Mm  -|-  tf/riv   123  n. 

mddhupsaras   1 96. 
maklyu  99. 
M^/ftf   104. 
yw/    119. 

yw/M  8711. 

tnithati  87  d. 
y  wiv  3  n. 
muhukd  186. 
mühur  1 86. 
mürd  3  n. 
^mrdh  18  n. 
y»/^  119, 
w^<^/  159. 
^myakf  30.  xSo. 

^a^^a   126.  143. 
yttkfobhft  137. 
yakfin   136. 
y^W   II. 

—  caus.  14.  23.  24. 
25. 

I  +  fl^'  25. 

'  -f  tf<///i  25. 

I  +  ''  25-  '85- 

-|-  w/«/    23  n. 

^'<i/  J///I  a////  6. 

jrtry/  32.  46.  47  n. 

!  yahi'dt   177. 

yd  tan  ä  23. 

yvöi/  18  n. 

v//-tz   155. 

yvAf/  128  n. 

r<//"</j  58* 
rfl///j  155. 
rrt'Mr/  32. 
y;W  26. 
rapi-^vi  147. 
rrtjfl   174. 


yr/3^    176. 
rüKdas    190. 
rudrdz'artani   71. 
rödhas   125. 

yz^fl>t  38. 

y^TJÄc-  38. 

vandd  120. 
vdnanvat   19S. 
vdpus  94  n. 
vardhd  67. 
•var^  47  n. 
tfarfdnirpij    157. 
vövr/  3. 
v^^»/   34. 
z/^'a   156. 
väjay  -(-  «/*«   1 56. 
i'4//«  7. 

v^taprami   12211. 
vithurd  66  n. 
vi</r<f  150. 
yw/  97  n. 
7v/  97. 
vipaicit  97, 
vipodha  97. 
w/rfl  97. 
vinittmi   158. 
vir  apiin   147. 
virudta   71. 
viii'ddkena  43. 
vifu\ui    Ii8n. 

yw  135. 163. 

vrjdna    171. 
jv/t/f  97. 
-Yia   135  n. 
v^jfy«/  36. 
r<>rcr  74. 
vrdyas  68. 
«•raVö   157. 
yj///  68. 

yiam    1 50. 
yamx   149. 
i^   184. 
iipiviftd  81  n. 
I  i'/rtf  39  n. 


Wortvetieichni». 

21 

ytHhk  33. 

yjfl^  +  ui/ 105. 

«WAi  lOl. 

^«ffl#   132. 

mk  I49. 

y,ap  179. 

jurüpakflnü   181, 

fc//  .38- 

turüdh   17. 

sapsar&s   197. 

jir<-  79.  182. 

ktiäkratu   157 

Vt^  45- 

salalBka   104. 

/Ifr<  ./«ii/ar  191, 

A»r  +  «/fl  41 

56. 

Intadkipa  83. 

"fj»<  SS- 

«*«  34. 

Ir%  150.  181. 

sätamük,  157. 

^ioj^i  +  prall  6n, 

-iri   157. 

VWA  41. 

linwMa   119. 

Avest» 

irudhiy  17. 

sSipfiräya   1540. 

iMira  93. 

ofl^-  69. 

"V  31. 

jn/Ai/i   51. 

aogari  70. 

l^J*t^   20. 

w^ä*»»  46. 

spärdk  tl. 

rfra/yo  57. 

sarngavi   II3. 

lüdhita  3011.   106. 

jfaoltd'  133.158. 

y^«  45 -■ 

MipsavM   112. 

lupidrailama  196. 

^ari  78. 

sÜTü  45  n. 

ja^ai^rf  165. 

jwmo«  180  D. 

«-rfm»-«   111. 

Aa*-*/  10. 

Namen-  nnd  Sachverzeicimis. 

(Die  Zahlen  geben  die  Seiten  an.) 


Ablativ 

bei  Positiv  76. 

—  Superlativ  77. 

Agni 

Flucht  des  A.  7.  70.  120. 

—  Anfachen    des   A.   156. 

—  und  die  Lieder  41. 

—  und  Regen  47. 

—  und  Soma  51.  io2. 

—  und  Varu^a  30. 
Agnilieder,     ihr    Charakter 

160. 
Aitihäsikas  67.  71. 
Akkusativ,  absol.   1 1 1  n. 
Alamkara  33.  loo  n. 
Allitteration    im   B-V.   90  n. 
Ahgirasa  und  Bhargava  202. 
Aorist  9. 

Aposiopese   108.    149.   165. 
Aprosdokcton  84. 
Aru^ii   146. 
Aiivin  71. 

—  und  Rudra  71. 

—  ihre  Gaben   14. 
Attraktion  41. 

—  in  Vergleichen  107.  198. 
Ayäsya  Äiigirasa  203. 

Babhru   166. 

Bharata  8. 

Bhdrgava  und  Ängirasa  202. 

Brhaspati   137. 


Brunnen  in  Indien   168. 
Burgen  der  Asuras   125. 

Daksii?^.  95. 

—  als  Zankapfel  6. 
Dichter 

—  sein  Lehrer  159. 

—  Originalität   158. 

—  und  Soma  99. 
Dvandva,  zerlegter  72. 


Eber,  im  Mythos  65. 

Ekas»esa  72. 

Ellipsen  6.  8.  9.  17.  66.  90. 

91. 109. 1  I3n.ii9n.  122. 

130.    134  n.    137.    149. 

165.  173.  174.  180.  181. 

Flüsse  als  Frauen  44. 
Fürsten  als  Dichter  202. 
Fuss  für  die  Person   181. 

Gandharva  54. 
Genetiv  bei  vhi  174. 
Gewässer  und  Indra  37. 
Gotama   151. 
Götter 

—  ihre  Dankesschuld  133. 

—  ihre  doppelte  Natur  121. 
Götterspeise   158. 


Heilzauber   139. 
Ilendiadyoin  106.  109.  180. 
Himmelsthor  3.  27.  56. 
Hysteron-Proteron   53. 

Indra 

der  jugendliche    163. 

—  sein  Wohnsitz  56. 

—  und  der  Eber  66.   i  lo. 

—  und  Vi§ou  67. 

—  und  die  Flüsse  96. 

—  seine  Licblingsfrau  164. 
166. 

Instrumental  bei  kf   loi. 
Itihäsa  49.  67.  70.  148.  165. 
168. 
I  Itihdsaliedcr   18.    168. 
Itihäsastrophen  S.  64.  6b. 

Karmadharaya,  offner  32  n. 
107. 

Kathopani^ad,  Analyse  der- 
selben  I54n. 

Keltenlieder   160. 

Klimax  77. 

Konkunenz    der  Opfer  87. 
91.92. 

Kr$Qä  50. 

Kuhraub,  Mythos  vom  S. 

Künftige  Existenz  3. 
I  Kürzong  des  AVortendes  62. 
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Kutsa  8.  171. 
Kuyava  37. 

Lokativ 

bei  jägr  155- 

—  des  nimitta  33  n. 

—  für  Genetiv   193.  194. 
Luptopamd  6.  159.  181. 

Marut  und  Indra   150. 

—  ihre  Namen  61. 

—  rätselhaftes  und  wunder- 
bares Wesen  61.  148. 

—  zahlreichste  der  Götter 
188. 

Mitra  15. 

Mond  im  Wasser   173. 

Nacht  58  n. 
Nainiktas  67. 
Nam!   166  n. 
Namuci   165. 
Nasatya  72. 
Nip&ia  47.  79  n.  156. 

Opfer 

symbolische  169  n. 

—  als  Kampf  8. 

—  s.  Konkurrenz. 
Oratio  directa  der  Itihdsa- 

strophen8. 19.  64n.  165. 

Padapätha  50  n.  63.  84.  89. 

95.  125.  131.  144.  149. 

180.  185. 
PancAlas   108  n. 
Pavam&nalieder  99  n. 
Perlen   102. 
Pr&kritisierungen  43. 
Purohitaamt  6. 
Putrikd  34. 

RahAgaoa  151. 
Regentheorie  120. 


Regenwagen  47. 
Reiche,  ihr  Charakter  85. 
Riesenbäume  143. 
Rigveda 

—  seine  Heimat   152. 

—  ist  Kunstpoesie  99. 

—  Varianten  43.  178. 

—  Alter      unserer      iäkha 
146. 

Rudra   118.  139. 


S&man  und  Zauber  68. 

Samsdra  3. 

Schlacht   mit   einem  Opfer 

verglichen  8. 
Schrift,  dem  RV.  bekannt? 

26. 
Schuld   132. 

—  der  Götter  133. 

—  der  Menschen  133. 
Schütze  im  Wagen  48. 
Send   166. 

Singular 

kollektivisch  47.  75. 

—  für  Plural   181. 
Soma 

seine  Flucht  51. 

—  und  Agni   15. 

—  und  Dichtkunst  40.  99. 

—  seine  Gaben   14. 

—  Raub  des  53.  185. 
Somatrinker  7.  174. 
Sonnenrosse  177. 
Sdkalya   144. 

—  bei  Pd^ini   145  n. 
Sarydta  Mdnava  202. 
Sle$a  102.  Ii3n. 
Su9pa  5.  37. 
Sydvd^va  61.  148. 


Trita  109.  170. 

—  im  Brunnen   168. 


Updsana  I54n. 
Upasthdna  160. 
U§as 

von    den    Dämonen    ge- 
raubt 36. 
—  als  Hetäre  200. 
Utprek§d  66.  105. 


Valamythos  53.  163. 
Varupa  als  Zauberer  137, 

—  seine  Aufsicht   175. 
Vasi§tha  6.  136. 
Vedamitra  146. 
Vergleich 

abgekürcter  89.  109. 

—  schief  gestellter  103. 
Verwandlungen   140. 
Vidagdha  Sdkalya   145. 
Vi§9u  und  Indra  68. 
ViSvdmitra  und  Vasi$tha  6. 
Viövdvasu  51.  53. 
Vokativaccent   131. 

Vftra  und  Indra   13. 

—  als  Berg  1 26  n. 
Vrtramythos  53. 


Wage,  im  Himmel   175. 
Wagen  48. 

Weiber  der  Dämonen  36. 
Werke,  gute   175. 
Wetteifer  zwischen  Göttern 

und  Menschen   14. 
Wiedergeburt  3. 
Wind  und  Wasser   Ii7n. 

Vdjnavalkya  145. 
Yak$as   143. 


Zauber  s.  Sdman. 
Zauberburgen   126. 
Zauberei   131.  137. 
Zweikampf  13. 


Im  Verlag  von  W •  Kohlhaiiimer  in  Stattgart  erschien  ferner : 

Pischel   und   Geldner.   Vedischc  Studien.     I.  IJaml.     XXXVl   u.  328  S   S".     VrcU 
hroscli.  12  M.irk.    II.  Band.    i.  Hcfi.   1892.    IV  u.  192  .S.    Preis  l»r«>ch.  6  Mark 
II.  Ibiul,  ::.  Heft.      1S07.     X  u.  S.  193   -334.     I'rei^  hroxcli.  4  Mark  50  Pf 

AVESTA.     Die  heiligen  Bücher  der  Parsen.     Im  Auftrage  der  Kai«crl.  AU  ..Itii  *■ 
•  iiT  NViv-cnschaften  in  Wien  hcrau>ij»ci;ebcn  von  Karl  K.  (I  c  1  d  11  r  r, 
l)ciitsclif  .\  u"^i;a  1»  i* :  3   llandc  jjros'i  <^)iiuri.     Preis  72  Mark. 
Knuüsclif    Ausiialie    unter   dem    'ritt»):     Vhv    *^alTetl    Pioitks    ..|'    tiu*    l'.ir-i 
3  iiämle  jrrosN  (^»u.Tri.     Preis   in  Mark. 

Festgruss  an  Otto  von  Böhtlingk  /um  Ddktoriuhiläuin  vm)  meinen  Fi '-uniii  n.     iSSS 
1^1  S.   j;r.  S".     Prei>  i;ch.  2  Mark. 

Festgruss    an    Rudolf  von   Roth    /.um    bokinrjubiläum   am    2.).  Au}^u>t    iS«»;    i  >i 
seinen  Freunden  und  Sehülern.     Preis  hrosch.   12  Mark. 

A  Hymn  of  Zoroaster.  Yasna  31,   tran^laied  willi  (\mimcnts  l.y  A.  V.  W  illi-«:-.- 
|.ieks<»n.   Iiofe^sor  of  (.'uhnnliia  College.  New  York.    1SS8.    VIII  n.  i>.»  **    > 
Pieis  <;eli.    I  Mark   50  Pf. 

Avesta   Reader.     First   .scries.     Kavier    rr\i>,    Notes   and  Vooahr.laiy  1»>    iln-    ^-»ii- 
Preis   inuoLh.   4  Nkuk 

The  Avestan   Alphabet   and    ils  Transcriplion.     Willi  Appendices    hv    ihe    s.  -..?: 
Piei-  So  IT. 

An  Avesta  Grammar.     In  CoiujaiiHdii  uith  San'^krii.   by  the  same.     Part  I.    Phtini:- 
'•"•;\.     Kille». !i«in.    W.ird-Fnnnation.     Wjth    .in    Tturoduction    «»n    the    A».»*^?.- 
l'ii  iv  liiiiM  li.   3  Maii  . 

Drei   Yasht    aus    dem  Zendaveftta,    -diet-ei/t    und    crkK^rl  von  K  .1  t  1  F.  •  1  e  •  l  u--! 
i^S;      \1  1     n  ?  S.  .V      Pili-   h«i.)^ili.   5  M.irk. 

Hundert  Licdei   des  Atharva-Veda.  iiIkThci/i  und   mit  tt\tkritisil»e?i  uml  <ai.h'-.*  hv 
F.j|'ii:'i  !in!«.Mt:   \rr-i!n:i   \«n  jul.  drill.   l>r.  |»liil.  et  tlimi      Pr«»les«.iii    .-.i.   ••  ■•• 
l. !ii\"':-i!  i'.    riiiiiu'eii      /wiiir   viiJÜl:    nei'!»i' iiheile!e  Auflajje.      iSS»^.      W 
.'»»■.  ^.  \".      I  !•  '.     ' )\.   3  Mark. 

Srbinidt   K'-ci-ard.  Der  Texu:>  Oinalior  der  Cukasaptati.     Fin  Heilraj;  /ui  M.:r.  ■:e.  • 
:  •  .    "1         IN  .'.       \  li!     :    7 .'  >       I  ri.ir.    j  M.uk 


S-  liii.s.li.  Kicl'.iul     I>ie  Sukasaptati    (Textus  Ornatior).     .Xu.-*    dem  .*^an'.kril   .imt 
I.      .•...••       I'v    ;:.  I  i«.  .•^.  ,•-.  S".      Pici-v  0  Mark. 
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